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درباره‌ی ترجمه‌ی فارسی این کتاب 


نزدیکث یکصد سال پیش به‌دنبال بررسی‌هایی که خاورشناسان درباره‌ی دین‌های بزرگ دنیا و پیوند 
آن با مسیحیت کرده بودند» دین زردشتی از بسیاری جهات پایه و مایه‌ی بررسی دانشمندان اروپایی 
شد» وبه‌ویژه در کشورهای اسکاندیناوی به گونگی و بستگی آن با دین مسیح اهمیّت بسیار می‌دادند. 

شاید بتوان این نکته را نخستین انگیزه‌ی پیدایش این کتاب دانست. بنیاد اولاوس پتری در سال 
۵ در سوئدء درس‌هایی در این زمینه تر تیب داد» و برای ب رگزاری آن درس‌ها از ه.س. نی رگ '» 
که خود از دانش آموختگان دین شناس نامور» ناتان رور بلم " سوئدی بوده دعوت کر د. هسته‌ی اصلی 
این کتاب را موضوع آن درس‌ها تشکیل می‌دهد و تا پیش از ترجمه‌ی آن از اصل سوئدی به آلمانی 
کمتر کسی حتی در ارو با از نظر بات تازه‌ی نیرک درباره‌ی دین زردشتی آگاهی داشت. پس از آنکه 
ترجمه‌ی آلمانی این کتاب به‌دست ه. ه. شیر دوست دانشمند و همکار آلمانی خود نی رگ انجام 
بافت» آوازه‌ی آن در جهان خاورشناسان پیچید. 

کُرچه موضوع کتاب؛ دین‌های ایران باستان است» ولی» چنان که خواهیم دید هسته‌ی اصلی و 
مرکزی آن را همان زردشت و دین او می‌سازد. پیش از نیبرگ هم دانشمندانی چون هرتل "و جکسن ٩‏ 
و بارتلمه و دیگران بررسی‌های ژرفی در دین‌شناسی زردشتی انجام داده بودند» ولی هیچ یک از 
خاستگاه آن و از نظر بدیده‌شناسی از این دين سخنی به ميان نباورده بودند. نیب رگ نخستین بار در این 
درس‌ها نشان می‌دهد که پیوند اندیشه‌های زردشت با جهان دینی اسرائیلی سا زگار نیست» و از چند 
همانندی ظاهری که بگذریم چگونگی اندیشه از دست دیگری است. از این رو زردشت راء 
اند شه‌مندی خلسه گر شناساند و آنچه را که تا آنروز شناخته شده و رسمیّت يافته بود نادرست دانست. 
نیب رگ برای اثبات این سخن خود به‌چند نظریه و موضوع رایج آنروز برخورد پیدا می‌کرد که نا گزیر 
از رد کردن یا نادرست دانستن و بازشکافی آنها بود. ْ 

۱- زردشت تاریخی و زمان زندگی او. 

۲ سرچشمه و انگیزه‌ی اند یشه‌های زردشت و ستگی آن اندیشه‌ها با جهان اندیشه‌ی زمان وی. 


1- 11. ٩, Nyberg 2- Natan Soderblöm 3- H. H. Schader 
4- Hertel 5- Jackson 


هشت دین‌های ایران باستان 


۴۔ ارزشیابی و گسترش این اندیشه‌ها و چگونگی سخن گفته یا نوشته‌ی زردشت در زمان‌های 

بعد» ماندگار شدن و دگرگونی آن اندیشه‌ها. 

پس از انتشار کتاب» که با هنگامه‌ی جنگ جهانی دوم برخورد پیدا کرده بود» بسیاری از 
دانشمندان راء که این سخنان با اعتقادات سنتی آنها سازگار نبود» بر ضل او برانگیخت» تا در برابر او 
استادگی کنند و بر نظر او خرده بگیرند. ایران‌شناسان» تاریخ نویسان» باستان‌شناسان» دین‌شناسان» هر 
یک به‌فراخور دانش خود به نوشتن گفتارهایی در این باره پرداختند و از میان همه‌ی آنان هر تسفلد '» 
دوشن گیمن آ» هنینگ " و سپس زنر" بیش از دیگران بر او تاختند» تا جایی که موضوع آن 
خرده گیری‌ها خود کتابی شد جداگانه و به گفته خود نی رگ کتاب هر تسفلد: "زردشت و جهان او ره 
"نقد هشتصد صفحه یی نیب رگ " شهرت یافت. این خرده گیری‌ها رفته رفته رن کوبیدن به خود گرفت 
و نیبرگ که در این هنگام سرگرم کارهای دیگر بود ناگزیر شد یکبار دیگر آن کتاب را که در این 
مدت نایاب شده بود» ضمن تجدید چاپ - تقریباً دون هیچ گونه تغییری - آنچه راکه سی سال پیش 
گفته بود بازگوید؛ و در این چاپ دوم است که نیب رگ مجالی می‌یابد پاسخ انبوه این انتقادها را که در 
این سی سال گرد شده بود بدهد. 

در محافل فرهنگی ایرانی دانشمندان» مستقیم و غیرمستقیم» با ترجمه‌ی فارسی این انتقادها آشنا 
شده بودند» ولی شاید کمتر کسی به نظریات و اندیشه‌های خود نیبرگگ دسترسی پیدا کرده بود. 
ازاین رو ضروری می‌نمود یکبار برای آشنایی با همگی سخنان نیب رگ» درمی‌يافتیم» که وی در کتاب 
خود چه می‌گوید و نظرش چیست. 

اا اگر کسی بخواهد دریابد که نیبرگ در این کتاب به‌راستی چه می‌گوید» باید آشنایی پیشین از 
نقطه‌های آغازین فرهنگ خاور و باختر - دست کم از زمان پیش از زردشت تا هنگام برافتادن دین 
زردشتی پس از روزگار ساسانیان - داشته باشد» و تاریخ این اندیشه‌ها را بررسی کند. 

من تا آنجا که می‌توانستم - که خود در برابر نیب رگ و شدر بسیار اندکست - کوشیدم ترجمه‌ی 
فارسی را هر چه بیشتر روان و به ذهن خواننده‌ی فارسی زبان آشناتر و نزدیک تر انجام دهم. و هرگز 
نباید فراموش کنم که انگیزه‌ی بزرگ من در این کار یاد آوری‌ها و تشویق‌های استادم» دوست و سرور 
دیرینم» دکتر محمد مقدم» استاد شاینده‌ی دانشگاه تهران بود. از همان روزهای آغازین که اشان 
افتخار همکاری خود را به‌من دادند» همواره اهمیّت این کتاب را از نظر تاریخ دین و بررسی 
اند یشه‌های ایرانی گوشزد می‌کر دند و اینک با خشنودی و شادی بسیار این ترجمه را به پیشگاه ایشان 
پیشکش می‌کنم؛ به پیشگاه همه‌ی آنانکه بر پایگاه خرد و اندیشه‌ی مردمی ارزش والایی می‌نهند. باشد 
که پذبرفته آید. 


1- ۵ 2- Duchesne Guillemin 3- Henning 
4- Zaehner 


درباره‌ی ترجمه‌ی فارسی این کتاب ۱ نه 


از استادان و همکاران خود دکتر ولفگانگ لنتس " (ماربورگ) و دوست دیرینم دکتر ولفگانگ 
کناوت '» استادان: دکتر هومباخ " (ماینتس) دکتر ربرت شمیدت براندت ‏ دکتر دار“ و آقای رگس" 
(هیدلبرگ) باید سپاسگزاری کنم که مرا پاری کردند و بسیاری از نکته‌های دشوار که بیرون از دانش 
ایران‌شناسی بود بر من روشن کردند. از دوستان دانشمندم آقای علیرضا میرسپاسی و سید حسن 
تهرانی‌سا برای بازخوانی و تصحیح متن و فرزندانم که در بازخوانی و مقابله با متن مرا یاری کردند 


سپاسگزارم. 
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سخن در درست و نادرست بودن اندیشه‌ها و نظریات نیب رگ در این سی چهل سال گذشته بسیار گفته 
و نوشته شده. باید پذیرفت که نیب رگ حتی پس از انتشار چاپ دوم این کتاب به آلمانی هم» خود را 
چنان که باید موفق نمی‌دانست؛ قلم‌ها بیشتر سر تاختن بر او داشتند تا نواختن اوه و هنوز هم در سر 
بسیاری از سخنان او جای سخن است. ولی آنچه در این میان پایدار شده و قطعی است» فصل تازه‌یی 
است که نیب رگ با شهامت علمی خود درباره‌ی شناسایی اندیشه‌های زردشت و ارزشیابی نوین از 
سخنان این پدیده‌ی شگرف جهان باستان آغاز کرده است. 
اینجا تنها چند بادداشتی را که به‌هنگام خواندن و ترجمه‌ی کتاب دستگیر نگارنده شده است و 
تباز به‌باد آوری دارد برمی‌شمارد» شاید برای آشنایی بیشتر با متن کتاب راهنمابی باشد» و دریغ است 
که بر خواننده پوشیده بماند. 
- در ترجمه‌ی سرودهای گاهانی از دیرباز دشواری بسیار بوده است. نیب رگ خود می‌گوید 
به‌تجربه آموخته است که یک سرود گاهانی در بامداد گونه‌ی دیگر می‌نماید تا شامگاه. امروز روشن 
است که در این سرودها یک عنصر جاودانی اندیشه‌ی» والای انسانی نهفته است و همین انگیزه شده 
که سیاری از دانشمندان ست رک "در طمع خام افتاده " به گزارش و معنا و روشنگری آنها پرداخته‌اند. 
گذشته از آن دسته که صرفاً به ترجمه‌ی سنتی سنده کر ده‌انده دسته‌یی که از روی قوانین دستوری و 
زبان‌شناسی خواسته‌اند به‌ژرفای آن سخنان برسند - و چاره‌یی هم جز این نیست - نا گزیر از رعایت 
آن قوانین بودند و مثلاً واژه‌یی که در یک سرود گاهانی در حالت «بائی» يا «اندری» است؛ 
می‌کوشيدند که همان حالت را در ترجمه به‌زبان خود درنظر بگیرند» و ما امروز خوب می‌دانیم که در 
همین زبان‌های زنده‌ی فرهنگی امروز نمونه‌های بسیار می‌توان پیدا کرد که خلاف این نکته را ثابت 
می‌کنند. اینست که سیاری از جاها در ترجمه‌ی گاهان جمله‌ها سنگین و خلاف قاعده بگوش 
می‌خورد؛ و این تنها در زبان فارسی نیست. همه‌ی ترجمه‌ها همین‌گونه است. بهترین و دقیق‌ترین 
Prof. Dr. ۷۷۰ Lentz (Marburg) 2- Dr. Wolfgang Knauth‏ -1 


3- Prof. Dr. H. Humbach (Mainz) 4- Prof. Dr. R. Schmitt Brandt. 
5- Prof. Dr. Delier 6- Reges 


ده دین‌های ایران باستان 


ترجمه‌یی که تا کنون به فارسی شده است از یسن ۳۰ «سرود ناد دین زردشت» است از استاد دکتر 
محمد مقدم» که در سال ۱۳۲۹ در تهران چاپ شد. در آلمانی تا انجا که من می‌دانم ترجمه‌های 
استادم رٍمپیس " و استاد نتس " از یسن ۲۸ و هومباخ " از همه‌ی سرودهای گاهانی عالمانه‌تر است. 

- یرگ برای مفهوم «خداوند» در زبان فارسی در دوره‌ی اسلامی و «یزدان» پیش از اسلام 
بدون هیچ گونه امتیازی» دو واژه‌ی 0011 و 0011۳611 را بکار می‌برد» با اینکه در زبان آلمانی میان 
این دو فرق‌هایی هست: 601 برابر 60۵ در انگلیسی است» که همان مفهوم خداوند و پروردگار و 
آقریدگار» را دارد» کردگار و یزدان و باریتعالی و جز اینها در زبان فارسی و الله و اله و رب در زبان 
عربی است. 60٤٤1٤1‏ که گاهی برابر 0001620 انگلیسی است؛ تا اندازه‌یی به‌معنای الوهیّت و مقام 
خداوندی است. ولی همان گونه که گفته شد نیب رگ (يا شدز) کمتر متوجه اختلاف در این دو واژه‌اند. 
تنها سخنی که در این باره مي‌توان گفت این است که شاید در جاهایی که برای خداوند دو جنس نرین 
و مادین وجود داشته و نویسنده نمی خواسته این اختلاف را برجسته کند 0011۳0616 را بکار می‌برد. از 
همین رو در ترجمه‌ی فارسی همه جا واژه‌ی خدا (برای ]01)) و خداوند را (برای 0)1۴ 6) به 
توصیه استاد و همکار ارجمندم دکتر لنتس بکار برده‌ام. 

- یکی از دشواری‌هایی که در ترجمه‌ی کتاب همه‌جا با آن رو به‌رو بودم روش نگارش کتاب 
است. گذشته از آنکه کتاب ترجمه از زان سوئدی است - و یک داننده و شناسنده‌ی زبان و ادبیات 
آلمانی می‌تواند بگوید تا چه اندازه از زبان سوئدی تأثیر پذیرفته است - بی‌گمان از سیک نگارش 
خود مترجم آلمانی دور نمانده است» و کم و بیش از شیوه‌ی نگارش او مايه گرفته است. تا آنجا که در 
حد داوری و دانش من است این سیک را همه‌جا روان و آسان نمی بینم» و هنگامی که کار به‌ترجمه‌ی 
گاهان می‌کشد دشواری دوچندان می‌شود. از همین رو پس از آنکه ترجمه‌ی کتاب را به‌پایان بردم 
برای یکدست کردن متن ترجمه» یکبار دیگر از آغاز تا پایان آن را خواندم و تا آنجا که می‌شد در 
هماهنگ کردن عبارات کوشیدم. با اینهمه باید بگویم که در این کار خود را چندان موفق نمی‌دانم» 
چون بدون افزودن با کاستن واژه‌هایی برداختن معنا امکان‌بذیر نبود. 

- بر سر اوستای نوشته یا "سینه به سینه " نیبرگ هر جا فرصتی به‌دست می آورد به‌تفصیل بحث 
می‌کند. داستان این بحث بسی ژرفتر از این است. صدها سال پیش اروپاییان عموماً نظریه‌بی ساختند و 
پرداختند که الفبا اصل فنیقی دارد و هنوز هم کم و بیش بر این عقیده باقی هستند و طرفدارانی دارد. با 
جستجوهای خستکگی‌ناپذیر چند تن از استادان ایرانی اسنادی به‌دست آمد که قاطعیّت آن نظریه را از 
نظر اروپاییان دست کم بر هم زد و سست کرد: یکی بستگی یا مستقیم اختراع الفباء حروف و اشکال 
آن با واج‌شناسی 065 و دستگاه فراگویی و تلظ هر واج (۳106106) یا صدا است» دیگر ی 


1- Rempis 2- Lentz 3- Humbach 


درباره‌ی ترجمه‌ی فارسی این کتاب یازده 


سنت چندین هزار ساله‌ی سر ودخوانی در هند و ایران که ی رگ هم آن را پذیرفته " ولی به گونه‌یی 
از اوستای نوشته‌ی پیش از ساسانیان سر باز می‌زند - و کتاب‌های واج‌شناسی که در دوره‌های آغازین 
اسلام نوشته شده و هنوز به‌جا مانده است. اگر این دلائل را دانشمندان اروپایی بی‌طرفانه بررسی 
م یکر دند این اندازه سرسختانه به «اصل فنیقی بودن الفبا» یافشاری نمی کر دند و الفبای هندی 
(دونااگری) را ساخته‌ی یونانیان پس از اسکندر نمی‌دانستند» و گرفتار این همه تناق ض‌گویی نمی‌شدند 
که از یکسو در ایران دینی می‌بینند» به گفته‌ی نی رگ و سیاری دیگر» از هزار و اندی سال پیش از 
مسیح» " و از یک‌سو بدنبال ابتدایی نشان دادن خاستگاه این دین» زردشت را یکث خداشناس ابتدایی 
معرفی کنند» چنان که نیب رگ کرده است. شکُی نیست با از میان بردن سنّت نوشته همه‌چیز به‌سادگی از 
میان می‌رود و معمّاها گشوده می‌شود '. 

- یک جا (ص ۳۷۴) که نیب رگ مستله‌ی میثره را در غرب بررسی می‌کند» یاد آور می‌شود که نام 
این خدا در زمان هخامنشیان پیش از اردشیر دوم (۳۵۹ پیش از میلاد) دیده نمی‌شود. علّت آن را 
حواله می‌دهد به‌بعد. آنجا هم اجمالا می‌گوید کامللاً قطعی است که پیش از این یک چهره‌ی بسیار 
فعال و زنده میثره‌ی غربی وجود داشته است» هر چند نام او در فهرست‌های دینی کمتر به چشم 
می‌خورد. این درست یکی از دلائل و انگیزه‌هایی است که برای پاره‌یی از دانشمندان این اندیشه را 
پدید آورده است» که آمدن نام میثره» درست از این تاریخ به‌بعد» و فراموش شدن آن در زمان 
ساسانیان» باید انگیزه‌ی دیگری داشته باشد: میثره (مهر)» نه یک خداء بلکه یک پیامبر.؟ 

- نیس رگ تقریباً همه‌جا واژه‌های ایرانی باستان (اوستایی و فارسی باستان) را با آنکه صورت 
فارسی نوین آن وجود داشته؛ به‌همان صورت باستانی آنها بکار برده» زیرا چنان که خواهیم دید توجه 
و نظر نک به‌همان معنای کهن آن واژه‌ها بوده» چنان که خر توء مینبو» هئوروّتات و ديوه» که 
به‌صورت‌های خرد» مینوه خرداد و دیو به فارسی نو رسیده» همان صورت‌های باستانی را نگاه داشته 
است. با این همه چند واژه که ثابت ماندن معنای آنها مسلم به‌نظر می آمد» گونه‌ی فارسی نوین آنها را 


& ۰ 5 0 ری ۳ 3۳۹ 7 11 ص 
نوشته‌ام. از این جمله است گائه و يَسّه» میثره یشت» ورثرغنه یشت» هتومه يشت و جز آن که: گاه 


۱- ص ٩؟؟‏ و جاهای دیگر 

۲- نیبرگ سرودهای گاهانی را همزمان با ریگودا می‌داند (ص ۵۰؟؟ این کتاب). 

۳- درباره‌ی تاریخ خط در ایران نک. از جمله به کتاب‌های زیر: ذ. بهروز: دبیره: تهران ۱۱۳۲۵ از همین نویسنده: 
خط و فرهنگ» تهران ۱۳۲۵. م. مقدم: {Tehran 1945) Organic Alphabet)‏ 

۴- نک. د. بهرون تقویم و تاريخ در ایران (از رصد زردشت تا رصد خیام زمان مهر و مانی) تهران ۱۱۳۳۱ م. 
مقدم. یادداشتی درباره‌ی مهر و زمان او (مجله‌ی دانشکده‌ی ادبیات دانشگاه تهران سال ۷ شماره‌ی ۱) ۱۱۳۳۸ 
م. مقدم» مهرابه یا پرستشگاه دین مهر. (نشریه انجمن فرهنگ ایران باستان دوره ۱ شماره ۳) تهران ۱۳۵۳ م. 
مقدم: the Incarnate Saviour‏ ,1۷410072 سخرانی در کنگره‌ی بین‌المللی مهرشناسی تابستان ۱۳۵۴ تهران؛ م. 
مقدم. جستار درباره مهر و ناهید. تهران ۱۳۵۷. 


دوازده دین‌های ايران باستان 


(بیشتر به گونه بیشین» گاهان» یسن؛ مهر یشت» بهرام یشت» هوم يشت آمده است. جاهایی که صورت 
تلفظ اروپایی با اصل ایرانی آن دوتا است: ویسپرد» ویسپرد» دستور: دستور که گویا خود نیبرگ هم 
توجّه و تعصبی نسبت به آنها نداشته است» گونه‌ی معمول فارسی آن را بکار برده‌ام. یک جا نیب رگ 
تأکید می‌کند که صورت کهنه‌ی وازه‌ها» بهویژه نام‌های کسان» را ترجیح می‌دهد که به‌صورت غلط 
نو سك (ارداویراف به جای ارداو براز ص 1 ۰ (. 

در واج‌نویسی (لاتین) تا آنجا که می‌شده است این نیاز با خط فارسی برآورده شده است» ولی 
چنان که می‌دانیم چون بر کرداندن و واج‌نویسی واژه‌های اوستایی از نظر وسواس و دقتی که در 
برگرداندن آنها به خم «دین دسر ۵) داشته‌اند» و اروپایی‌ها ناگزیر شان‌های و در ۵ برای آن ساخته‌اند 
(مانند 0 ی» این است که در واج‌نویسی اوستایی بیشتر (به‌هر حال در نخستین جایی که واژه میآید)» 
واج‌نویسی لاتین بکار گرفته شده است. 

نشان‌هایی که برای بارهبی واج‌ها در واج‌نویسی فارسی افز وده است در اینجا باد می شو د. در 
واژه‌های هندی همان واجنویسی معمول بت رعابت شده است. 

١‏ ۱- در واژه‌هایی که به واکه (وْیّل) پایان می‌یابند (معمولا = 2 ) به‌پیروی از سنّت خط فارسی 
نشان هء 4 به آن واژه افزوده شده (هاء بیان کتا) ماد اه <252. ۱ 

۲ واژه‌هایی که ھ ظ در پایان آنها تلفظ می‌شود» با گذاشتن جزم (* نشان سکون) روی ۰4 این 
تلفظ نشان داده شده است. مانند مه 1021210 

۳ 2 (واو مجهول) برای 0گ دمانه garodmana‏ 

۴- ب و (یاء مجهول) برای 8: یتو منت د ینا 

۰ ۵ ان برای ۵؟؟ در اوستا: توو اغا Busyansta‏ 

٦‏ وو برای تا در اوستا: بووتی 1ا8 

رای 1 نی 512 


کوتاه شده‌ی باره‌بی واژه‌ها: ۱ 
فب.: فارسی باستان. 


آر.: آریایی 

اب.: ایرانی باستان. ۱ فم.: فارسی میانه. 

ب.: بند. فن.: فارسی نو. 

بها.: یهلوی. ۱ نکک.: نگاه کنید. 
ستا: اوستا." ۱ و ون اور 


برابرهای فار سی پاره‌یی از واژه‌های دستوری و فلسفی 


آموزه» آموزش Lehre‏ 
اهنجیده (مجرد) Abstrakt‏ 
rituell ۳‏ 
افسانه جنسی ۷ ۸011111۲6۳ 
افسانه‌شناسی Mythologie‏ 
انباز واژه Partizip‏ 
باززايى Renaissance,‏ 
wieder geburt‏ 
بیشین Plural‏ 
یواک Stimmlos‏ 
پادنهاد Antithese‏ 
پایان جهانی (پایان زمانی) 0 ۸۳01۵105۹6 
بایانه Endung‏ 
پرستشگاه (مجموعه‌ی خدایان) 
Pantheon‏ 
یذیرش Initiation‏ 
بیشکامی prãpalatal‏ 
تابع Attribut‏ 


تک خدایی (تکد‌گری» یگانه گری) 
۵ ,1۷۲0115171 


بیشواژه prûãposition‏ 
پیو ندواژه konjunktion‏ 
ترایا transitiv‏ 
تک‌نگاریئ Monographie‏ 


تکین Singular‏ 
جهان‌شناسی (قوانین آفرینش جهان): 


Kosmologie 
Lokativ حالت راندر ی»‎ 
Dativ حالت («ب4» بی‎ 


حالت (به)ای ابت Dativas finalis‏ 


حالت رانی Akkusatirs‏ 
حالت کنایی (فاعلی» مبتدایی) 

Nominativ ۱‏ 
حالت رندایی» Vokativ‏ 
خانوادەشناسى Genealo gie‏ 
دو آوایی diphtong‏ 
دماغی (غنه) : nasal‏ 
دوبارگی رشه Reduplikation‏ 
دوين dual‏ 
دوین کوتاه شده elliptischer Dual‏ 
دیدار (رۇیا) vision‏ 
دیرینه آسیایی Palãoasiatisch‏ 
راه بافته (ره بافته) eingeweiht‏ 
زمان‌شناسی Chronologic‏ 
رمان‌شماری (گاه‌شمار ی 701116000۷088 
زمان‌واژه (کارواژه فعل) Verb‏ 


سالنامه 1۵16106۲ (سالنما درست تراست) 
ستا کف (ماده‌ی زمانواژه با کارواژه) 512۳010 


ساده شدن واژه Happlologie‏ 
سایشی (سایواج) Reibelaut‏ 
غلت وا کی Gleitlaut‏ 
ف رگشت Entwicklung‏ 
کارمایه Energie‏ 
کارواژه (نک: زبان‌واژه) Verb‏ 
کامی Palatal‏ 
کشش جنسی Genusattraktion‏ 
کنایی (حالت فاعلی؛ حالت ستدایی) 

۷ +( 
کهنه گرایانه reaktionãr‏ 


چهارده 


گفت آورد 

گر وهه (همتافت) 
س ۱ 

کذشته‌ی بی مرر 


مصدرهای آماجین 


Zitat 
Komplex 
Aorist 
perfekt 


finale Infinitive 


مکثل وصفی ۵۱:9۲ Proleptisches‏ 


بیان تاش 

ناسته (نایبوسته) 

ناترایا " 

نامواژه‌ی همگانی 
نوسازی 

واج 

واج نو یسی 

وازه‌ی سانجی (میان معنا) 
واکبر (واکدار) 


Medium 
asyndeton 
Intransitiv 
Appelativ 
Reform 
Laut 
Umschrift 
Partizip 
Stimmhalft 


دین‌های ایران باستان 


وا که Vokal‏ 
واداشتی Kausatir‏ 
وجه هشداری Injunktiv‏ 
همخوان Konsonant‏ 
همسرایندگان (همسرایان) Chor‏ 
همکردگی (درهم آمیختگی» آمیزش) 
Synkretismus‏ 


همنام (واژه‌هایی که در اصل معنا با هم اختلاف ‏ 
دارند ولی در تلفظ یکی‌هستند) 


homonyme 

هشداری» فرمانی. Injunctiv‏ 
هم‌نهادی (هم نهشتی) Synthese‏ 
یژدان‌شناسی Theologi‏ 
بزدان‌شناس ‏ ` Theolog‏ 


Hellenismus بونانی‌گری‎ 


زندگینامه‌ی نویسنده این کتاب" 


هنریکك سمو ثل نیب رگ (۸/۵۵۲۵ (Henrik Samue!‏ در ۲۸ دسامبر ۱۸۸۹ در 5۵067027166 
سوئد واقع در دالکارلیا (12216027112)ی جنوبی این کشور» در خانواده‌یی روحانی به جهان آمد و در 
٩‏ فوریه ۱۹۷۴ در اوپسالا دیده از جهان فرو بست. در ۱٩۹۰۷‏ به تحصیلات دبیرستانی پایان داد و 
سال بعد به او پسالا آمد و تا پایان زندگی همانجا ماند. برخلاف سل پدر از پیشه‌ی خانوادگی سر ار زد 
و در دانشگاه اوپسالا به آموختن زبان و فرهنگ شرق» سانسکریت» زبان‌شناسی سنجشی و عبری 
پرداخت؛ از ۱۹۳۱ تا ٩‏ ۱۹۵ استاد زبان‌های سامی و سپس استاد شاینده (ممتاز) در دانشگاه اوپسالا 
بود و به‌سخنرانی و انتشار بررسی‌های خود درباره‌ی زبان‌های ایرانی پرداخت. نخستین بررسی‌های او 
در زمینه‌ی زبان‌های سامی به‌ویژه عربی بود و در این زمینه رسالة دکتری خود را نوشت 1616186) 
Schriften des bn al“Arab, Leiden 1919)‏ پس از یک سفر دو ساله به‌مصر 
(۲۴ ۲۵-۱۹ ۱۹) کتاب الانتصار نوشته‌ی «الخیاط» را منتشر کرد (قاهره ۱۹۲۵). از این تاریخ بهبعد 
نیبرگ متوجّه زبان‌های ایرانی شد و نخستین کاری که در این زمینه کرد بررسی درباره‌ی برگ‌های 
اورامان بو )1923 Pahlavi document from Arman, MO.‏ 10). کار بز رگ و فراموش 
نشدنی نیب رگ در زمینه‌ی ایران‌شناسی» که در همین سال‌ها صورت گرفت» راهنمای زبان پهلوی بود 
که در سال‌های ۱۹۲۸-۳۱ در اوسالا چاپ شد: 10065 Hilfsbuch des Pahlevi. 1: Text und‏ 
Pehleviwûrter. 2: Glossar. Uppsala 1928-1937‏ 167, در سال‌های بعد (۱۹۶۱۴-۱۹۷۴) 
همان کتاب را به‌زبان انگلیسی با بررسی‌های بیشتر پرداخت و منتشر کرد ۳۵1۵۷۰ 01 1۷۲۵00۵1 خ) 
(1964-74 ۰1۷1650806 در واقع این کار او را باید نخستین اثری دانست که درباره‌ی پهلوی بر پایه‌ی 
دانش زبان‌شناسی پی‌ریزی شده بود. دیگر از کارهای بسیار برجسته او» که همچنان پس از گذشت بیش 


از چهل سال ارزش علمی خود را نگاهد اشته» بررسی‌های او درباره‌ی سالنماهای ایرانی (مز دیسنی) 


*- در فراهم آوردن این زندگینامه از نوشته‌های زیر بهره یافته‌ام. برای آگاهی بیشتر به آنجا رجوع شود: 
Bo UTAS: Henrik Samuel Nyberg (Acta Orientãlia 36 1974).‏ 
F. Rundgren: Henrik Samuel Nyberg (Acta Iranika 4: Monumentum H. S. Nyberg, Leiden 1975.‏ 
C. Toll: Bibliographie H. S. Nyberg (Acta Iranica 4. Monumentum H. S. Nyberg, Leiden 1975.‏ 


شانزده دین‌های ایران باستان 


است که چکیده‌ی آن بررسی‌ها را در نوشته‌یی به‌نام «متن‌هایی درباره‌ی سالنمای مزدیسنی» به آلمانی 
zum madayasnischen Kalender)‏ 1610) در سال ۱۹۳۴ در اویسالا منتشر کرد. در همین 
سال‌ها دست به ايراد سخنرانی درباره‌ی دین‌های ايران باستان زد» که پس از آن به‌صورت کتاب و 
ترجمه‌ی آلمانی آن از سوثدی نشر بافت. و آن همین کتاست که اينک به‌فارسی ترجمه شده است. 
پژوهش‌های او در کتیبه‌های پهلوی نیز بی‌مانند بود. بدبختانه کار مهمّی که او درباره‌ی سنگنوشته‌ی 
شاپور در حاجی آباد کرده به‌زبان سو دی است و برخورداری آنانکه به زبان سوئدی آشنایی ندارند؛ 
تنها به همان گونه‌ی خواندن و برگردانده‌ی لاتین زبان سنگنوشته است و بس. 

در سال‌های ۱۹۱۰-۱۹۳ به‌ایران 0 به خواهش محافل فرهنگی ابران: دانشکده‌ی ادبیات 
دانشگاه تهران» انجمن فرهنگ ایران باستان و مؤسسه‌ی باستان‌شناسی آلمانی سخنرانی‌هایی برگزار 
کرد. و به گفته‌ی خود هر بار که در ایران به‌سر می‌بُرد خود را در میهن خود احساس می‌کرد. 

نیب رگ به‌زبان‌های فرانسه و انگلیسی و آلمانی چیره بود. مسایلی درباره‌ی جهان‌شناسی مزدیسنی 
را (که در یادداشت‌های این کتاب بسیار به آنها بازرد داده می‌شود) به‌زبان فرانسه نوشت. بجز این» به 
ین ی ی ای و اب اون رما نان انیا کار 
گذاشته است. بیشتر نوشته‌های او در دو مجله‌ی 01601۵1 1۷0006 ما ( که ویراستاری آن را خود 
به عهده داشت) و Acta Orientalia‏ منتشر می‌شد. سهم بزرگ او را در بخش‌های تاریخی و 
ایران‌شناسی دانشنامه‌ی اسلام (هر دو چاپ) نباید فراموش کرد. به‌پاس این خدمات فرهنگی نیبرگ 
چند بار به‌دریافت نشان‌های علمی از کشورهای مختلف از جمله ایران دست یافت. 

به‌همان اندازه که در زبان‌شناسی ایرانی دست داشت در زبان‌شناسی سامی و تاریخ نیز استادی 
زبردست و توانا بود. بررسی‌های دیرپای او در زبان‌های سامی و ایرانی ویرا یکی از چند کارشناس و 
صاحبنظر درباره‌ی هزوارش‌های ایرانی شناسانده بود. 

نیب رگ مردی بود خودساخته و تا پایان زندگی همچنان این خودساختگی و بی‌نیازی را نشان 
می‌داد. هر کس پیشگفتار او را در چاپ نخست رراهنمای بهلوی» او تواتك به‌زودی پى باین زکته 
می‌برد. از بررسی برگ‌های همین کتاب (دین‌های ایران باستان) به‌ویژه یادداشت‌های پایان کتاب 
بهخوبی این نکته به‌چشم می‌خورد که چگونه با دلیری ویژه‌ی خود سخنان دانشمندانی چون هرتل» 
جْکسن» آندرآس و بارتلمه را» که از پایه گذاران زبان‌شناسی ایرانی بودند» توا همه‌جاء نادرست 
واد و ی او ان اس هی ری کد ۱ 

شاگردان مکتب او چون «ستیگ ویکاندر» (*۷۷11>۵۲۳ وعناو) و ,ڳو ویدن گرن» 
WIEDENGREN)‏ 060) امروز هر یک از دانشمندان پایه‌ی بک جهان ایران‌شناسی به‌شمار 
می رو ند. 

در میان نویسندگان و دانشمندان همزمان خود بیشتر با شدر (Hans Heinrich Schaeder)‏ 


زندگینامه‌ی نویسنده این کتاب ۱ ۱ ۰ هنده 


کا ا و و ا هس اه که یار اي کاب اک کر وت کر او ات سا 
آلمانی ترجمه کرد. شدر خود از دانشمندان و خاورشناسان زمان خود بود )۱۸۹٣-۱۹۵۷(‏ که دست 
کی ار رک داف و چیرگی هر دو در دانش‌های گوناگون؛ آن دو را به‌هم بو ند SE‏ در 
محافل ایران‌شناسان ما قدر او چنان که باید شناخته نشده» و اگر روزی کتابی درباره‌ی سهم دانشمندان 
باختر زمین درباره‌ی ایران‌شناسی نوشته شود بیگمان شدر برگ‌های بسیاری از آن کتاب را خواهد 
گرفت. ۱ ۱ ۱ 

ارک ام دان و ان دراز خود (۸۵ سالگی)» دست از خواندن 
و نوشتن برنداشت و به‌جا است که با این ترجمه یکث بار دیگر یاد او را گرامی داریم. 


تهران اسفند ۱۳۵۸ 


پیشگفتار بر متن سوئدی کتاب 


خطوط اصلی صفحات این کتاب بازدهنده‌ی درس‌هایی است که من در بهار سال ۱٩۳۵‏ 
به‌دعوت بنیاد اولاوس پتری" در اوسالا درباره‌ی دین‌های ایران باستان داده‌ام. با خوشی ازین فرصت 
استفاده کر ده» صمیمانه‌ترین سپاس خود را به‌رئیس بنیاد آن روز و اسقف کنونی دکتر تور آندرا" یکی 
از هموندان هجده گانه آکادمی سو ئد» به باس افتخاری که از راه این دعوت بهره‌ی من کرده است» 
بازم ی گویم و همچنین به‌این مناسبت که به من امکان داده شد تا چکیده‌یی از بررسی‌های خود را در این 
زمینه» که گمان ندارم بار دیگر به آن بازگردم» بیان کنم. 

پس از اینکه این درس‌ها داده شد» من سررشته‌ی حل معمای گاهان را به‌دست آورده بودم» ولی 
نقطه‌ی اصلی را من آنروز به‌روشنی نمی‌دیدم» و این هنگامی به‌دیدرس من آمد» که درصدد بر آمدم 
این درس‌ها را برای چاپ آماده کنم. ازین رو لازم بود دشواری موجود از آغاز یکبار دیگر بررسی 
شود. نتیجه‌ی این کار در بخش چهارم این کتاب به‌صورت گشوده‌تر دیده می‌شود. از آنجا که این راه 
حل‌های معتّای گاهان ارزشش کمتر از تفسیر کاملاًتازه‌یی از خودگاهان نیست نتوانستم این رنج را از 
خواننده بردارم که در بیان استدلال از بررسی‌های تازه‌یی پیروی کند. من تا آنجا که می‌توانستم 
کوشیدم متن را از مسایل کاملاً تخشصی و جزئیات زبان‌شناسی و مانند آن دور نگاه دارم و به‌شرح 
این جهان اعتقادی که نزد ما بسیار بیگانه است تا آنجا که می‌شود روشن و هویدا بپردازم» با اينهمه از 
آن نگرانم که اين بخش متن وای پررنجی را دربرداشته بشد. 

آنجه افزوده شده بخشی است درباره‌ی اسکیت‌ها و بخش بزرگی از دین زردشتی در بخش 
ششم. در جاهای دیگر هم این بخش پرداخته‌تر و تا اندازه‌یی بیشتر گسترده شده است. 

نمایی که من از زردشت و دین زردشتی رسم کرده‌ام» با آنچه که تاکنون شده فرق‌های بنیادین 
دارد. این نما به‌تنهایی از راه یک بررسی ژرف در زبان و موضوع متن‌های اوستایی به‌دست آمده 
است. نظر پژوهندگان دیگر را من در مرحله‌ی دوم بررسی کرده‌ام» و اشاره و بازبرد من به آثار و 
نوشته‌ها در پابان کتاب به‌هیچ روی ادعای برداختگی و تمامی ندارد. از آنجا که دریافتن و توضیح 
اوستا هنوز اقص است» اگر کسی بخواهد از درون مایه‌ی دینی اوستا برداشتی داشته باشد هرگز 


1- Olaus Petri 2- ‘Tor Andrae 


بیست 7 " دین‌های ایران باستان 


+ 


نمی‌تواند از کار درباره‌ی متن‌های اصلی چشم‌پوشی کند» و این‌کار باید برای او همیشه کار پایه باشد. 
بازگویی و برگرداندن مفهوم‌هایی که در چنین جهان دینی بیگانه‌یی وجود دارد هميشه رنج بسیار 
هبار می آورد. من سرانجام این راه را برگزیدم که اصطلاحات ایرانی را تعریف و تشریح کنم بدان 
سان که مفهوم آن محدود و معین شود» و سپس آن اصطلاحات را بی آنکه ترجمه کرده باشم بکار 
برع. ترجمه به‌زبان امروزی ما تقریباً هميشه به‌معنای کم‌رنگ کردن و غالباً ادرست کردن آن اصطلاح 
است. به‌ویژه هنگامی که با تاریخ دین‌های ایرانی سر و کار داریم این واقعیّت سخت درست درمی آید. 
هنگام ترجمه‌ی یک مفهوم غالبا از نظر اطمینان» واژه‌ی ایرانی آن را نیز همراه می آورم و اصولاً 
کوشیده‌ام در ب رگ‌های کتاب» تا آنجا که ممکن بوده است» احساس نزدیکی خود را با طرز بیان ایرانی 
نگاه دارم. ما باید با احتیاط بسیار از این معنا پرهیز کنیم که جهان ابتدایی را به‌قلمرو اصطلاح مسیحی 
خودمان نقل کنیم. 

دوست من» دانشجوی رشته‌ی فلسفه» ستیگ ویکاندر ! با کارهای بسیاری که داشت از این رنج 
نگریخت که فهرست کتاب را فراهم کند. از او صمیمانه به پاس این خدمتش سپاسگزارم. فرصت را از 
. دست نمی‌دهم و سپاس راستین خود را از سود بزرگی که من از دلبستگی گرم او به‌تاریخ دین‌های 
ایرانی و آریایی و از دانایی و دید روشن او در این زمینه به چنگ آوردم» بازگو می‌کنم. 

به‌محفل کو چک ایران‌شناسی» که زمان درازی» هر پنجشنبه همواره برپا می‌شد» تا درباره‌ی 
دشواری‌های گاهانی بررسی ژرف کند» برای تبادل فزاینده‌ی فکری و اندیشه‌های گوناگون» که در 
این کتاب به‌مناسبت بکار رفته» سپاس بسیار مدیونم. به‌ویژه می‌خواهم اینجا گذشته از ویکاندر» از 
دوستان خودم استاد ھ. ا دکتر گک. ویدن گرن " و کنر کف: ژنو " یاد کنم. ۱ 


اوپسالا اکتبر ۱۹۳۷. 


1- St. Wikander 2-H. Smith | 3- G. Widengren 
4- K. Rönnow ۱ 


پیشگفتار بر متن آلمانی کتاب 


این کتاب نخست به‌زبان سوئدی زیر عنوان ۲۵15 Irans 10۲۸۱102 religioner Svenska‏ 
Diakonistyrelses förlag‏ در بایان سال ٩۳۷‏ ۱ منتشر شد. در همان زمانیکه من به پاکیزه کردن . 
دستتویس سرگرم بودم دوستم استاد ه. ه. شدر 50112000۲ ,۲1 .۲1 به‌من بيشنهاد کرد که کتاب را 
به‌زبان آلمانی ترجمه کند. و وقتی او خود کار ترجمه را به‌عهده گرفت من این پيشنهاد را با خوشی و 
سپاسگزاری بیشتر پذیرفتم. اينک که کتاب من با ترجمه‌ی استادانه او در پیش چشم خوانندگان آلمانی 
زبان قرار گرفته است» برای من این یک وظیفه‌ی مطلوبی است که گرم‌ترین سپاس خود را بیان کنم» 
که وی اینچنین با از خودگذشتگی این کار را به‌عهده گرفت و از دانش بسیار خود در زبان مادری من» 
و کارشناسی و د رک بی‌مانندش در برگرداندن کتاب به آلمانی سود جسته و پذیرش چاپ این کتاب را 
در ردیف « گزارش‌های انجمن آسیای پیشین و مصر» سبب شده است. کار پررنجی که او شخصاً در 
این چاپ از آن شانه خالی نکرد برای من هميشه همچون نشان فراموش نشدنی دوستی بر جای خواهد 
ما 2 ۱ 

این ترججمه‌ی آلمانی تقریباً همان اصل سوگدی کات است. اشتباهات کو چک طبیعی است که 
در این چاپ درست شده است» پاره‌یی جمله پردازی‌ها دقیق‌تر بیان شده و جای جای به‌ویژه در آغاز 
کتاب پرداخت‌هایی انجام گرفته است. از یاری‌های ضمنی پرتوان استاد شِدِر در کتاب بهره‌یابی بسیار 
شده است» اکال خوشوقتی ان ای کین از نمونه‌های چایخانه را توانستیم هر دو با هم در ماه‌های 
مارس تا آوریل امسال بخوانیم. پاره‌یی «گفت آوردها و عبارت‌ها از ادییات سوئدی» که بکار 
خو انندگان آلمانی‌زبان. چندان نمی آیده حذف شده است؛ یکی از آنها با معادل لاتینی‌اش جانشین 
شده است (ص. ۳۲۴). درباره‌ی قطعات گاهان هنگام پایان دادن این چاپ همچنان در نبرد بوده‌ام. 
پژوهنده‌ی گاهان باید به تجربه آموخته باشد که یک بند از سرود گاهان هنگام بامداد گونه دیگر به‌نظر 
می آید تا شامگاه. این کار چندان هم بی‌نتیجه نمانده است: برای بیت آخر یسن ۲۷ ۳ (ص. ۱۴۳) و 
۷۱ (ص. ۱۷۲) گمان می‌کنم به‌تعییر درست‌تری دست یافته باشم. آقای کورت هانسن 161171 
0 ۰ دانشجوی دکتری فلسفه‌ی برلن» فهرست چاپ آلماني را گرد آورده است. از اشان 
صمیمانه سپاسگزارم. 


مسټ و دو دین‌های ایران باستان 


بر آنچه که در پیشگفتار چاپ سوئدی گفته شده است می‌خواستم این نکته را بیفزایم که این 
کتاب به‌هیچ روی یک کتاب دستی برای تاریخ دینی ايران باستان نیست. داننده‌ی فن مسایل بسیار 
گوناگونی را در اینجا نخواهد دید که شاید برای او بسیار مهم باشد. چیزی که برای من در درجه اول 
اهمیّت قرار داشت این بود که در خطوط اصلی بررسی و پژوهش شود. باشد که درباره‌ی این کتاب 
به عنوان یک برنامه‌ی کار داوری شود. 


ھ. س. نیب رگ 
اویسالا آوریل ۱٩۳۸‏ 


سخنی درباره‌ی چاپ دوم 


چاپ نخستین آلمانی این کتاب در تابستان سال ۱۹۳۸ انتشار یافت. در آن زمان اروپا واپسین روزهای 
صلح خود را می‌گذراند» صلحی که مذت‌ها بود دیگر صلح نبود. پیش آمدهای آشوبنده‌ی جهان برای 
گفتگوهای آرام علمی چندان سازگار نبود. با اینهمه در سال ۱۹۳۹ چند انتقادی منتشر شد» که 
مفصّل‌ترین آنها از ر. پتازونی ۳۵۱/۵20۳1 .۸ و ی. ه. کرامرس 1612106۲5 .11 .1 بود. هر دو 
پژوهنده‌ی راستین و بلند پایه بودند و سخنان ایشان درباره‌ی سایلی بود» که من طرح کرده بودم» و در 
سطح پژوهش‌های رواج آن زمان. 

سپس در همین سال بلای بزرگ بر سر اروپا فرو ریخت. نازی‌ها بخش‌های بزرگی از اروپا را 
زیر پای خود در آوردند» و درصدد بر آمدند نیروی خود راء نه تنها از نظر سیاسی» که از نظر معنوی 
نیز بر جهان آزاد تحمیل کنند. این لحظه‌ی بزرگی بود برای طرفداران نظریه‌ی جهان‌بینی آریایی که 
ازى ھا راخت بیغ می‌کردند و با نظریهها و دیدهایی درباره‌ی تاریخ دینی» که من آنها را دنبال 
م یکر دم» هرگز سازش نداشت. در مجه‌ی Archiv für Religionswissenschaft (XXXVI‏ 
(1939-1940 که در این گیر و دار زیر نفوذ نازی‌ها درآمده بود» دو «آریایی» یعنی دکتر اتو پاول 
1 0)0 و پر فسور والتر ووست )ن ۷۷۵116۲ - این دومی از نازی‌های بلند پایه بود - سخت 
به کتاب من تاخته بودند» (ص ۲۲۵-۲۴٣‏ و )۲۴٣-۲٣۲‏ نکته‌ی برجسته این بود که دکتر باول 
کوشش می‌کرد شارلاتان علمی اوهل مارکس 1۷1۵7165 011 را بر ضد یک پژوهنده‌ی بایه‌ی یک» 
بعنی دگ ستروم‌یک 50۵۲008016 122 که من از پژوهش‌های او در زمینه‌ی نواد ُردی سود برده 
بودم (نکك. ص. ۰0۱۸۱ بشوراند. همچنین این نکته برجسته می‌شد که عنوان گفتار ووست چنین بود: 
«آیا به‌راستی نخستین انجمن زردشتی از کسانی بود که پیشه‌ی ایشان خلسه گری بود و آان 
گاوچران‌هایی بودند بر آبین شمنی جلگه‌نشین,؟ آخرین جمله‌ی این گفتار شایسته یادآوری است . 
(ص. ۲۲۲ -۲۲۱۰): نابغه‌ی رهبر انسانی هندوژرمنی» که از یک تاریکی که فعلاً برای ما پژوهش 
نشده مانده» به این راه پرتو می‌افکند (یعنی به‌راه حل گشودن معمای پندهای منظوم زردشت)... آیا 
زردشت هم» همچون چهره‌های سربلند رهبران کنونی در لحظه‌یی از زمان قرار گرفته که هستی‌های 
جاودان کشور و مرز و بوم و نژاد آن و افتخاربخشان به حق؛ و کار فزاینده‌ی آنان راء مانند گذشته از 


بیست و چهار ۱ ۱ ۱ ۱ دین‌های ایران باستان 


چشمه‌های اور برای نسل‌های آینده بیرون آورده است؟ ضمناً هر دو گفتار نظرهای بسیاری را 
دربرداشتند که من می‌خواستم به‌صورت آرام علمی درباره‌ی آنها بحث کنم. 

ولی این تنها نازی‌ها در مان طرفداران «جهان‌بینی آریایی» نبوذند؛ این جهان‌پینی که از راه مرو 
برتر نیچه» در کتاب زردشت او آماده و پشتیبانی شده بود» گسترش بسیار پیدا کرده بود. از جمله 
طرفداران یکی هم استاد و. ب. هنینگ 11610178 .8 ۷۷۰ بود که پیش از جنگ رخت به انگلستان 
کشیده بود. نخست بر ضلّ من انتقادی در مجلّه ,26۲.1۷ The Journal of Theological Studies‏ 
3 نوشت. این نقد را من هرگز ندیدم و اکنون هم سر دیدن آن را ندارم؛ زیرا نظرهایی که در 
آنا بازشکافی شده در نوشته‌یی که هم‌اکنون از آن یاد خواهم کرد به گونه‌ی گسترده‌تر آمده است. 

باستان شناس بزرگ ۱. هرتسفلد 1٥۲2۴٥1۵‏ .۳ که سر تا پای وجودش را یک «جهان‌بینی 
آریایی, شخصی فراگرفته بود» واپسین سال‌های زندگی خود را وقف رد کردن کتاب من کرده بود. و 
در سال ۱۹۴۷ کتاب «زردشت و جهان او» را منتشر کرد. این کتاب نوشته‌یی است که به رنقد ۸۰۰ 
صفحه‌یی بر کتاب نیب رگل» شناخته شده است» چون در این کتاب «بر سر هر مرحله و هر واژه‌ی نیبرگ 
بحث و انتقاد شده است»» پیداست که این برای یک کار علمی افتخار کوچکی نیست که شایسته چنین 
انتقادی دانسته شود. با اينهمه به پاس احترام به پیشگاه باستان‌شناس و تاریخ هنرشناس بی‌مانندی چون او 
که در پژوهش آثار ايران باستان افتخار جاودانی به‌دست آورد ولی روح عاشق و شیفته‌اش را در 
راه‌های عقاید شخصی -افراطی سپری کرد» و آن را در مسایل زبان‌شناسی و تاریخی رفته رفته از 
دست داد» می‌گذرم از اینکه خود را با کتاب او به‌جدال و بحث بکشانم. هر تسفلد بینش بنیادی خود را 
درباره‌ی وضع تاریخی زردشت نخست از ی. هرتل ۲36۲161 .3 گرفته بود» ولی این بینش برای او 
دیری بود که یک اصل اعتقادی شده بود و برای پذیرفتن گسترش بیشتر علمی دیگر راهی باز نبود. از 
آنجا که کتاب او به‌انگلیسی نوشته شده بود بسی زود به محفل پارسیان راه یافت» و در میان آنان 
باز تاب بیش از اندازه‌بی یافت. تصوبر باشگوه زردشتی که هر تسفلد طرح کر ده و حوادث بزرگک 
سیاسی جهانی که در چهارچوب خود گرفته بود» چیزی بود که با احساسات دینی و ملی ایشان سازگار 
درمی آید. به‌عکس» کتاب من بیشتر مایه‌ی رنجش آنان شده بود. . ۱ 

۱ بنیاد رتن‌بی‌کترک 1>6121021-1621726 در اکسفورد تصمیم گرفت مرا بکوبد. از این رو یک 
دوره درس درباره‌ی موضوع هر تسفلد نیب رگ تر تیب داد» و برای اداره‌ی آن درس استاد هنینگ» که 
آن روزها در اکسفورد بود؛ نامزد شد. روی هم سه درس در سال ۱۹۴۹ داده شد و سپس در سال . 
۵۱ این درس‌ها در زیرعنوان «زردشت سیاستمدار یا جادوگر» 0۳ (Zoroaster Politic‏ 
(۷۷۱)011-12001014 در اکسفورد به‌چاپ رسید. 

جزء نخست در عنوان این کتاب کنایه‌یی بود به‌نظر هر تسفلد و جزء دم کنایه‌یی به نظریه‌ی من. 
این روش» یعنی تعبیر دید من از زردشت» به‌این صورت که من این پیامبر را یک جادوگر معرّفی 


سخنی درباره‌ی چاپ دوم ۱ بیست و پنج 


کرده‌ام» مرا ناگزیر می‌کند که نوشته‌ی استاد هنینگ را همچون یک توهین‌نامه بنگرم؛ زیرا من 
نمی‌توانم بپذیرم که او نمی‌توانسته است میان نام جادوگر» که نماینده‌ی یک طبقه‌ی انگل از 
شارلاتان‌های نوین اروپایی است» و پدیده‌هایی که از نظر تاریخ دین من طرح کرده‌ام» فرق بگذارد؛ 
به‌نظر می‌رسد که وی از بن با مسایل روش‌های دانش تاریخ دین آشنایی ندارد. سا زگار با این توهین نامه 
لحن زننده‌یی است از تحقیر غرورآمیز که بر ضك من بکار برده است. ۱ 
E E OES N NNE N‏ 
شخصاً معتقد به‌یک دین آریایی است با ویژگی دوگانه‌پرستی شدید. و زردشت که در تیره‌ی خود 
E E E‏ سا 
جهان و زندگی را حل می‌کند و در مانویت به‌صورت تیره و کدر به‌جای مانده است. این است فرق 
میان من و او: او از پهلوان دینی خود زردشت و بستگی دینی خود با او سخن می‌گوید» و من از 
زردشت به‌عنوان یک پدیده‌ی تاریخ دینی سخن می‌گویم» و در جستجوی یافتن جایی برای این پدیده 
از نظر تاریخ دین هستم. برای این گونه پژوهش‌ها» چنان که بیدا است» استاد هنینگ هیچ گونه درکی 
ندارد. رفتار او با این پژوهش‌ها مانند رفتار بنیادگرایان است با مفشران نوین کتاب‌های مقدس و 
پژوهش درباره‌ی زندگی عیسی مسیح» و وی بر ضذ من با خشم یک مومن معتقد در نبرد است. 
بهره گیری من از موضوع پدیده‌ی شمن‌پرستان و کارهای آنها برای روشن ساختن خطوط 
شادین تاریخ دینی ايران باستان» به‌یژه در محیط محیودتر زردشت» انگیزه‌ی خشم شد ید استاد 
هنینگ و دیگر «آریایی‌ها, بود. شمن‌ها در نظر اینان موجودات پست‌تر از انسان و نفرت‌انگیزی 
هستند» که حتی سخن گفتن از آنان هنگام بحث درباره‌ی زردشت یک نوع اهانت به مقذسات است. 
شمن پرستی در قطب شمال یکث «پدیده‌ی بیماری است مانند خیال‌پرستی» «ما که مردمی تندرست 
هستیم این گونه مسایل را رد می‌کنیم» (اتو پاول). روزگاری پژوهش علوم انسانی در اروپا افتخار خود 
را در این می‌دید که بدیده‌های بیگانه و بیگانه گونه زندگی انسان را در برابر نداشتن پیشداوری» داشتن 
دید بی‌طرفانه و تعیین ارزش برحسب جهات مثبت را به‌همان اندازه‌ی جهات منفی حفظ و رعایت 
کند. در روزگار ما نیاز به‌نگاهداری این سنتها دوچندان است» تا به‌یاری ما این دستورهای اخلاقی 
دوباره مور واقع شوند. دین آوران فعال تیره‌یی که سازمان آن کهن است» شمن‌ها یا گونه‌های دیگری 
از روحانبان» همانند شخصتت‌های زرك و خلاق تاریخ دین» نماینده‌ی مر دم عادی و کو ته‌ین 
«تندرست» و خوش اشتها و آسوده و مرفه نیستند. حالات نفسانی غیرعادی». پدیده‌های روانی 
غیرمتعارف از ویژگی‌های نهاد و سرشت اینان است که در بشه‌های آنان شکفته و تقویّت می‌شود. 
ولی با بیماری روانی» دیوانگی و ابخردی به‌معنای اجتماعی آن بستگی ندارد» به‌عکس این گونه 
حالات روانی حتّی غالباً بایه‌ی مقذمات فَالیّت‌های بسیار زیاد معنوی را می‌سازند. راست است؛ 


شمن پرستی» که امروز می‌توانیم بررسی کنیم» غالبا تاثیر ناچیز و اندکی به‌جای می‌گذارد. کویی 


TET‏ دین‌های ایران باستان 


ته‌مانده‌ی نظم اجتماعی است در حال مرگک» که در پیرامون آن فرهنگ‌های نیرومندی از گونه‌ی 
دیگر حکمفرما هستند. ولی این شمن‌پرستی فقط یک برشی است از یک جهش فکری پهناور» که 
به‌سراسر جهان کشیده می‌شود» و همان است که در سراسر تاریخ فکری انسانیّت از نخستین مراحل 
آغازین کشیده شده است. من از این معنی مرادم آن فشار مرزگذر» آن پیشرفتن در سرزمین‌های 
ناشناخته نفس است» آن خلسه» آن جذبه‌یی است که سرچشمه‌ی شعر و شکوفایی والاای معنوی 
انسائئّت را پدید میآورده و در عين حال هر گاه با روش درست اجر! شود خواهد توانست در خدمت 
زندگی اجتماعی قرار گیرد. 

شاید از نظر علمی درست‌تر باشد که اصطلاح شمن پرستی را بر جهان آسیای شمالی» یعنی جایی 
که بیشتر دیده می‌شود» محدود کرد. ولی بستگی‌های بزرگ روان‌شناسی و تاریخی در پژوهش‌های 
علمی آخرین بار در کتاب 6۵1256 Le Chamanisme et le techniques archaiques de‏ 
(1951) از Mircau Eliade‏ که نخستین کارشناس امروزی است همواره روشن تر بدیدار می‌شود. اثر 
برارزش 5 Erwin‏ به نام 60 این رگ جشمه‌ی زرف را در زندگی معنوی دوره‌ی باستان 
(یونان و رم) کشف کرده و نشان داده است که اندازه‌ی این ستگی‌ها در آن دوره اهمیّت بی‌اندازه 
داشته است و جمله‌ی آخرش: 016001 208 اک 651781 (-اینها بس می‌کنند ولی از میان 
نمی‌روند) به‌طور کوتاه مسر این جریان را در تاریخ رسم می‌کند. حکومت‌های بز رگ به‌دست پیر وان 
خلسه پی‌ریزی شده» یا پدید آمده است تا با نیروی معنوی آنان اداره شود؛ در تاریخ سیاست هم این 
جریان پنهانی دیده می‌شود. ۱ 

اکنون استاد هنینگ با تلاش سیار می‌خواهد این واقعیت را نادیده بگیرد» که بکار بردن داروی 
مخذر و بیهوشیء از جمله رسوم و عادات خلسه گران ایرانی بوده؛ همچنان که در مورد شمن‌ها و 
کان کر تابث او کو در ار ری ان ر کت بای کک وم ارا وکود داری که هه 
گونه گمانی را برکنار می‌کند. من در اینجا نمی توانم آنرا نقل کنم ولی امیدوارم اگر وقت این کار را 
E‏ و ی موضوع بازگردم. در محافل فرهنگی امروز در مغرب زمین مواد 
مخدر از سر اعتباد هلت مصرف می‌شود» و یک عادت زشت ویرانگری را نشان می‌دهد که 
ب‌صورت یک گرفتاری تخل 6 اجتماعی درآمده است. همچنین کشورهای پیشرفته‌ی شرقی اثرات 
زیان‌بخش مواد مخذر راء که مصرفش در آن کشورها رشته‌هایی بس کهنه‌تر و ژرف‌تر دارد» شناخته و 
کوشش کرده‌اند اقداماتی بر ضّ آن به‌عمل آورند» از قرار معلوم نتیجه‌ی آن هم اندک است. ولی در 
میان اقوام طبیعی و دست نخورده در جامعه‌های باستانی به‌هیچ روی به‌منظور یک خوی زشت یا یک 
لت مرف تم وی بلکه مود مد زا در کال ی کاه | کاهان له کد مور اما ی 
بکار می‌بردند» یعنی به‌منظور رسیدن به‌حالت خلسه» و این یک کار شوخی یا برای لذت و خوشی 


ننود. 


سخنی درباره‌ی چاپ دوم ۱ بیست و هفت 


پس دانسته شد که شمن‌پرستی موضوع کوچک و ناچیزی نیست. با این همه این موضوع در 
داوری من درباره‌ی شخصیّت دینی زردشت تنها نقش اندکی به‌عهده دارد. به گمان من پیغمبر ویژگی 
پذیرش از راه گوش راء که از آن خلسه گران بوده» داشت و الهام او از گونه‌یی بود که در روان‌شناسی 
دینی آن را الهام فکری می‌نامند. (ص. ۲۸۱) 
اکنون اگر استاد هنینگ نظر مرا چنین بازگو کند که من زردشت را به‌یکك حشیشی 2 
11610061 مبدّل کرده‌ام» این دگرگون کردن سخن من است به‌عمد و پلیدانه» و کشمکشی 
ناجوائمر دانه. 
استاد هنینگ یک طرفدار سرسخت تاریخ زمان زندگی زردشت: ,۲۵۸ سال پس از اسکندر» 
است که بر سر آن از روزگاران دراز اختلاف است. در همینجا من یادآوری کنم که من احتمال 
شخصی خود را درباره‌ی پدید آمدن این شماره (ص ۳۳ به‌بعد) بی هیچ گونه نگرانی و اندیشه 
نادرست می‌دانم. بررسی‌های بعدی نتوانست جنبه‌ی سندیت تاریخی این شماره را تأیید کند. هیلد 
گارد لیوی 1۵۷ ۲111068274 (در 1۸05 197-214 ,1944 ,1۷×) و سید ح. تقی‌زاده (آخرین 
بار در 33-40 ,1947 8458[) به‌اين موضوع پرداخته و گمان کرده‌اند که می‌توانند آن را از قوانین 
عمر جهان ایرانی به‌عنوان یک نکته و اصل ثابت بیرون بکشند. ولی استواری واقعیّت عینی و تاریخی 
از این راه هم به‌دست نمی آید. در قطعه‌یی هم که استاد هنینگ از کتاب کوان مانی به‌میان آورده است 
(53-74 ,1943 ,1× 50۸5 به‌ویژه ص ۷۳ یادداشت شماره ۳) وضع بهتر از این نیست» هر چند 
به‌نوبه‌ی خود بسیار جالب توجه است» زیرا در این قطعه فرمانروایی شاه ویشتاسپ در قوانین عمر جهان 
بهودی -یونانی گنجانده شده است: نخست اینکه این قطعه به‌اندازه‌یی ناقص روایت شده است که 
خود استاد هنینگ از بهره‌مندی از آن چشم پوشیده است (زردشت ص ۷ و دوم اینکه آن شماره 
هم اینجا به‌طور ضمنی و پوشیده داده شده است» و باید با حساب‌های پیچیده از یک نقطه‌ی آغاز 
کاملاً دلخواه این شماره به‌دست آید. از این دست تاریخ‌ها و شماره‌ها» تاریخ نوین هرگز نمی تواند 
بهره‌مند شود. 
پس اکنون که چنین است و هیچ تاریخ دیگری در دست نیست باید با اين بسازيم که زردشت با 
توجه به تمام مراحل باد شده‌ی بیش از زمان هخامنشیان» در شرق ابران برون از افق ایرانیان غربی» که 
از نظر تاریخی قطعی و مشخص هستند» زندگی می‌کرده و در کار و فعالیّت بوده است. چرا با این 
اوضاع و احوال به تاریخ‌گذاری دقیق‌تر نیازی نیست» در این باره در صفحه‌ی ۴۰ به گفتگو پر داخته‌ام. 
این برای استاد هنینگ مایه‌ی خشمی است افزون بر خشم‌های دیگر: «پیدا است که این غیرممکن است 
از کسی چیزی درک کنیم بدون دانستن دست کم زمان تقریبی که او در آن زندگی می‌کرده؛ و بدون 
دریافتن چنین آ گاهی از محیط و اوضاع زندگی و موقعیّت فرهنگی که او در آن می‌زیسته» گفتن اینکه 
تاریخ اهمیّتی برای این موضوع ندارد» نشان دهنده‌ی نداشتن مطلق احساس تاریخ است». انسان از 


ست و هشت دین‌های انران باستان 


-. 


خود می‌پرسد که با این وصف استاد هنینگ چگونه تاریخ باستان هند را توجیه می‌کند» تاریخی که در 
آن حتی یک تاریخ بومی هم دیده نمی‌شود و هجوم اسکندر در شمال غربی هند اصولاً نخستین 
تاریخ مطمن برای تاریخ چندین هزار ساله‌یی است که از روی آن تمام تاریخ‌های دانشمندان مغرب 
زمین با رنج بسیار و هميشه با نتیجه‌های نامطمئن يا مبهم حساب شده است. ولی استاد هنینگ» به‌هر 
قیمت که شده باید برای زردشت یک تاریخی داشته باشد» و چون درمی بايد که شماره‌ی ۲۵۸ بدون 
چنگ زدن به‌یک واقعه‌ی تاریخی بی‌ارزش می‌ماند» پیوسته در صدد است که برای این شماره یک 
تا ییدیه یی بیابد. «زمان زندگی باید به‌هر حال تعیین شود بدون آن هر گونه بحثی ذرباره‌ی زردشت 
هو ده خواهد ماند.» ۱ 

و عاقبت جوینده بابنده بود: استاد هنینگگ یک «عصر اسکندری, را که تاکنون ناشناخته بود بافته 
است. به‌نظر او این کاملاً طبیعی است که جامعه‌ی زردشتی پیشین سال‌های پس از یک لحظه‌ی مهم در 
زندگی پیامبر را می‌شمرده» ولی پس از فتح مقدونی این زمان‌شماری گسیخته شده و همه‌ی 
روایت‌هایی که از راه این محاسبه تثیت شده بود از ميان رفته است. تنها تعداد سال‌هایی که از ظهور (يا 
از زایش) پیامبر تا بلای بزرگ ملی» در سال ۳۳۰ پیش از مسیح» گذشته بوده است» هنگامی که 
شاهنشاه داریوش سوم کشته شده و اسکندر بر تخت می‌نشیند» در یادها مانده است. بنابراین نظریه» این 
زمان‌شماری قطعه سنگی است در بیابان بی‌پایان فراموشی و پیشامدهایی هم که پس از آن رخ داده 
به‌فراموشی سپرده شده است. وقتی در هنگام سده‌های میانین (قرون وسطی) سخن از ,۲۵۸ سال پیش 
از اسکندر» می‌رود مقصود سال ۰ پیش از مسیح است. چه فکر بکری: جامعه‌ی دینی زردشتی - 
استاد هنینگ ظاهراً به‌این جامعه در زمان هخامنشیان» همان حالت و وضع دين دولتی را می‌دهد که در 
روزگار ساسانیان وجود داشته است - که تا آنجا که ما با سنت ایشان آشنایی داریم» فاقد هر گونه 
مفهوم تاریخی است؛ و از زمان هخامنشیان هم حٹی یک خردل از روایت‌های ملی نگاهداری نشده و 
تنها یک زمان‌شناسی تاریخی افسانه‌یی و جهانی را می‌شناسد» دارای گونه‌یی زمان‌شماری مر تبی «بس 
از سال پیغمبر» می‌باشد؛ و اين شمارش سال ها درست در رمان مردی گسیخته شده است که برای آن 
جامعه همچون غول بوده است (زردشت ص ۴۰ ٦‏ سطر به آخر مانده) تا سپس ظهور بیغمبررشان را 
با این غول پیوند دهند. جلوس اسکندر در ایران هرگز نقطه‌ی آغاز یک زمان‌شماری گرفته نشده بود 
نه از زمان جلوس به‌پیش» نه از آن زمان به‌بعد. در زمان او سال‌ها به حسب آغاز پادشاهی او» ولی البته 
به حسب آغاز پادشاهی مقدونی او در سال ۳۳ پیش از م. حساب می‌شد» چنان که سنگنوشته‌ی دیتن 
رگ FE «Dittenberger‏ 6 شماره‌ی ۲ ۳۰ (از آسیای کهین) نشان می‌دهده و با مرگ او 
این شمارش چنان که از همین سنگنوشته» شماره‌ی ۳۱۱ پیداست از میان رفته - درست همان گونه 
که در میانرودان (بین‌النهرین) از زمان‌های بسیار دیر» و سپس در فرمانروایی هخامنشیان سال شماری 
می‌شده است. این نکته کاملاً مسلم است که پیش از تاریخ سلوکی که آغاز آن ۳۱۲ پیش از م. است و 


سخنی درباره‌ی چاپ دوم تا 


دوره‌ی سریانی -مقدونی يا دوره‌ی یونانی» يا دوره‌ی اسکندری نامیده می‌شود» در شرق پیشین یک 
دوره‌ی مداوم و بی‌درپی سال‌شماری» که با تغیبرات سیاسی خارجی بستگی نداشته و آغاز آن یکث 
لحظه‌ی ابت و تغیر ناپذ یری باشد» هرگز وجود نداشته است. یدید آمك چنین دوره‌های زمانی 
مربوط به‌زمان هلنیستی است؛ این دوره‌ها به‌معنای بیشرفت غیرقابل تصور در درک وقایع به‌عنوان 
تاریخ بودند. ۱ 
ما اگر کسی بخواهد تاریخ را بفهمد باید درباره‌ی هر زمان و هر کشوری بنا بر شرایط ویژه‌ی 
خودش داوری کند. کشورهای جهانشاهی کهن را نباید با انگاره‌های اروپایی سنجید. چنین می‌نماید که 
استاد هنینگ برچیده شدن فرمانروایی هخامنشیان را مانند از هم پاچیده شدن یک کشور ملی اروپایی 
E Ea SSE E OLE‏ 
نسبت به‌فاتح است» بر گرد گرانبهاترین دارایی خود» یعنی این پرستشگاه» جمع می‌شود» و آنوقت این 
پرستشگاه باید متتفرترین دشمن ملی را در تاریخ‌نویسی خودش جاودانه سازد. اینجا همان سخنان خود 
استاد هنینگ را باید بکار برد که «نشان از نداشتن هر گونه احساس تاریخ است». 

شاهنشاهی هخامنشی» در واقع به‌زبان امروزی» یکك کشور متنوع» درست تر بگوییم یک کشور 
مشت رک المنافع» یک جهانشاهی از گوناگون‌ترین ملت‌هاء تیره‌هاء زبان‌ها و آیین‌ها بود» که فقط در 
زمان برخی از پادشاهان به‌ویژه مقتدر ضرورتاً یک وحدتی را می‌ساخت؛ كسفن در کردستان؛ که 
چندان از م رکز شاهنشاهی دور نبود» تیره‌هایی را دیده بود که ذره‌یی در اندیشه‌ی شاهنشاه؛ ادارات و 
سپاه او نبودند. در متن‌های اوستایی که به‌دست ما رسیده هرگز سخنی از اسکندر نیست» حتّی 
کوچکترین اشاره‌یی از این که بشود به‌او مربوط کرد نیست. به‌همین نسبت نیز در روایت‌های دینی 
گردآوری شده‌ی از متن‌های اوستایی در زمان ساسانیان» اگر آن بخش از کتاب هشتم دینکرت را 
بتوان باور کرد» سخنی از او در مان نیست. هر چه که در روایت‌های ساسانی درباره‌ی او دیده می‌شود» 
همگی از زمان اسکندر گرفته شده است. 

نفرتی که در ادییات پهلوی به چشم می‌خورد مربوط به‌اسکندر «رومی» است که اینجا نماینده‌ی 
دشمن دیرینه‌ی اشگانیان» ساسانیان» قیصر روم و روم شرقی است. از وبرانگر بزرگد» اسکندر» در 
این روایات فقط در بافت داستان‌های ساختگی اوستایی یاد می‌شود» و این برای زمان‌های کهن بی‌گمان 
ارزش تاریخی ندارد؛ چنین مرد ویرانگر بزرگی باید بکار گرفته می‌شد که توجیه شود چرا موبدان 
ساسانی هرگز مانند. بهودیان و مسیحیان دارای متن (کتاب مقدس) اصلی و کهنه نبودند» و بعدها 
موبدان خود ناگزیر شدند مجموعه‌یی از روایات اصلی دینی» با رنج بسیار گرد آوری کنند. (ص ۰ ۴۴ 
به بعد این کتاب). 

تخت جمشید تنها پایتخت خانوادگی هخامنشیان و یکی از مراکز اداری آنها بود و به‌هیچ روی 
یک شهر ساده با زندگی ویژه‌ی خود به‌عنوان نشیمنگاه بازرگانی و کارگران و جمعیّت ... نبود (بهتر از 


مر دین‌های ایران باستان 


همه سنجش آن با شهر « گرد بغداد است که منصور آن را بنیاد گذارد) و به‌طور قطع یک نمودار ملی 
وحدت بخش پارسی» مانند پایتخت کشورهای اروپایی» که نمودار ملی برای ملیّت‌های خودشان 
هستند» نبود. پس این خود گویای نکته‌یی است که خود نام بومی کهن هم روایت نشده و به‌دست ما 
نرسیده است. در زمان ساسانیان خاطره‌ی تخت جمشید یکسره فراموش شده بود. از این ساختمان کاخ 
داریوش هنوز در سده‌ی چهارم میلادی قابل استفاده بود. از قراری که سنگنوشته‌یی پهلوی از سکان 
شاه بر ستون یکی از درها در آنجا نشان می‌دهد» وی در سال دوم شاهنشاهی شاپور دوم در اینجا 
ضیافت بزرگی به‌مناسبت دیدار خود در دربار ترتیب داده بوده است. نیز از همین سنگنوشته درمی یابیم 
که این شهر در آن روزگار با نامی که در ايران بی‌اندازه زیاد بکار می‌رفته» یعنی ستی شتون «صد 
ستون» نامیده می‌شده است؛ ولی همان زمان گفتگوهایی در جریان بوده است که آن جایگاه را با 
سلیمان با جمشید ببوند دهند و در نتیجه نام بومی امروزین بعنی تخت جمشید را ساخته‌اند. کارهای 
مرد مقدونی باید به‌زودی با تحولات بعدی تغییر یافته» و چهره‌ی او در مه فرو رفته باشد؛ از 
لشک رکشی‌ها و از ویرانگری تخت جمشید و جز آن» ایرانیان و پارسیان امروزی تنها از راه 
تاریخ‌نویسی اروپایی آ گاهی دارند. 

استاد هنینگگ اصطلاحات جالبی برای احساسات ایرانیان باستان می‌یابد (ص 8۰): «در نظر 
قربانیان ایرانی‌اش او یک غول واقعی بود. آنها تنها یک پیروزگر خونخوار را می‌دیدند. که تمام 
ملتشان را از میان برد» در یک کشتار همگانی بی‌معنا شهرهای آنها را سوزاند و دارایی آنها را ربود؛ 
حتی پرستشگاه‌های آنها و گورستان‌های نیا کانشان را چپاول کرد. پیروزی اسکندر بزرگترین شکاف 
در پیوستگی تاریخ اران است. برای ایرانیان بیش از نیم هزاره به‌درازا کشید تا از اثرات آن رهایی 
یافتند». ظاه را اینجا میان اسکندر و چنگیزخان اشتباه شده است؛ اگر این موضوع جدّی باشد» و برای 
خو شآیند ایرانیان نباشد» باید هر کس که به‌راستی در اندیشه‌ی تاریخ ایران است» بداند که تغییر 
سختی در سیمای تاریخ انجام گرفته است. پیدا است با کسی که با روش کار تاریخی اینچنین 
شوخی‌های سبک می‌کند» مانند استاد هنینگ (زردشت ص ۳۰ و ۰۳۱ یک گفتگوی علمی 
درباره‌ی مسایل تاریخی به‌دشواری صورت می‌گیرد. 

ما اینجا در مغرب زمین بارها و بارها دیده‌ايم مدافعات و تبر ئه جویی‌های مناقشه آمیزی که با آن 
پیروان یک دین کوشش می‌کنند از باور خود دفاع کنند» تقریباً هميشه بی‌نتیجه و بی‌بار می‌ماند» 
بی آنکه چیزی را ثابت کند یا بکار روشنگری مسایل مورد گفتگو و اختلاف آمده باشد. به‌عکس» 
پژوهشی جدّی درباره‌ی تاریخ دین» هر چند که این پژوهش گاهی تخیّل مطلوب را از هم می‌پاشد و 
تصوّرات و پندارهای اشتباهی را تصحیح می‌کند» هرگز شکافی در یک اعتقاد دینی راستین و اصیل 
ایجاد نمی‌کند» آری حتی یک کوشش راستین و صمیمانه درباره‌ی حقیقت تاریخی» چه‌بسا که یاری 


می کند اعتقادی را روشن تر و ژرف‌تر دریافت و از آن ارزش تازهیبی به‌دست آورد. شکی نیست که 


سخنی درباره‌ی چاپ دوم سی و یک 


استاد هنینگ» تا آنجا که می توانسته است کوشیده که مرا یک دشنام‌گو و تهمت زننده بر پیامبر ایرانی 
بشناساند. من این موضوع را واگذار می‌کنم فقط به خواننده‌ی این کتاب تا او خود در این باره داوری 
کند. در بمیئی و تهران» جاهایی که حمله‌ی استاد هنینگ با نفو ذ بنیاد تن بی -کترک شدت بافته بود» و 
یک محیط سخت دشمنانه‌یی بر ضد من برپا کرده است» موقعیّتی برای بیان سخن با شخصیّت‌های 
رهبری زردشتی پیدا کردم» و در آنجا - که به‌راستی کتاب را مطالعه کرده بودند ۔ تفاهم ایشان را 
نسبت به حقانیّت پژوهش تاریخ دینی» بدون آنکه بر حقوق آزادی ایمان آسیبی برسد» جلب کردم. 

در نوشته‌های استاد هنینگ دو چیز تازه دیده می‌شود. یکی پیوند دادن سال «۲۵۸ پیش از 
اسکندر است» يا بر تخت نشستن اسکندر در ایران به‌سال ۰ ۳۳ پیش از م.» فرضیه‌یی که یکسره از هوا 
گرفته شده و ناپذیرفتتی است. و دیگری حدس اینکه زبان اوستا خویشاوندی ویژه‌ی نزدیکی با زبان 
خوارزم دارد» زبانی که بنا بر کشف استاد هنینگ از سده‌ی ۱۳ میلادی آثاری از آن در دست است. 
این فرضیّه از نظر زبان‌شناسی یکسره بی‌اهمیّت است و در گشودن مشکل زبان اوستا سهمی ندارد. 

چندی بعد استاد ر. ک. زینر 220867 ) .+1 استاد تاریخ دین در اکسفورد» آماده شد» 
حمله‌های استاد هنینگگ را در کتاب خود The Dawn and Twilight of Zoroastrianism,‏ 
1 07108 دوباره بپذیرد. از آنجا که او گویا در زبان آلمانی توانا نیست» ناچار کتاب مرا 
نخوانده است» و به‌جای آن از استاد هنینگک جلب موافقت کرده است که قسمت‌های اصلی جمله‌ی او 
را نقل کند» «هر چه که او خود گفته است» برای زینر بس بوده. چنین است دیباچه در ص. * ۱: «من از 
تفسیر سنتی جدا نشدم و نظرات بسیار فردی هر تسفلد یا نیبرگ را درنظر نگرفتم» و چون کار این هر 
دو را وارون‌گری‌هایی سخت از آموزش‌های خود زردشت و حقیقت تاریخی می‌دانم» انتقاد 
تحسین آمیز استاد هنینگ را از روش‌های آندو (اگر بتوان آنها را روش نامید) در پیوستی چاپ 
کرده‌ام». و در فهرست کتاب‌ها در صفحه ۰۳۹۵ درباره‌ی کتاب من چنین می آید: «اینهم (مانند کتاب 
هر تسفلد) جزء رمان تاریخی به حساب می آید. زردشت یک جادوگر شد» و خود نیب رگ هم پیغمبر. 
نیب رگ که از ین حیٹ شباهتی به‌هر تسفلد ندارد در آغاز میان شاگردان سوئدی‌اش پیروانی یافت که 
اکنون به‌نظر می آید که به‌آین میراث آشفته بشت می‌کنند ...» رد کامل هرتسفلد و نیبرگ هر دو در 
کتاب زرادشت اثر و. ب. هنینگ گنجانده شده است ... هنینگ روش‌های اصولاً غیرمحققانه‌ی 
فد و نیرگ را نشان می‌دهد و با شادی بسیار است که من عبارت‌های مربوط را به گونه‌ی 
پیوست» در این کتاب دوباره چاپ می‌کنم. آن یک حمله‌ی به‌جا و لازمی بود در دفاغ از سلامت عقل 
نات یکی او ۱ 

برای من که در آغاز فروتر از پایه خود می‌دانستم به‌حملات استاد هنینگ پاسخ بدهم» این نکته 
سخت ناگوار آمد. در نامه‌یی به ۳۵6۵1165 rhe Genera! Board of the‏ دانشگاه آ کسفورد 


اعتراض خود را به‌یکك چنین رفتاری بیان کردم و رونوشت‌هایی از آن را به‌فرهنگستان‌هایی که خود 


سی و دو دین‌های ایران باستان 


عضویّت آنها را داشتم» و همچنین برای پاره‌یی از پژوهندگان در اروپا و آمریکا فرستادم. من اینجا 
اعتراض خود را یکث‌بار دیگر به آ گاهی همگان می‌رسانم و سخنانی را که با آن نامه‌ام را پایان داده 
بودم بر آن می‌افزایم: «استاد زینر بی‌گمان انتقاد علمی را رها کرده و به‌توهین و ریشخند و بدگویی 
پرداخته و به‌درستی و امانت شخصی من تاخته است. یقین دارم که هیچ دانشگاهی نمی تواند بی‌تفاوت 
بماند که یکی از اعضاء هیثت آن به گونه‌یی رفتار کند که شایسته‌ی گفتگو و رابطه علمی بین‌المللی 
ا 

استاد ز بنر یک همراه دیگری مستقیماً یافت به‌نام اندرو روبرت برن 8111 ]150061 Andrew‏ 
که در سال ۱۹۲ در لندن کتابی منتشر کرد به‌نام: 

Persia and the Greeks, the Defence of the West, c. 546-478 B.C.‏ این نو بسنده؛ 
که با زبان‌های ایرانی و پژوهش‌های ایران‌شناسی سخت بیگانه است» بی‌باکانه اظهار اعتماد و اطمینان 
می‌کند بکار استادش زینر» و در صفحه‌ی ۰۷ یادداشت شماره‌ی ۰ ۱ این کتاب می نو بسد: «نظر های 
سراسر گونه گون درباره‌ی پیامبر که استاد نیب رگ ... و هر تسفلد داده‌اند ... به‌شدّت و به‌طور قانع کننده 
(!) به‌وسیله‌ی استاد هنینگ در هم شکسته شده است ... بخشی از آن در کتاب زینر دوباره چاپ شده 
است ..... در صفحه‌ی ۷۹ یادداشت شماره‌ی ۵۳ فرضیه‌یی از آ. و. ویلیام جکسن .۷ .۸ 
0 ۱۷11112105 که چندان هم غیرقابل قبول نیست تغییر شکل داده و مسخره شده است: ریف 
نتیجه گیری که ظاهراً استادی از سده‌ی نوزدهم با پرورش لوتری خود می‌تواند بکند» پیش از اینها در 
میان پژوهشگران غیرروحانی مغرب زمین اصلی معتبر بود به‌نام قرار آقامنشانه» که به‌موجب آن 
بستگی یک پژوهشگر به یک مسلکث و آیین کلیسایی خاص» تا آنجا که نقطه نظرهای مذهبی صریحاً 
اتاو شان داده فی شا در گنگ هاف علخ ی اش دخا ده اف کی تن سس تایه 
که این قرار رو بهشکست دارد. در مورد یاد شده فرضیه‌ی انتقاد شده کوچکترین بستگی با اعتقادات 
مذهپی ندارد. ۱ ۱ 

استاد ژاک دوشن گیمن 11601[ 006526 [ues‏ که بر روی هم نظر مرا درباره‌ی 
مستله زردشت رد می‌کند کتاب مرا جدی‌تر گرفته است و بحثی انتقادی بر پایه‌ی علمی کرده است 
(The Western Response to Zoroaster, Oxford 1958; La Religion de ۳1۳22‏ 
ancien, Paris 1962)‏ وی توجیه مرا درباره نام‌های ر مجر د آ یل خدابان به‌عنوان اسم جمع 
یکسره رد می‌کند؛ می‌گوید این نظر با آموزه‌های «عوامل سه گانه, دومزیل ۱۳06211( مر دود شناخته 
شده است» (ص. ۳۹ ۵5۲0۸8٩‏ 8). با وجود این من در توجیه خود که با آموزه‌های دومزیل سازگار 
نیست پایدارم» زیرا آن آموزه‌ها مربوط به‌یکث زمینه‌ی دیگری است. من مطمتنم که خرده گیر من 
مسئله‌ی «جمع j‏ د« (AbstraktkollektIV)‏ را در زبان و تاریخ زبان سيار آسان می‌گیرد. بیداست 
که وی باید توجیه جمعی مرا هم از 126112 به‌معنای «انجمن آبینی» به‌جای «دین» مجر د انکار کند: 


سخنی درباره‌ی چاپ دوم ۱ 9 ۳ 


«نیب رگ هیچکس را مجاب نکر ده است. او از راه جانبداری از مذهب اثباتی کوشش می‌کرد (زردشت 
را یک شمن معرفی کند) و اصطلاحات مجرّد و جمعی را جانشین آنها کند 204 (The "٤2۸1۸8‏ 
end of religion? a symposium, in The Harvard Theological Review‏ جلد ^۵۸« 
۵ ص. ۴۳۵) دین ابتدایی» دین شمنی: اینها است نقطه‌های زخم برداشته. استاد دوشسن گیمن 
سخت گرفتار مکتب انقلابی جزمی اروپایی و تقسیم‌بندی‌های صوری آن درباره‌ی تاریخ فکری 
انساتێت شده است. ولی در میان اقوام طبیعی که نه نوشته و خطی دارند و نه شهری و از فرهنگ 
جهانی فقط ضروریات آن را دارا هستند (مانند جامعه‌ی باستانی اوستا) نکته‌های برجسته دینی یافت 
می‌شود و در تاریخ دین ارو پای مدرن پدیده‌هایی از خشن ترین دین ابتدایی دیده می‌شود. همین تاریخ 
دین در تباه کردن تدریجی ایمان سخت به تحوّل انسانیّت در یک خط مستقیم سهم موثری داشته 
است. 

نسخه‌ی چاپی کتاب من «دین‌های ایران باستان» هنگام ویرانی لیپزیک در جنگ جهانی دوم از 
میان رفت» و در بازار نایاب شده بود؛ و این انگیزه‌یی شد که مخالفان آن آزادانه هر چه می‌خواهند 
بکنند» تا اينکه چند سال پیش دکتر اتو تسلر (261161 0100)) دارنده‌ی بنگاه نشری به‌همین نام» به‌من 
روی آورده با درخواستی که این کتاب از میان رفته را با تجدید چاپ دوباره به‌بازار آورد. موافقت من 
چندان بی‌درنگ نبود. در آن روزها من سرگرم زمینه‌ی دیگری از زبان‌های ایرانی بودم و کتاب را دیر 
زمانی به حالت خود گذاشته بودم» سی سال از آن روزگار می‌گذشت و پژوهش در این مدت نیاسوده 
بود؛ بسیاری جاها ناز به درست کردن و تکمیل داشت» يا به گونه‌ی دیگری باید نوشته می‌شد. ولی در 
اند یشه‌ی بنیادین خود من همچنان سخت پایدارم؛ و من به‌اندازه‌ی کافی گستاخ هستم که فکر کنم 
که کتاب من دارای مطالب و اند یشه‌هایی است که تاکنون سطحی بررسی شده و با اساسا درباره‌ی آن 
بررسی و اندیشه نشده است» ولی شایستگی آن را دارد که جدّی‌تر از آنجه که تاکنون گرفته شده 
است» گرفته شود. به‌نظر من این کتاب جای خود را همچون کار یک دست تاریخ دین بر زمینه دين 
ایران باستان. مانند گذشته نگاهداشته است. اندیشه‌ی بازنگری در کتاب و یا بکسره از نو کتابی 
درباره‌ی زردشت نوشتن را باید از سر برون می‌کردم. زمانی را که از آن من می‌توانم برخوردار شوم 
باید به کارهای دیگری بگمارم. این بود که با خوشدلی و سپاس درخواست دکتر تسلر را پذیرفتم. 
همچنین از اینکه وی به‌من اجازه داد که چاپ تازه را با این گفتار در جهان بپراکنم» از او سپاسگزارم. 

در متن کتاب تغییری داده نشده است» جز آنکه این چند یادداشت زیر را به آن می‌افزایم. 

ص ۳۵: از توضیحی که در اینجا داده شده است درباره‌ی پیدایش شمار ۲۵۸ هما نگونه که 
پیش ازین گذشت صرف‌نظر می‌کنم. تاریخی که بیرونی داده است در عوض برای نقشی که 
گاه‌شماری هزاره‌ها دارد دارای ارزش بسیار است. 

ص ۴۵: نام خدایان را که در کتابخانه‌ی اسوربانی پال یاد شده است» گویا گونه‌ی دیگری باید 


سی و چهار دین‌های ايران پاستان 


بازگو کرد و مربوط به‌این مورد نیست. 

ص ۴۲٩‏ سطر ۱: تنها در همین یکک‌جا یک اشتباه در ترجمه‌ی دوست فراموش نشدنی خود 
ه. ه. شدر را یاد می‌کنم. چنین ' باید خواند: «...تنها... دستگاه‌های شکنجه (سوئدی: 
7605۲ ) پادشاهان ساسانی و دستگاه کشوری حاکم» و ... (به‌جای ...تنها... آمادگی 
بادشاهان ساسانی برای شگنجه...). ۱ 


اوسالا مه ۱۹۱۲ ه ش. نی رگك 


واج‌نویسی 
(Transkription)‏ 


اصل برای واج ‌نویسی علمی در زبان‌های ایرانی باستان پیروی از روش بار تلمه 121710101026 است 
در کتاب واژه‌نامه‌ی ایرانی باستان )1904 (Attiranisches Wörterbuch, Strassburg‏ که بر 
پایه‌ی روش کتاب ببنیاد ریشه‌شناسی ایرانی» (ع )G und rss der 1127506 ۴111010 gi‏ است. هر 
جا که در برگرداندن واژه صورت دقیق نوشته‌ی واژه مورد نظر است» این روش را بکار برده‌ام؛ این 
واژه‌ها را هميشه با حروف کج نوشته‌ام. از این روش در این یک جا پیروی نکرده‌ام: 0» که بارتلمه 
بکار برده است» آن را در واژه‌های فارسی باستان به‌پیرروی از مه (۷]611161) با ) باز داده‌ام. رعایت 
این واج‌نویسی را در برگرداندن همه واژه‌های ایرانی لازم نمی‌دانم» برای این کار این واج‌نویسی بسیار 
پیچیده و سخت است» هر جا که با حروف کج نوشته نشده است واج‌نویسی کمتر دقیق معمولی را 
بکار برده‌ام» به‌طوری که نشانه‌های اضافی را دارد» ولی حروفی را که در برابر حروف الفبای ما وضع 
کر ده‌اند ندارد. 

۱ الف۔ اوستایی ۱ 
1 حروفی که در واج‌نویسی علمی و معمولی مشت رک هستند. این حروف رابا توجه به تلْظ آنها داده‌ام: 
دو آوایی 211 است. 
۲- 0,16 را ,£ ول ,0 ,1 ,ا (همیشه شنیده می‌شو د!) ,5 nf,‏ ,111 ,امانند تلفظط آنها در زبان آلمانی» ۷ ,۷ 
هر دو مانند ۷ در آلمانی» 2 برای 5 واکبر (مانند 2 در زبان فرانسه در واژه‌ی ٥26۲)؛‏ ¿ یک گونه‌ی 
ویژه‌یی است از ). ا ۱ 
۳ €= چ“ [دج (مانند 6 در واژه‌ی انگلیسی 0 5-ش» 2-ز (در واژه فرانسوی تنا0). 
۴ (-ی 
1 نشانه‌هایی برای حروف مختلف: 


واج‌نویسی علمی ‏ تلفظ واجنویسی غیرعلمی(معمولی) 
واج 4 بسیار بسته 
3 ار -ah‏ 
۲- در نوشتن به‌جای 3 پیش از 411 چند بار هم پیش از 8+ همخوان ah‏ 
.2 واج 2 دماغی مانند 61 در زبان فرانسه 21 
گونه‌یی واکه‌ی 6 که توضیح دقیق درباره‌ی آن ۱ 
9 نمی‌شود داد» گاهی گونه‌یی a-‏ که بر شده است 
و گامی ارزش غلت واکی دارد . 
۶8 مانند در آلمانی (فقظ در واژه‌های ابرانی میانه) ‏ ۷یا b‏ 
مانند -ع-در آلمانی شمالی در واژه ۷۵۵6 (-غ) gh‏ 
0 مانند ' 1 انگلیستی در 114 ) و( ۰ dh E‏ 
0 فانند ۳ انگلیسی thank)‏ (عث) : th‏ 
منند 0 آلمانی در )اد 9 ۱ ch‏ 
مانند ‏ 0 آلمانی در 200 که ر پس از آن ۷ کوتاه انگلیسی می‌آید ‏ -خو) chw‏ 
گونه‌یی واج دماغی ۰ 
1 ی TT‏ 
از ۸ پیش از همخوان‌ها بدید آذه اسف hn‏ 
همين واج بالا است که ر hy NT N N‏ 


ب۔ فارسی باستان 
نشانه‌های 958891 ˆ 8 .8 در این زبان وجود ندارد» 018 پس از واکه مانند ۵ 7 6 است. 
اوت هاتاضورت أ و 2۷0 نوشته می‌شوند؛ ¢ اج اشت که از 0 درست شده است: 
مثال: واژه‌ی گاثا در واج‌نویسی علمی -8203 و در واج‌نویسی غیرعلمی (معمولی) 0۵102 
ورثرغنه در واج نویسی علمی - ۷۵۲۵0۲2۲۲۵ و در واج‌نویسی غیرعلمی (معمولی) 
۱ 
۱ واژه‌ی مزدا در واج‌نویسی علمی ۷۵205؟؟ و در واج‌نویسی غیرعلمی ۷2208۳ 
واژه‌ی رها در واج‌نویسی علمی 3و در واج‌نویسی غیرعلمی R313‏ ˆ 


وازه‌ی هیتنهاتی در واج نویسی علب Haptaghaiti‏ و در واج‌نویسی غیرعلمی 
Haptahati‏ 


واج‌نویسی ۱ ۱ سی و هفت 


"واژه‌ی ری در واج‌نویسی "علمی Fragrasyan‏ د در ی غیر علمی 
Frahrasyan‏ ` ۲ ۲ ۱ ۱ 
ی در واج‌نویسی علمی 6۲3۲1١03‏ و در راج‌نویسی غیر علمی 01611۳02 
واژه‌ی ور در واج‌نویسی علمی X aronah‏ و در واج نویسی غیر علمی C€C1۷W 2۲٤۸21‏ 

نوا (Akzent)‏ تقو نیا در همان جاهایی است که در زان ن ۳ هنت «chwarënah‏ 
Ahura Mazdah c<Vërëthraghna cVištaspa‏ 

در اینجا بايد توجه داشت که در زبان اوستایی (و نه در زبان فارسی باستان) از ببوستن cei «ai‏ 
«OU «au‏ دو آوایی‌های غیراصلی ساخته می‌شوند و از این رو با آنها مانند ۵ 6 4" رفتار می‌شود؛ 
«Armaiti‏ دب0تمطعال لا در اینجا فقط ارزش غلت واکی دارند» که در هجای بعدی به‌صورت آ1 با 
1 یعنی لیا ۷ اثر می‌گذارند. 

این غلت واکی را من در واج‌نویسی معمولی کنار گذاشته‌ام: 11 به‌جای ۲12۳01205111 و 
جز آن. علّت اینکه این غلت واکی در واژه‌ی ۸۲۱211 همه‌جا نوشته شده اینست که در نوشته‌های 
تاریخ دینی همه‌جا به‌همین صورت نگاهداری شده است. در اوستا همشه در آغاز واژه -۷1 نوشته 
می شود حتی جایی که مقصود -۷1 بوده است. در واج‌نوسی معمولی از کذاشتن خط بلند صرف‌نظر 
کرده‌ام مانند وازه‌ی .ViStaspa-‏ ترکیب‌های دشواری که در ن ([ و می آ بند صورت ساده‌ی ان را 
می‌دهم» یعنی مذلا به جای ۷1۷۵1011112711 مى نويسم: «Vivahvant‏ به‌جای Vitaguhaiti‏ می نو یسم: 
Vitahvaiti‏ و به‌جای 0210101 همیشه 1210170 

نام پیامبر که 28180105172 است باید در واج‌نویسی معمولی من 2212105074 نوشته شود. در 
این کتاب برای 1 صورت Zarathustra‏ که نيجه آن را در زبان آلمانی بکار بر ده است» نوشته 
می‌شود. 

نام بُن پلید جهانی در گاهان -1۷121۳[70 ۸۱872 است. من این صورت را همه‌جا بکار برده‌ام. هر 
جنل در متن‌های تازە تر بەصور نی نوشته شده است که در واج‌نویسی معمولی باید Ahra Mainyu‏ 
داده شود (نکك. اهر یمن). 
واژهء یا صورت کامل آن می‌دهد» من صورتی را می‌دهم که به‌وسیله‌ی جدا کردن بسو ند حالت کنابی 
(فاعلی) به‌دست الکو اشنکا: مثا مينيو (نزد بار تلمه: «(Mainyav-‏ فرشی (نزد بار تلمه: 
.„(fravašay-‏ ۱ ۱ 

در واژه‌های هندی من واج‌نویسی هند شناسان را بکار می‌برم یعنی 6 به‌جای 6 برای واج چ و [ 
به‌جای [ برای واج ج . نقطه‌ی زیر یف همخوان نشان‌دهنده‌ی یف واج ویژه‌ی هندی است که تلظ 
سایشی دارد: ؟دش؛ 5 یک واج ش است که کاملاً کامی شده است 8-نج. 


در واژه‌های سامی 10 نشان واج 1 است که با غلظت و خشونت فراگو شود؛ -ج؛ کنشان واج خ 
است؛ ؟؟ نشان ع است؛ نقطه زیر یک همخوان (مانند 5یا ۲) تلفظ مشدّد را نشان می‌دهد؛ ٩‏ نشان کبا 
فشار است. ۱ 

در ترجمه‌های من آنچه در متن اصلی نبوده است با نشان [ ] و توضیحات و اصطلاحات را با () 
نشان می‌دهم. ستاره مور واه ( که هميشه کج نوشته شده است) نشان می‌دهد که 
آن واژه از راه زبان‌شناسی بازسازی شده است و در واژگان آن زبان نیست. 

عبارت‌هایی که از گاهان (یسن 0۲۸-۳۴ ۰۴۳-۵۱ ۵۳) آورده شده به‌حسب یسن‌ها و 
شمارندها داده شده» مانند ۲۵ ۰۲ 


سرچشمه‌ها و دشواری‌ها 


هنگامی که اسللام به‌ایران راه یافت» پیروان دین ملی ایران باستان در وضع بسیار 
خطرناکی افتادند. به بهودیان و مسیحیان که در زمان شاهنشاهی ساسانیان در این مناطق 
جایگزین شده بودند» رفتاری احترام آمیز و شایسته‌ی حالشان وعده داده شده بود. از 
پیروان مزدیسنی, یا به‌صورتی که عرب‌ها از مردم سوریه پیش از خود گرفته بودند 
مجوس. در قرآن هیچ جا به‌نیکی یاد نمی‌شود. چرا یک‌جا در قرآن (۲۲,۷) همراه با 
يهود و نصارا از اينان یاد می‌شود» ولی به‌صورتی تهدیدآمیز به‌طوری که چندان 
امیدواری به آنان داده نمی‌شود. در این میان پیروان مزدیستی به‌اجتماع صبّی‌ها که 
گروهی بودند دینی» در آمده بودند؛ پیامبر اسلام ضبّی‌ها (صابئین) را با بهود و نصارا 
همپایه قرار داده بود (۰۲۵۰ ۰۵۷۳ ۳۲,۷ و از این راه به خود حق می‌دادند که در زمره‌ی 
«اهل کتاب» در آیند. این صبّی‌ها چه کسانی بودند» از آغاز اسلام و حتی هنوز هم روشن 


۲ دین‌های ایران باستان 


و آشکار نیست*. بیشتر دین‌هایی که به‌زبر فرمان عرب‌ها درآمدند به‌زودی از این 
فرصت. که این اضطلای تا اندازه‌یی مبهم به آنان می‌داد» سود جستند. اگر هم نوشته 
مقدٌسی در دست نداشتند با شتاب تمام متن‌های مقدس خود را گرد کردند واز آن کتابی 
پرداختند و به فرمانروایان نوین خود عرضه داشتند!". از نخستین روزهای ظهور اسلام 
نمونه‌ی دروغ‌های زاهدانه و سوء‌استفاده‌ی آشکار از نام حمایت شده‌ی صبّی‌ها کم 
نیست!. شک نیست که پیروان مزدیستی نمی‌توانستند از جمله‌ی صن ها به‌شمار آیند» 
اما از یکسو در قرآن از آنان یاد شده بود و از سوی دیگر به‌راستی اینان می‌توانستند 
کتاب آسمانی خود را که «اوستا» بود عرضه کنند و به‌این ترتیب اینان نیز اهل کتاب 
شناخته شدند و از این راه تا امروز در میهن خود» هر چند به‌صورت پراکنده‌یی (" ماندگار 
شدند. 

به‌راستی پیروان مزدیسنی در همان زمان ساسانیان (۲۲۶-۶۵۰ م.) دارای کتاب 
بودند» ولی این یک بازی شگفت سرنوشت بود» که این جامعه‌ی دینی فقط با همان 
ویژگی خود به‌عنوان «دارنده‌ی کتاب» از تحولات زمانه پیروز برون آمد. مجموعه‌یی از 
نوشته‌های مقدس اصلی را این جامعه‌ی دینی ظاهراً بسی دیر و آنهم در نتیجه‌ی فشار 
حوادث گرد آوری کرد. پیروان مزدیسنی سالیان دراز بدون کتاب می‌زیستند بعد هم که 
دارای کتاب شدند. کتاب در زندگی آنان آن اثری که انجیل و تورات میان مسیحیان و 
بهودیان دارد نداشت. 

بنا بر یک روایت که در میان ایشان است روزگاری از زمان‌های بسیار دور اینان سند 
ارزنده‌ی گرانبهایی داشتند. ولی اسکندر هنگامی که تخت جمشید را به آتش کشید آن 
سند را تباه و نابود کرد. ارزش این روایت را من پس از این بررسی خواهم کرد (بخش ۸). 
اینجا همین اندازه می‌گویم که ما هیچ‌گونه دلیلی بر وجود داشتن یک کتاب یا نوشته‌ی 
مزدیسنی پیش از زمان ساسانیان در دست نداریم. نام این سند را بر حسب عادت 
به‌صورت فارسی شده‌اش «اوستا» می‌خوانيم. در زمان ساسانیان این واژه را أوَستام 
(برقاحد0ه) تلظ می‌کردند و با این نام سریانیان مسیحی آشنا بودند. کهنه‌ترین صورت 
این نام اتستاک است. این صورت فارسی میانه است و به‌معنای «پایه» بن». و مقصود از آن 
پایه‌ی اصلی متن‌هایی است که به‌زبان ایرانی باستان (آوستایی) نوشته شده است. و 


هسته‌ی اصلی دستگاه دینی معتبری را می‌سازد که به‌هنگام نیایش‌های دینی خوانده 
می‌شده است. زبان اوستایی در زمان ساسانیان دیری بود که مرده بود و زبان گفتگو نبود؛ 
دستور آن زبان فراموش شده بود واژگان آن به‌ویژه در کهنه‌ترین متن‌ها به‌طور ناقص 
فهمیده می شد. سرودهای دینی کهن که موبدان می‌ خواندند برای خود این موبدان نیمه 
مفهوم و برای مردم طبیعتاً یکسره نامفهوم بو چیزی مانند آنچه که مسیحیان اسلاوی 
زبان از متن‌های اسلاوی کلیسایی هنگام خواندن آنها درمی‌بابند. برای زندگی روزانه‌ی 
دینی» مردم ناگزیر از کاربرد ترجمه‌هایی به‌زبان زنده‌ی مردم آن مرز و بوم بودند. بعنی 
فارسی میانه یا پهلوی زبانی که آموزه‌هایی را غالباً ب‌صورت توضیح متن‌های اوستایی 
روایت کرده بود. یک چنین شرح آموزشی به‌زبان پهلوی رن (-آگاهی) نامیده می شود 
که معنای آن تنها ترجمه و تفسیر نوشته‌های اوستایی نیست. بلکه هرگونه شرح مسایل 
اعتقادی مطلقاً از آن فهمیده می‌شد. پس اسناد و سرچشمه‌های دینی مزدیسنی همین 
«آّستاکد و ژند» است» یعنی متن اصلی و توضیح (ترجمه). نخستین یابندگان اروپایی 
اوستا(" از آن» ترکیب «زند اوستا) را ساختند» چنان که زند نام زبان شده بود و این به‌نوبه 
خود اشتباه بود و اشتباه مذت‌ها پایید. 

اوستا به‌صورت کتاب اصلی روایات دینی در زمان ساسانیان مجموعه‌پی بود دارای 
نوشته‌هایی با کهنگی و خاشتگام‌های کون گرن: از سرودهای آسمانی خود زردشت 
گرفته تا متن‌هایی از زمان اشکانیان (۲۵۰ ق.م. تا پس از ۲۲۶ م.) و شاید با افزوده‌هایی از 
موبدان به‌صورت مجموعه‌یی کم‌ارزش از سختان آنان از زمان ساسانیان. این مجموعه 
تنها دارای موضوعات دینی نبود بلکه درباره‌ی قانون‌گزاری؛ مراسم دینی» شرایع دین 
هم بود. این متن‌های اصلی با فهرست‌های مفصل در کتاب هشتم و نهم یکی از 
نوشته‌های پهلوی بنام وبنکرت شرح شده که در سده‌ی دهم مستیحی در بغداد گرد آوری 
شده ولی بسیاری از مواد کهن را نیز دربر داشت. از ۲۱ نسک ساسانی به‌صورت کامل 
تنها یک نسک. یعنی نسک وندبداد(" باقی مانده است که برداخته است به‌قوانین مرسوم؛ 
به‌موازات این آثار قطعات پراکنده‌ی مهمّی از نسک‌های ابریننان و پرنگنان در دست 
داریم که وظایف موبدان و آیین‌های کالم در آن شرح داده شده است» و یک قطعه‌ی 


دیگر معروف از هادخت سک که از سرنوشت روان پس از مرگ سجن می‌گوید» و 


سرانجام عبارت‌ها و گفت‌آوردهای پراکنده از نسک‌های گوناگون. از پار‌یی از آنها 
ترجمه‌ی پهلوی آنها را در دست داریم؛ مانند دامدات‌ سک یعتی کتاب آفرینش» و 
بخش‌های مربوط به‌قوانین آفرینش جهان از کتاب پهلوی «بون‌دحشن» بر پایه‌ی همین 
کتاب است. ۱ ب ی 

بخش عمده‌ی نوشته‌هایی که ما امروز عادتاً اوستا می‌نامیم شامل متن‌های 
سرودهای دینی است. به‌این صورت که امروز به‌دست ما رسیده گویا مجموعهیی بوده 
مستقل که به‌ترتیب ۲۱ نسک کتاب اصلی مرتب شده بوده است. اما از فهرستی که در 
دینکرت آمده ات چنین برمی آید که متن‌هایی که امروز از کتاب‌های سرودهای دینی 
می‌شناسیم؛ بطو ر کلی در کتاب اصلی اوستا نیز راه یافته بوده‌انده به‌هر صورت این معنا 
در مورد موجودی کتاب‌های سرود دینی متن‌های کهن درست است. نسبت این قطعات 
سرودهای دینی و نیایشی به کتاب اصلی اوستا تقریباً مانند نسبتی است که قطعات کتاب 
سرودهای دینی کاتولیک و کتاب نمازهای واجب برای کشیش‌های کاتولیک به کتاب 
مقدس دارد؛ البته بايد توجه داشت که مجموعه‌ی سرودهای دینی: به‌احتمال بسیاره 
کهنه‌تر از کتاب اصلی هستند. و به‌عنوان کتاب مجموعه‌ها گمان نمی‌رود که از زمان 
ساسانیان کهنه‌تر باشد. از سرودهای دینی» ی متن را در دست داریم: 

۱ بش یا سرودهای دینی برای مراسم قربانی مزدیسنی امروز هم هنوز از آغاز تا 
پایانه هنگام نماز اصلی پارسیان خوانده می‌شود. در فصل‌های ۰۲۸-۳۴ ۴۳-۵۱ و ۵۳ 
کهنه‌ترین بخش‌های اوستا دیده می‌شود که سرودهای گاهان ( ۷۵5 6303) زردشت و 
محفل اوست. و در فصل‌های ۳۵-۴۳ کهنه‌ترین سند انجمن دینی زردشتی. یعنی س 
تر هاتی [نانقه1801] یعنی یسن هفت بخشی» است. یسن‌های دیگر همه خاستگاه 
تازه‌تر دارند و معمولاً آنها رایسن‌های تازه‌تر می‌نامند (فصل‌های ۱-۲۷ ۸۵۲ ۵۴-۷۲). 

۲- «خرده اوستا» (اوستای کوچک) و شت‌هاه متن سرودهای دینی برای مراسم 
دینی دیگر و تکلیف‌های روزانه‌ی موبدان. در یشت‌ها به‌ویژه پاره‌یی متن‌های کهن 
ایرانی باستان دیده می‌شود که در عین حال رنگ تازه‌تری دارند تا کهنه‌ترین بخش‌های 

یسن‌ها و اوستای کوچک دارای ترجمه‌های پهلوی هستند. به‌عکس. متن یشت‌ها 
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چنین نیست. ولی می‌توان حدس زد که اینها هم چنین ترجمه‌یی همراه داشته‌اند و بعد 
ضروری ندیده بودند که این ترجمه‌ها را در مجموعه‌ی نمازها بیاورند - شاید از این رو 
که این متن‌ها دارای ارزش کمتری بودند ولی به‌اين اندازه که اينها در مجموعه‌ی متن 
کتاب اصلی گنجانده شده‌اند بی‌گمان آنها هم مانند دیگر متن‌هایی که در آن هست 
به‌صورت ترجمه روایت شده بوده است: پاره‌یی گفت آوردها و عبارت‌های پهلوی از 
یشت‌ها در ادبیات پهلوی دیده می‌شود. دستنویس‌های کهن خوب از متن‌هایی که 
ترجمه‌ی پهلوی را هم دارند هميشه متن اوستایی را در میان متن پهلوی گنجانده‌اند. و 
بی‌گمان باید سند کهن اصلی اوستا را درست به‌همین صورت مجشم کنیم. 

پس اوستای امروز شامل بخشی از متن اصلی ِ است. که همان وندیداد 
است و قطعات کوچکتر و بزرگتر از نسک‌های دیگر» بخشی دیگر شامل کتاب‌های 
نیایشی. زباب بینهایت کهن گاهان را معمولا اوستای گاهانی می‌نامند» زبان یسن حیَتّهاتی 
ظاهراً تازه‌تر است ولی به‌هر روی بابد مستقیماً از همان گروه و نوع تهشتمان اد 
یسن‌های ۲۸ تا ۵۱ و ۵۳ به‌همان زبان اوستایی باستان به‌معنای راستین خودش است. 
دیگر یسن‌ها را به‌نام اوستای تازه و نوين . ولی این صورت زبانی شامل 
تعدادی از درجات زبانی آثار ایران باستان و سنتی از کهنه‌ترین پشت‌ها تا کارهای سست 
ناچیز تأزه‌ترین متن‌ها می‌شود. 

یک نظر کاملاً سطحی بر کتاب‌های سرودهای يايشى؛ نشان می‌دهد که متن آنها از 
دوره‌های مختلف گردآوری شده است. کمی که یڈ بیشتر به‌زیر این سطح برویم به‌زودی 
روشن می‌شود که این متن‌ها نیز به حسب جای پیدایش آنها اختلاف بسیار زیاد با هم باید 
داشته باشند. هر چند که اشارات جغرافیایی در اوستا بسیار کم است. به‌هر روی این 
اندازه مسلم است که این اشارات یک دایره‌بی را دربر می‌گیرند که از سغد و افغانستان 
در شرق تا سرزمین‌های جنوبی دریای مازندران در غرب کشیده می‌شود. از جمله 
دشوارترین مسایل در کار اوستاشناسی این است که هر یک از طبقات روایت‌های 
اوستایی را از یکدیگر جدا کرده, خاستگاه زمانی و مکانی آن را تعیین کنند. در بسیاری 
از موارد مسایل یکسره ناگشوده می‌ماند؛ از نظر خطوط اصلی می‌توانیم تنها به‌یک 


فرضیه‌ی کم و بیش روشن ممکن برسیم. ولی اگر قرار شود جایی تعبین شود که در آنجا 


ااا دین‌های‌ایران باستان 
مجموعه‌ی کنونی گردآوری شده باشد) به گمان من خود اوستا یک راهمایی کاملا 
روشن و آشنکاری می‌کند. دزیک فصل تقریباً بسیار کهنه از یسن نوین (۱۹) اشاره‌یی بس 
نامطمئن به‌اوضاع و شرایط غربی ایران دیده می‌شود. که می‌تواند به‌اوستا راهبر شود. 
در اینجا از شهر رکه که در روزگار باشتان به‌صورت 5۳2826 (207۷۵۸) است. فن. دی: 
ویرانه‌هایی در نزدیکی تهران - با توجّه به‌اوضاع اجتماعی ویژه‌یی که در آنجا حکمفرما 
اشت: ناد می‌شود. تمام استان‌های دیگر (دهو؛ بايد چیزی مانند «بنخش» به‌معنای 
امروزی باشد)» دارای پنج گونه" فرمانده پا سردار هستند: فرمانده خانه» فرمانده 
خانواده» فرمانده دودمان» فرمانده استان (فرمانده بخش یا فرماندار) و زردشت؛ تنها 
«رگه‌ی زردشت» است که. چهار فرمانده دازد: فرمانده‌ی" نخانه:.فرمانده‌ی خانوادهه 
فرمانده‌ی دودمان؛ و زود وک هن یک از استان (بخش)های دیگر یک 
فزمانده این جهانی و یک فرمانده دینی دارد؛ ولی در «رگه» فرمانده دینی جای فرمانده 
این جهانی را گرفته است. پسن «رگه» یک شهر ذینی " زردشتی است و این چیزی است 
که ایجاب می‌کند که بپذیریم این شهر مرکز آیین زردشتی در غرب بوده است. پاره‌یی از 
بخش‌های داستان‌های مربوط به‌زردشت که آگاهی پیت در نارق آن در بخش آینده 
خواهد آمد - اين فرضیّه را استواز می‌کند. بی‌گمان اینجا با اوضاع بسیار کهنه‌یی سر وکار 
داریم؛ به هر روی پیداست که این زمان با زمان ساساتیان فاصله‌ی بسیار دارد. چه در 
زمان ساسانیان مرکز آیین زردشتی با توجّه به‌تفام مسایل تازیخی بخشی به‌سوی 
پایتخت شاهنشاهی پعنی استان پارس و بخشی به‌سوی نواحی دریاچه‌ی ارومیه در 
شمال غربی‌ترین گوشه‌ی اران کشیده شده بود. من در صفحات آینده کوشش می‌کنم 
این نکته را ثانت کنم که «رگه» اصولاً مرکز آیین زردشتی" در قرت است و حخکومت 
روحانی مزدیسنی به گواهی یسن ۰۱٩‏ نخستین پایگاه بزرگ تبلیغاتی زردشتی در غرب 
یدید مدو تسه آنچه قطعی است ایتست که یسن امروزی ما.در این مرکز پدید آمده 
است. با این شرایط به‌دشواری می‌توان تردید کرد در اینکه دیگر مجموعه‌های نیایشی 
(شرودهای دینی) نیز دارای همین خاستگاه هستند. بدین ترتیب چیزی قطعی‌تر 
درباره‌ی اینکه متن‌های گوناگون کهن که در مجمزعه گنجانده شده‌اند؛ از کجا 
برنخاسته‌اند» گفته. نشده است. بی‌گمان ان متن‌ها در دست نخستین ان رده است و 
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از میهن .خود آنها را همراه خود برده‌اند. از آنجا که ما باید فرض کنیم که اصل کتاب 
مقس ساسانی در اصلی‌ترین صورت خود مستند به‌متن کهنه‌تری بوده است» پس شاید 
پتوان گفت که تمام متن‌های مهم‌تر نسک‌ها در کشور دینی کهن زردشتی یعنی «رگ» پدید 
آمده است . افق معنوی وندیداد را می شود با چنین فرضیه‌یی پیوند داد. 
اکنون اگر برویم بر سر موضوع کهنگی ا ا 
مطلق می‌رسیم. اصولا ایران در روزگارهای کهن به‌طور شگفت‌انگیزی بی‌زمان است. 
اگر بخت یاری نمی‌کرد و راه تاربخی‌اش با بابلی‌ها و یونانیان برخورد پیدا نمی‌کرد» در 
اینجا هم مانند بررسی تاریخ کهن هند سرگردان مانده بودیم. تاریخ تألیف وندیداد را با 
توجه به‌اوضاع سیاسی و جغرافیایی که در آن اشاره می‌شود؛ پیرامون ۱۲۰ پیش از م. 
تعیین کرده‌اند!. ولی این فرضیه چنان که پس از این خواهیم دید بر پایه‌ی مقدمات 
سستی استوار است» و به‌این صورت بی‌ارزش است. اگر دقیق‌تر نگاه کنیم در تمام تاریخ 
تیان اس وشن ا نک ضال دی کوت و آن مان انست که ما از .رام تاره 
سالنامه‌ی مزدیسنی به‌دست آورده‌ايم. به‌دلائل تاربخی و ۳ باید تاریخ پیدایش وندیداد 
در سال چهارصد و هشتاد و پنج پیش از م. با چند سالی پیش‌تر با پس‌تر باشد. این 
سالنامه» که از روی نمونه‌ی سالنامه‌ی معنا فر آن تنظیم شده است سراسر بر 
پایه‌ی دینی است: ماه‌ها و روزها هر یک دارای نام یکی از خداوندان پرستشگاه زردشتی 
هستند. این سالنامه از این نقطه نظر از جمله اسناد اصلی دینی زردشتی است. تشان‌های 
ویژه‌ی پایه‌های این سالنامه آیین کاملاً پرداخته‌ی زردشتی. غربی است» که دارای 
ویژگی‌های ترکیبی می‌باشد. اگر بررسی‌های تاربخی پیشین ما درست باشد. باید این 
سالنامه به‌دست زردشتیان در رگه تنظیم .یافته باشد. تاریخ اسناد کهن اوستاء که پایه‌ی 
ترکیب زردشتی را می‌سازند» باید بدون تردید زمانی فرض شود که پیش از سال ۴۸۵ 
پیش از م. باشد. این فعلاً تنها چیزی است که درباره‌ی این اسناد می‌توان گفت. 
چگونه چنین کتاب بزرگی که اوستای زمان ساسانیان بود» ممکن است بی آنکه 
اثری از خود گذاشته باشد از میان رفته باشد؟ یک نمو نه‌ی روشن‌تر از ابن» وضع مانویان 
است. پیروان مانی بیش از پانصد سال است که از میان رفته‌اند. با این حال همه‌جا در 
ادیان همسایه شواهدی از اد ا دست است. و تنها باید از این شواهد درست 


بهره‌برداری کرد تا تمام یا پاره‌پی از اسناد دوباره پدیدار شوند. اما این نکته که هیچ 
عبارتی از اوستای ساسانی و هیچ نوشته‌یی رد بر دین مزدیسنی که به‌نوشته‌های مقدس 
آنان اشاره کند در آثار مردم آن بخش‌ها در دست نیست» ممکن است به‌این گونه دانسته 
شود که مزداپرستی در غرب» بر خلاف مانویت» هرگز به‌صورت بسیار گسترده یک دین 
تبلیغاتی - دست کم در زمان ساسانیان - نبود. ولی در عوض آیین مزداپرستی هم هرگز 
از شمار دین‌های زنده محو نشد. انجمن‌های دینی پارسی هنوز در ایران وجود دارند و 
در بمبئی یک انجمن دینی نیرومند زنده‌ی پارسی با یک سنت کهن که به‌دوره‌ی 
سده‌های میانین می‌رسد برپا است(. 

این نکته را باید به‌حق انتظار داشت که کتاب بنيادین کهن در اینجا یک پناهگاهی 
یافت. بهیاد بياوريم سرسختی را که در تتیجه‌ق آن پاز‌یی کلیساهاء مانتد کلیساهای 
قبطی و حبشی. که از گسترش همگانی به‌دور مانده بودند» و نوشته‌های کهن یهودی و 
مسیحی را نگاه داشته‌اند» از گنجینه‌ی نوشته‌های کلیساهای بزرگ اصلی از مذت‌ها پیش 
جدا شده بودند. شایسته است در اینجا از بدبختی بزرگ و سختی ياد کرد که در زمان 
فرمانروایی اسلام بر سر انجمن‌های پارسی در ایران فرود آمد؛ و یا از بازجویی کتاب‌ها 
نام برد که به گواهی صریح منابع تاربخی» فرماندهان اسلامی در میان پارسیان برقرار 
کردند(. بی‌گمان این کاهش کتاب در انجمن‌های پارسی در ایران به آن صورت سبب شد 
که بارسیان در بمبئی بخش بزرگی از اسناد مهم دینی خود را از دست بدهند. زیرا برای 
فراهم آوردن این کتاب‌ها اینان سخت به همکیشان خود در ايران نیازمند بودند؛ به‌نظر 
می رسد که انجمن بمبثی به‌دشواربی پیش از سده‌های گذشته دارای سنت کتابی خاض 
خودشان می‌بوده. همه گونه دلیل می‌توان آورد» ولی از میان رفتن نوشته‌ی اوستای اصلی 
همچنان به‌صورت معمّا باقی می‌ماند. پس از برچیده شدن آبین بودا آثار و نوشته‌های 
بودایی از میان نرفت. کلیساهای سریانی در بخش شمالی عراق و بخش شرقی آسیای 
کهین» با وجود فشارها و آوارگی‌های چندین صد ساله تا اندازه‌یی دریافتند که کتاب‌های 
خود را باید نگاهدارند. تا هنگام جنگ جهانی که ترک‌ها گویا توانستند آنها را از بن نابود 
کنند. شاند کسی اظهار امیدواری کند که اوستای ساسانی روزگاری از فراموشی بیرون 
آید» همچنان که اسناد دیگری را گم شده می‌پنداشتند. من گمان می‌کنم همه‌ی این 


امیدواری‌ها را باید هر چه زودتر به‌خاک سپرد. از میان رفتن اوستای اصلی ساسانی در 
شرایط کاملا ویژه‌ی خرد بوده و آن این بو که این نوشته هرگز نتوانست قدرت و توانیی 
یک.کتاب را به‌دست آورد. 

در خود اوستا از فن نوشتن هرگز یاد نمی‌شود. زمانواژه‌ی (-فعل) ایرانی غربی که 
در فارسی باستان به‌معنای «نوشتن» است و در فارسی نو هنوز به‌صورت (توشتن» به جا 
مانده است» در اوستا شناخته نیست. ماده‌ی این زمانواژه به‌مناسبت دیگر و به‌معنای 
دیگر دیده می‌شود. غالباً از بازخوانی گاهان و نیایش‌های مقس سخن می‌رود اما 
کوچکترین اشاره‌یی به‌این نکته نیست که این نیایش‌ها از روی کتاب‌هایی خوانده 
می‌شده است؛ زمانواژه‌هایی که پس از اینها در غرب به‌کار می‌رود در اوستا کاملا 
تاشناس است. بر پایه‌ی همین وافعیّت می‌توانیم حدس بزنیم که متن‌های اوستایی در 
زمان‌های کهن فقط زبانی وجود داشته و زبانی روایت می‌شده است. این برداشت را 
نگرش‌های دیگر استوار می‌کنند. وقتی تصوّر کنیم که در عمل ما تنها با یک متن زبانی 
سروکار داریم. تمام چگونگی ترکیب شکل» تغییر و تحوّل متن‌هاء کمبودهای ژرف‌تر 
زبانی در متن‌های بعدی, به‌سادگی و روشنی توجبه می‌شوند» حال آنکه اگر فرض کنیم 
که با گویندگانی که آثار خود را می‌نوشتند و با سنت ناگسسته و نوشته سر وکار داریم 
معما پشت معما خواهیم داشت. از این گذشته تمام این دین تا اندازه‌ی بسیاری بر یابه‌ی 
سخن ساخته شده است. و از این سخن در دوره‌ی باستان اصولا تنها سخن زنده‌ی زبانی 
فهمیده می‌شد. سخن در ایران یک نیروی آفریننده و کارگر است؛ یک نیروی فراتر از 
طبیعت با نیروی سحرانگیز است. فراگویی سخن آسمانی به‌گونه‌ی درستش» آدمی را با 
نیروی برتر از طبیعت سرشار می‌کند و او را بر کردارهایی توانا می‌کند که برتر از هر گونه 
توانایی ره‌نیافتگان به‌دین است. ۱ 

برای ما در این مرحله‌ی فرهنگی که هستیم؛ تا اندازه‌یی دشوار است که متن‌های 
پرگنج و دامنه را به‌صورتی جز «ادبیات نوشته» تصوّر کنیم» و ازین نکته غفلت می‌کنیم که 
در پاره‌یی از مراحل فرهنگی. که چندان هم زياد ابتدایی نیستند» نوشته و خط می‌تواند 
غیرضروری باشد» هر چند که آنچه را که اثر ادبی می‌نامیم به‌اندازه‌ی فراوان موجود 
باشد. آنجا هم که خط وجود دارد» هميشه به‌ کار مقاصد ادبی و به‌معنای راستین خود 


نمی آید. با این همه اگر در امکان سنت زبانی اوستا در زمان کهن تردید کنیم» کافی است 
که به‌سوی هند باستان برویم» که از بسیاری جهات به‌ایران نزدیک‌تر است تا هر یک از 
مراکز فرهنگی دیگر. سرتاسر ادبیات ودایی زبانی است. هم خود متن‌های مقذس و 
هم دانش‌های وابسته به آن که با حجم شگفت‌انگیز و برخورداری بسیار از کمال» برای 
فهمیدن و خواندن درست و باآهنگ پرداخته شده بود. با درنظر گرفتن آنچه که تاکنون 
می‌دانیم می‌توان چنین داوری کرد که نوشتن در هند بسیار کهنه است. ولی هرگز از آن 
برای بایدار نگاهداشتن ادییّات ودایی بهره گیری نشده است. دستنویس‌های ودایی همه 
تازه هستند و در هند پایگاهی ندارند. این وظیفه‌ی سنگین؛ یعنی چیرگی بر چنین مواد 
بی‌کرانی» تنها به‌پاری نیروی حافظه. طبیعی است که خواستار تمرین‌ها و ورزش کاملا 
ویژه‌یی است. استاد باید این ورزش حافظه را از همان کودکی آغاز و هر ده سال به ده 
سال دنبال کند. هر گونه وسایل کمکی برای تقویت حافظه به‌کار گرفته می‌شود. در 
روش‌های کمکی گوناگون موضوع از دیدگاه‌های گوناگون بررسی و رده‌بندی می‌شود. 
در چنین مرحله‌ی فرهنگی قوه‌ی حافظه‌یی وجود دارد که ما برای آن معادلی نداریم؛ و 
از همین رو تصور امکان آن برای ما دشوار است. ذهن آموزنده با کارهای گوناگون 
زندگی منحرف نمی‌شود. آموزش به‌منظور راضی کردن حش دانش خواهی شخصی و 
کنجکاوی او نیست؛ او ظرفی می‌شود که برای نیروی سحرآفرین سخن مقدس به کار 
می‌رود. بدین گونه شخص او چیزی می شود که کتاب‌های دینی شرح می‌دهند. نتیجه ی 
این کار و این‌گونه بینش برای ما تقریباً غیرقابل درک است. ریگودا هزاران سال است که 
به‌همان صورت اصلی با کوچکترین جزئیات خود نگاهداری شده است. ما می‌توانیم با 
قاطعیّت بگوییم که متن‌های ودایی پیرامون سال ۵۰۰ پیش از م. درست همین گونه که 
امروز دیده می‌شود بوده است. حتی یک جزء از نظر واج‌شناسی:دگرگون فشده است(. 
ولی این یک وافعیّتی است که از نظرهای گوناگون دیگر هم استوار می‌شود. که یک 
حافظه‌ی ابتدایی که بدین گونه پرورش يافته و همواره از آن بهره‌گیری شده است» در یک 
پایه‌ی فرهنگی ویژه‌بی» خود یک وسیله‌ی بسیار مطمئن‌تر از خط است تا متن‌ها را برای 
آیندگان نگاهداری کند. مذت‌ها طول کشید تا آدمی هنر نوشتن را به‌معنای ژرف‌تر آن 
اموخت. 
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اصولاً باید در مشرق هه زنده‌ی زبانی را تا اندازه بسیار زیادی» بیش از 
آنچه که معمول است. همچون والاترین وسیله‌ی نقل بهشمار آورد. مرد مشرق زمینی از 
(سخن گفته» خوشی و شادی دیگری دارد تا ماه و آن‌را از «سخن خوانده» برتر می‌داند. 
۱ شعر بدوی عربی کهن فقط زبانی بود. فرهنگ اسلامی تا درجه‌ی بسیار زیادی فرهنگ 
نابی است؛ ولیعشت کهن نسیت به‌سخنی که بهاصطلاح شخصاً درک شده باشد هرگز 
واپس رائده نشد. وجود یک کتاب. تنها برای آن نیست که خوانده شود بلکه بیش از هر 
چیز دیگر برای آنست که واژه به‌واژه در حافظه نقش بسته شود. 
۱ اسلام بیش از هر دین دیگر با کتاب مقس پیوسته است. و با وجود این هرگز دیده 
نشده است که یک مسلمان راستین» هر گاه بخواهد موردی را روایت کند قرآن را باز کند 
و بخواند. کتاب آسمانی را در سال‌های کودکی از بر می آموزند و از بر نقل می‌کنند و از 
آن بهره می‌یابند. تورات پس از نفی بلد نوشته شد و سنت کتابی پیدا کرد. 

موادی که در آن زمان ثبت شده بود» آن هم نه‌چندان کم» بی‌گمان زبانی بود و بس؛ و 
با بخش بیشتر آن به‌گونه‌ی روایات زبانی وجود داشته است"(. تلمود در آغاز 
مجموعه‌یی از کتاب‌های نوشته شده نبود. این کتاب زبانی روایت می‌شد» آن هم به‌این 
صورت که برخی محافل و اشخاص معین درستی بخش (<یدد) معیّنی را ضمانت 
می‌ک ردند» و پاره: بی دیگر ضمانت درستی بخش دیگر را. هر یک از دارندگان سنت» یک 
۱ «یدر» زنده بود» یک قطعه تلمود زنده بود" . ظاهراً دربار‌ی تاریخ چنین متن‌هایی به کلی 
گونه‌ی دیگری باید داوری کرد تا درباره‌ی متن‌های نوشته. و این وضعی است که در 
انتقاد متن توراتی کمتر به آن توجه شده است. 
۱ به‌همین گونه نیز به گمان من باید درباره‌ی تاریخ کهنه‌ی متن‌های اوستایی بیندیشم. 
" هر چند هم که گزارش‌های مزدیستی درباره‌ی تاریخ اوستا افسانه‌یی باشنده باز هم از 
نظر ویژه‌یی بازتابنده‌ی اوضاع و احوال راستین هستند. در برخوردگاه‌های بزرگ در 
تاریخ متداول متن‌های اوستایی هميشه سخن از این است که اوستا پراکنده شد تباه شد 
و به‌دست فرمانروایان گوناگون دوباره گرد آوری شد . این گونه اظهارات به‌اعتقاد راسخ 
من می‌تواند مربوط به‌متن‌های روایت شده‌ی زبانی باشد نه نوشته. ما بايد 
آموزشگاه‌های روحانی را تصوّر کنیم که در آنها متن‌ها از یک تسلی به‌نسل دیگر همواره 
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به‌یاد سپرده می‌شد. باید محافلی را در پیش چشم بیاوریم که دارای گروه‌های گوناگونی 
از متن‌های تخصصی دینی بودند و مشترکاً درستی آنها e‏ می‌کردند. درست در 
چنین شرایطی است که یک سنت دینی دستخرش خطر از هم گسیختگی» پراکندگی؛ و 
تباهی قرار می‌گیرد: آگاه‌ترین مردم می‌میرند بی آنکه برای ادامه‌ی دانش خود به‌اندازه‌ی 
کافی فکری کرده باشند. سهل‌انگاری و غفلت رخنه می‌کند. آموزشگاه‌های روحانی 
به‌بازگویی متن‌های مهم بسنده می‌کنند. به‌دنبال مردن زبان مقس در زندگی روزانه با 
حالت بیگانه‌یی که این زبان در محیط زبانی دیگر به خود می‌گیرد؛ متن‌های دینی تقریباً 
نامفهوم می‌ماند و از این رو روایات زبانی نادرست نقل می‌شود. باید درنظر داشت که 
ایران هرگز رشته‌های کمکی آموزش مقدّس به‌منظور مهارت و زبردستی که ویژه هندیان 
است نپروراند. پژوهش‌های دستوری و واژه‌نامه‌یی در این زبان» مثلاً در آموزشگاه‌های 
دینی» بی‌گمان به گونه‌یی منظم و مرتب» دست کم از نظر گستردگی و دقت در رشته‌های 
کمکی» که برای متن‌های ودایی در هند معمول بود» صورت نمی‌گرفته. و حتی زبان 
اوستا از زبان گفتگویی محیط خودش جدا شد؛ تباهی روایت متن نتیجه‌ی ناگزیر آن بود. 
پی آمد آن‌را تا حدودی به‌صورت کم ارزش در پاره‌یی از متن‌های اوستایی می‌بينيم. 
گاهان یک استثنای نمایان و درخشانی است. با توجه به‌آنچه گذشت می‌توان گفت 
سرودهای گاهانی با دقتی ۱ شعرهای ودایی نقل شده است. متن این 
سرودها تا اندازه‌ی بسیار زياد استوار و پرداخته است. موارد تباه شده در این سزودها 
هم مانند وداست. ولی این موارد در اینجا هم مانند آنجا پیش از ستتی که به آن دسترسی 
داریم وجود داشته و بر پایه‌ی درک ناقص, آن چیزی است که در روزگاری بسیار کهن با 
گوش شنیده‌اند و ما دیگر نمی‌توانیم دوباره آنها را درست کنیم. آنچه اینجا به‌راستی تباه 
شده برای هميشه از دست رفته است» و هیچ دانش زبان‌شناسی» هیچ اصلاحی» 
نمی تواند آن را درست کند. فهمیدن‌گاهان به‌هر حال در جزئیات. به‌نظر می‌آید که از 
زمان‌های بسیار کهن روبه‌فراموشی گذاشته است. در آغاز دوره‌ی ساسانیان همه‌ی این 
سرودها برای موبدان نامفهوم بوده است» چنان‌که ترجمه‌های پهلوی به‌آسانی: نشان 
می‌دهد. شاید از همین رو برای بازخوانی طوطی‌وار خیلی خوب و سازگار بوده است. 
ممکن است این نظر متناقض به‌نظر بیاید ولی متن‌های تامفهوم که به‌گونه‌یی معنایی هم 


همراه آن بکنند. آسان‌تر در سنت زبانی نگاهداری می‌شود تا متن‌هایی که بدون 
دشواری فهمیده می شوند» یا انسان گمان می‌کند که می‌فهمد. 

در این میان متن‌های اوستایی در تاربخ معیّتی به‌صورت نوشته ثابت شدند - در هر 
فور اب فش امد در زمان ساسانیان روی داده است ۰ و در نتیجه لازم بود که فصل 
تازه‌یی در تاربخ اوستا آغاز شود. ولی اکنون عامل دیگری وارد صحنه می‌شود: 
محافظه کاری دیتی. چنانکه من در بخش ۸ کوشش می‌کنم نشان بدهم به‌روی کاغذ 
آمدن ضرورتی ناشی از اوضاع برونی بود» و این رسم تازه را هرگز آموزشگاه‌های دینی؛ 
که رسم پیشین خود را دنبال می‌کردند. و بنا بر آن روش متن‌های خود را زبانی به‌یاد 
سپرده و روایت می‌کردند. نپذیرفتند. آبه نو (0 ۵0۳6) فرانسوی از سرچشمه‌های 
سریانی زبان زمان ساسانی لحظه‌هایی از زندگی برونی دین مزدیسنی را گرد آورده 
است(. در شاهنشاهی ساسانی از زمان‌ها پیش جمعیّت بسیاری که پس از اینها پیوسته 
روبه‌افزايش می‌رفت. مسیحی شدند. این گروه بیش از همه مردم سوربه و ایرانیان 
نژاده‌یی بودند که شمار آنها هم چندان کم تبود. گهگاه اینان دستخوش تعقیب‌های 
خونین می‌شدند» و پرونده‌ی شهیدان کلیسای سریانی پاره‌بی صحنه‌های مهیّج دادگاهی 
را ثبت کرده است که در آن مسحیت و مزداپرستی با گفتگوهای تند با هم برخورد 
کرده‌اند. اینجا انسان متوجه می‌شود که موبدان و داوران مزدیسنی برای احکام خود 
هرگز به‌یک کتاب مقس استناد نمی‌کنند - همیشه یک اصطلاحی به‌صورت «اين در 
اوستا پیداست» که از ادبیات پهلوی با آن آشنا هستیم. - حتّی در مواردی هم که 
مسیحیان با تعصب بسیار به کتاب مقذس خود اشاره می‌کنند و اوضاع و احوال» پاسخ 
یک پیرو مزدیستی را به‌همان معنا خواستار است به کار می‌رود. از این مقدمات به‌حق این 
هرمن گرگ وای ان وتان ویس یک کات رکه با یوش تراسا اه 
یک اندیشه کاملاً بیگانه بود» و اینان چنین چیزی را نداشتند». چند تنی که از دين مسیح 
برگشته‌اند نیز دیدهایی در این کار درباره‌ی آموزشگاه‌های مجوس می‌دهند: در آنجا 
آموزشگاه‌هایی می‌بينيم که کارشان یکسره این بود که متن‌های مقدس را زیر لب 
می خواندند و با آهنگی نیمه آواز می آموختند. عرب‌ها پس از اینها اوستا را زمزمه نامیدند. 
این یک روش به‌یاد سپردن بسیار کهنی است که ما در اینجا با آن آشنا می‌شویم. 


۱۴ دین‌های ایران باستان 


نو از موادی که می آورد چنین نتیجه می‌گیرد که اوستا پیش از پایان روزگار ساسانیان 
هرگز نوشته نشده بو با اسا که این درست تست جز ی در مشت گرا رهاق یک 
از نسخه‌های نفیس اوستا در پایتخت شاهنشاهی و در آذربایجان - شاید هم در سمرقند 
- نهفته است. دستویس‌های اوستا که امروز به‌جا مانده‌اند» به‌احتمال بسیار به‌یک 
نمونه‌ی منحصر ساسانی می‌رسند. اما آنچه که نو پیش کشیده به‌هیچ روی با این فرضیّه 
مغایرت ندارد که یک سند اصلی نوشته در همان زمان وجود داشته است. اوستای 
نوشته هرگز نقشی در زندگی روزانه نداشت. بیش از دوه یا دست بالا سه رونوشت از 
آن در دست بود که عموماً به‌عنوان نسخه‌ی عادی در مراکز عالی دینی و سیاسی 
شاهنشاهی گذاشته می‌شد. شایان یادآوری است که دستنویس‌های اوستایی» بی‌گمان 
همگی از یک نسخه‌ی اصلی منحصر پدید آمده‌اند. ولی در زندگی روزانه همه‌چیز مانند 
هزاران سال پیش در جریان بود. 

پس بدین گونه به‌مسئله‌ی سرنوشت نسخه‌ی اصلی اوستای دوره‌ی ساسانی پاسخ 
داده شد. نسک‌های ساسانی خراب نشده‌اند. به‌فراموشی سپرده شده‌اند» و این پس از 
برچیده شدن بساط فرمانروایی ساسانیان است. اوستا به‌دوره‌های بعد به‌صورت 
نسخه‌های رونوبس شده‌ی متعدد نرسیده به‌صورت نسخه‌های زنده روایت می شده 
اوستا در مغز موبدان انباشته شده بود. بخش بزرگی از آن پس از پیروزی اسلام زاید بود. 
اوستای ساسانی نیز متن‌های قانونی شاهنشاهی را دربر داشت. ولی اکنون بنا بر شربعت 
اسلام داوری می‌شد. مسلمانان پیروز؛ که دانش مايه گرفته از پونان راء که از راه مسیحیان 
شاهنشاهی ساسانی و محفل‌های دیگر که از دین دولتی بر کنار و مستقل مانده بودنده 
ورزیده می‌شد. پذیرفتند و ستاره‌شناسی» شیمی» پزشکی ابتدایی» که بر روی هم باید 
گفت درون مایه‌ی آموزشی کتاب مقدس بود» سرسختانه باز پس رانده شد؛ چند صد 
سالی هم کوشش می‌شد دانش کهن را بر جای نگاهدارند. سعودی که در سده‌ی دهم 
میلادی می‌زبسته است» همچون شگفتی بزرگی می‌نوبسد که وی از موبدی سجستانی 
شنیده است که همه‌ی اوستا را از بر می‌داند(. ولی همه وقت این شدنی نبود که یک 
ستّت روبه‌مرگ را زنده نگاهدارند. کناب پهلوی دیتکرت: که چنان که پیش از این گفعه 
شد. در بغداد در سده‌ی دهم میلادی (چهارم هجری) گردآوری شده است. واپسین 


سرجشمه‌ها و دشواری‌ها ۱۵ 


بازمانده‌ی ستی را که در آموزشگاه موبدان آموخته می‌شد به‌احتمال بسیار دربر دارد. 
سنّت اوستا فراموش شد. آنچه به‌جای ماند تنها متن‌هایی بود که به‌راستی برای زندگی 
دینی بایسته بود» یعنی سرودهای دینی» آیین پادیابی (طهارت) و مهم‌ترین متن‌ها 
درباره‌ی خدمت موبداد. 

تاریخ اوستا به‌گمان من برای همه‌ی دین‌های ایرانی یک نمونه است. ایران هرگز 
دین کتابی نداشت. هر کس اهمیّت اسناد مقد سن را در دین‌هایی که چنین سندی وجود 
دارد و وضع مرکزی به‌خود گرفته بداند» می‌داند که نبودن کتاب مقدس معنایی کاملاً از 
گونه‌ی دیگر در جهت‌های بنیادین زندگی دینی دارد. 

سنگنوشته‌های فارسی باستان نهاد دینی ندارند ولی چشم‌اندازهای ویژه‌یی از دید 
تاریخ دين به‌دست می‌دهند. این سنگنوشته‌ها تنها به‌زبان فارسی باستان نوشته نشده 
است. کورش یک سنگنوشته‌ی بزرگ به‌زبان بابلی از خود به‌جای گذاشته که از روی 
نمونه‌ی معمول بابلی آن نوشته شده است. سنگنوشته‌ی بزرگ داربوش یکم یعنی 
(بیستون» دارای زار یک ستون ایلامی و یک ستون فارسی باستان است. 
یک روایت آرامی هم دارد؛ شاید متن فارسی باستان آن متن اصلی و نخستین نباشد. با 
کمال شگفتی چنین می‌نماید که ایلامی زبان اصلی هخامنشیان بوده؛ بایگانی شاهی در 
تخت جمشید( که به‌تازگی یافته شده است. دارای تعداد بی شمار اسناد ایلامی و تعداد 
بسیار اسناد آرامی است ولی از اسناد فارسی باستان هیچ اثری نیست. زبان آرامی زبان 
رسمی درباری برای مردم غرب ايران بود» و شاید برای همه‌ی بخش‌های شاهنشاهی(. 
یک مجموعه از سنگنوشته‌های فارسی باستان از دوره‌های بعدی هخامتشیان را که 
به‌تازگی کشف شده چند سال پیش ا che)‏ ۳۵۱۵۲) منتشر کرد . برای تاریخ 
دین ایرانی چیز تسار ق از آن نمی توان به‌دست آورد. 

یونانی‌ها به‌دلابل روشن بسی زود به‌ایران دلبستگی نشان دادند و گزارش‌های 
گوناگونی نیز درباره‌ی دین در دسترس ما گذاشتند. پیش از همه از پدر تاریخ یعنی 
هردوت و از آکادمی کهن که در بایان روزگار افلاتون پیوستگی‌هایی با انجمن‌های ایرانی 
داشته است (نک. بخش ۲)» یادداشت‌ها و آگاهی‌های مهم وگوناگونی در دست است. با 
اسکندر به‌ویژه برخورد روبه‌افزایش گذاشت: کین (emenاC)‏ هر چه که آگاهی‌های 


۱۹ دین‌های ایران باستان 


باستانی (رمی و یونانی) درباره‌ی دین ایرانی است در کتاب ‘Fontes historiae‏ 
religionis persicae (Bonn 1920)’‏ گ دآو ری کرده است.. 

ادییّات مزدیسنی از دوره‌ی ساسانیان که در انجمن‌های دینی پارسیان تا به‌امروز 
به‌جای مانده است به‌صورت نوشته‌های پهلوی است. موجبی ندارد که ادبیات دینی این 
دوره را به‌ویژه پرحجم بپنداريم. ایرانیان باستان مردمی نبودند که چندان به‌نوشتن 
خوشدل و دلبسته باشند. آنچه از تصوفات زمانه بیشتر بایید و به‌دست ما رسید از پرتو 
آموزشگاه موبدان است. کهن‌ترین فرآورده‌ی. آموزشگاه موبدان ترجمه‌های پهلوی 
اوستا است که گویا در زمان آخرین پادشاهان ساسانی شکل نهایی خود را گرفت و 
به‌صورت نوشته پایدار شد. نوشته‌های پزدان‌شناسی (<کلامی) که در دست داریم, 
رویهم رفته بازتابنده‌ی دانش موبدی در زمان ساسانیان است. ولی به‌نظر می‌رسد که پس 
از سپری شدن این دوره نوشته شده باشند» یعنی هنگامی که فشارهای برونی و سقوط 
موجب شد که مهم‌ترین مسایل را نگاهدارند» تا از این راه آنها را از خطر نابودی رهایی 
بخشند. پیش از این از دانشنامه‌ی بزرگ دینی سده‌ی دهم (میلادی) یعنی دینکرت یاد 
کردم. کتابی که به‌ویژه از نظر دانش قوانین جهان و آفرینش آن مهم است یعنی بون‌دچشن 
(فن با هش) به‌معنای پایه گذاری (-آقرینش) و بر پایه‌ی متن‌های اوستایی است؛ ولی 
به‌هر حال به‌گونه‌ی کنوتی‌اش درست در آغاز اسلام بازیینی شده است. پاره‌یی آثار 
می‌پردازند به‌موضوع‌های دینی ضروری در سده‌ی ٩‏ و ۱۰ میلادی (۳ و ۴ هجری) و 
دارای رنگ تازه‌ی ادبی هستند؛ این آثار از جمله وایسین بازمانده‌های پهلوی است و 
آشکارا می‌رسانند که زبان پهلوی دیگر زبان زنده نبود. یک داستان حماسی از دوره‌ی 
پهلوانی» یعنی اباتکار زربران (یادنامه‌ی زریر).و یک زندگینامه‌ی داستانی از اردشیر 
بنیادگذار دودمان ساسانی: کارنامک ارتخشر پاټکان» همه نماینده‌ی قطعاتی از دوره‌ی 
حماسی هستند که بی‌گمان به‌اندازه‌ی بسیار در دربار و پایگاه‌های بزرگزادگان گسترش 
یافتند". چیزی که از دست ما رفته است کتاب تاربخ رسمی است که در روح مزدیسنی 
" درآمده و به‌نام خونای نامک یا کتاب شاهان (<-شاهنامه) خوانده می‌شد. و برای دربار 
ساسانیان نگاشته شده بود» ولی ما می‌توانيم بخش بزرگی از این کتاب را از راه ادبیات 
توشته‌های عربی متأخر و فارسی بازسازی کنيم. کتاب نامی شاهنامه‌ی فردوسی صورت 


دوره‌ی اسلامی و به‌نظم فارسی کشیده شده‌ی آن شاهنامه‌ی باستان است. کتاب مینژوکی 
خرت (حکمت آسمانی؛ شاید کتابی باشد که از محافل موبدی سرچشمه نگرفته باشد) 
آنچه در این کتاب می آید گونه‌بی پزدان‌شناسی عامیانه است برای طبقه‌ی بزرگزادگان. 

در ادبیّات عربی سخن از دین (مجوس) یعنی زردشتی‌ها کم نیست. این توصیفات 
به‌نظر می آید که بر روی هم از نوادگان خانواده‌های کهن ایرانی مايه گرفته باشد که با 
گونه‌یی.عشق سزشار از احساسات به‌یاد خاطرات دینی ملت خود دلیسته بودند تا آنجا 
که اسلام به‌آنان اجازه می‌داد. گزارشگران بیشتر کارمندان دولتی عبّاسی در پست‌های 
رسمی بودند که به‌وسیله‌ی اداره‌ی خود با رعایای مزدیسنی شاهنشاهی در برخورد 
بودند. در محافل دیگر به‌نظر می آید که این دین موضوع تحقیر بیشتر بوده است. بیرونی 
که در بسیاری از دانش‌ها دست داشت ( رگن به‌سال ۴۷۱ ه.ق.) و خود یک ایرانی 
بود» با دلبستگی بسیار با موبدان مزدیسنی آمد وشد داشت و هر چه آزمایش می‌کرد 
می‌نوشت. آنچه که وی در کتاب «آثارالباقیه»(۱ درباره‌ی پیروان آیین مزدیستی گزارش 
می‌دهد» بخش بزرگی از آن در سرچشمه‌های دیگر وجود ندارد و از این رو برای ما 
دارای ارزش بی‌اندازه است. بخش‌های کتاب او که از سالنامه‌های ا و جشن‌های 
ایرانیان سخن می‌گوید برای ما از جمله بهترین اسناد دست اوّل هستند. 


ججی عد ي 
جر خر 9 


برای پژوهنده‌یی که درباره‌ی زندگی دینی ایرانیان بخواهد روشن‌بینی داشته باشد» دو 
پرسش بزرگ پیش می آید. یکی اینکه ایران باستان به‌کدامیک از دشواری‌های دینی 
پرداخته است؟ چه پرسش‌هایی از این جهان دینی درافکنده است؟ با یک سخن رنگ و 
نقش ویژه‌ی دینی ایران باستان چیست؟ پرسش دیگر اینست که آیا ایران باستان یک 
دين داشت با چند دین؟ ۱ 

اگر برای پرسش نخست پاسخی بخواهيم. خردمندانه ترین راه آنست که کار خود را 
با کهنه‌ترین اسناد آغاز نکنیم» شک نیست که این اسناد کهنه ما را با مسایل زنده و 
بحرانی آشنا می‌کند. ولی تمام اوضاع برای ما بسیار تاربک است و دشوار برای 
دست‌یابی تا بتوان رشته‌ها را به آسانی از هم باز کرد. راه درست اصولی باید به‌نظر من 


چنین باشد. که ما در جهان اعتقادی زمان ساسانیان گام بگذاریم و از اینجا کوشش کنیم 
که به‌بازپس برگردیم. ممکن است در برابر این روش ايراد شود که برای اینکه نقطه‌ی 
آغازین مطمئتی به‌منظور داوری به‌دست داده شود زمان ساسانیان مرحله‌ی تحولی 
بسیار دیری را نشان می‌دهد. منهم بدین نکته به‌خوبی آگاهی دارم که آیین مزداپرستی 
ساسانی از پاره‌یی جهات در تاریخ دین ایران یک حالت و وضع ویژه‌یی دارد. این 
مزداپرستی نتیجه‌ی واکنش و کوشش آگاهانه‌یی است تا اوضاعی را که روی هم رفته 
زمان آن گذشته بود دوباره برقرار کند. و از همین رو نتوانستند مطالب یکدست دینی 
پدید بیاورند. واکنش‌های یزدان‌شناسی و عبارت‌های اعتقادی به‌شذت جا می‌افتند و 
ثابت می‌شوند» و بی‌گمان خط پیوست و مجموعه‌ی فکریی به‌وجود می آورند که 
نمی‌توان به‌آسانی آنها را به‌جهان اعتقادی روزگار کهنه‌تر برگرداند. گونه‌یی گرایش 
یزدان‌شناسی تلفیقی که در زندگی ایران بسی زود روبه‌افزایش و شدت می‌گذارد و 
پاره‌یی مجموعه‌های اعتقادی که برخی از آنها از خاستگاه‌های بسیارگوناگون گرفته شده 
است؛ در گفتگوهای یزدان‌شناسان به‌یکدیگر جوش خورده» به‌صورت یک واحد 
ساختگی درمی‌آید. ولی از سوی دیگر همین آیین مزداپرستی ساسانی آخرین 
حوضچه‌ی گروهی از رودخانه‌ی روایت‌های بزرگ و زنده‌یی است که بستگی درونی 
خود را هرگز از دست نداد و عموماً ایرانی یکدست. بدون افزوده‌های بیگانه‌ی بسیار 
است. در چنین رودخانه‌یی از روایت‌ها همیشه بسیاری از مواد کهن به‌پیرون می‌افتند و 
مواد دیگر بی‌اهمیّت به‌جای می‌مانند يا دگرگون می‌شوند و باز مواد تازه‌تر گرفته 
ردو ساسا وان آخا ریات دسا با و تشک رسره درو و و 
بررسی آخرین بخش‌های یک شکل دینی را کنارگذاشت. هر اندازه هم که برانگیزنده‌ی 
واکتش‌های یزدان‌شناسی بسیاری از مجموعه‌های فکری به‌طور ساختگی شده باشد» 
باز هم به‌طور ضمنی پاره‌یی گرایش‌های درونی» پاره‌یی امیال را که در زندگی دینی از 
همان آغاز کارگر بوده‌اند به‌روشنی بیان کرده است. بدون آنکه با عبارت‌های روشن و 
سنجیده‌یی بیان شده باشند. هرگاه کسی بخواهد یک برداشت همگانی از نقش ویژه‌ی 
دین ایرانی داشته باشد» و در این کار نخست به‌متکلمان دوره‌ی ساسانی مراجعه کند» 
به گمراهه نرفته است. اینان به‌هر حال تنها کسانی هستند که به‌آندازه‌ی کافی مواد به‌دست 
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ما می‌دهند که به‌یک نقش ویژه برسیم. 

پس اگر ما بُنذهش و دیگر نوشته‌های کلامی فرآورده‌ی روزگار ساسانی را بررسی 
کنیم نخست می‌پنداریم که در یک دستگاه گنوستیک ابتدایی قرار گرفته‌ایم. ولی یک 
نگرش ژرف‌تر در این جهان انديشه به‌زودی نشان می‌دهد. که آن بدبینی گنوستیکي 
همچون دل شب سیاه در اینجا نیست و از آن عشق به‌رهایش نزد گنوستیک‌ها از آن 
اشتیاق سوزان برون از این جهان خاکی یا از آن خوار شماردن تلخ جهان هیچ خبری 
نیست. پیرو مزدیسنی به‌خوبی می داند که گرداگرد او را نیروهای پلید فراگرفته است و 
به‌پیکار همیشگی با اهریمن و هواخواه او ناگزیر است. و گونه‌یی گذشت و تسلیم سرد با 
یک بدبینی ساده و بی‌پرده از برگ‌های ادبیات پهلوی» کم به‌چشم نمی‌خورد به‌ویژه آن 
هم پس از برافتادن ساسانیان» هنگامی که زیر نفوذ پیروزی دین بیگانه و شکست دين 
خود می‌زیستند. ولی از اینها که بگذریم بدبینی تنها جنبه نظری دارد نه عملی؛ بیشتر 
قاعده و دستور است تا یک حقیقت از دید روان‌شناسی. جهان بزرگ به‌نیکی و کمال 
آراسته شده و از میان دستان اهورمَزداء به خوبی برون آمده اشت؛ و رنگ بنیادین رنگ 
خوشبینی است: نیکی سرانجام بر نیروهای بدی پیروز خواهد شد. و ارزش آن را دارد 
که برای پیشبرد کار أهورَمّزداه در این جهان پیکار کرد. گاهی شوقی بسیار برای درک 
آخرت بازگو می‌شود. نخستین سطر قطعه‌ی اوستایی ومد بچل که گویا در آیین مرگ 
خوانده می‌شده است. در ترجمه‌ی پهلوی - کاملا آزاد - بدین صورت نوشته شده 
است: «می آیم» می‌پذیرم» خورسندم» که به‌این‌گونه تفسیر شده است: «من به‌گیتی 
می‌آیم» من تیره‌بختی را می‌پذیرم» من از مرگ خشنودم». اشتباق به‌جهان مینوی و 
غیرجسمانی بی‌گمان نزد ایرانیان در هر زمان به‌سختی برجسته بوده است» به‌هر صورت 
برجسته‌تر از اشتیاق مردم سامی که نظر به‌زندگی این جهانی داشتند. ولی به‌هر صورت 
انسان درمی‌یابد که پیرو مزدیسنی در این جهان در خوشی‌هایی که جهان به‌او می‌تواند 
بدهد خوش است و آسوده و برای او ریاضت یکسره بیگانه است. 

زردشت بیامبر در عرف زمان ساسانی چهره‌یی است پاک افسانه‌یی» درست‌تر 
بگویم یک توانی است کیهانی و برتر از طبیعت. گونه‌یی خویشاوندی با چهره‌ی 
رهانندگان گنوستیک دارد ولی نقش ویژه‌ی او دیگر است. او چندان که آموزگار است» 


رهاننده نیست. بزرگترین و شاید بتوانیم بگوییم تنها اهمیّت او در این است که وی 
دستوری فرود آورد» که بەمردم می آموزد» که جهان بزرگ چگونه آراسته شد. چگونه 
پدید آمد و چگونه دور زمانی کنونی به‌سر خواهد رسید. دیگر اینکه قانونی آورد که 
دستور می‌دهد که انسان چگونه رفتار کند» تا :در این جهان راه خود را بیابد و از یک 
سرنوشت بد در آینده در امان باشد. این آموزه چیزی نیست که تنها رهیافتگان راء در 
همان لحظه‌ی جذبه و شوق. بهره شود. این دستور گنوسیس است. این درست است 
ولی یک گنوسیس خشک بی‌روح و معتدل و روشنفکرانه. مزداپرستی زمان ساسانی از 
همه بیشتر دین قانون است و انجام مراسم دینی با گونه‌یی تلوژفی (خداشناسی) خشک 
در بنیاد. ی او ۱ ۱ 

پس از این می‌پردازيم به‌شرح اختلاف پاره‌یی از مفهوم‌های اصلی که به‌صورت 
اصطلاح‌های ابت و مرب به‌کار رفته است و چوب‌بست باورداشت‌ها و اعتقادات 
متغیّر درباره‌ی جهان و انسان را می‌سازند(... ۱ ۱ 

۱. دوگانگی میان نو کد ۔ گناه ۱ گبکد) واقعیّت آسمانی یا مینوی و واقعیت زمینی و 
خاکی. این دو واژه بیشتر به‌معنای (روحی) و (مادی) ترجمه شده‌اند» ولی در این ترجمه 
این خطر وجود دارد که مراحل فکری بیگانه در جهان فکری ایرانی راه یابد. در اینجا 
هیچ چیز روحی» به آن معنایی که ما درمی‌بابيی وجود ندارد؛ همه‌چیز ماذی است و 
شاید درست‌تر جسمانی است. ولی آسمانی و مینوی عبارتست از یک ماده‌ی لطیف‌تر و 
پاک‌تر از زمینی. این نکته که برای ایرانیان تا آخرین پایه‌ی مزداپرستی» آتش ماده‌ی 
بنیادین هستی است و جهان مینوی یک آتش است و واقعیّت زمینی آتش مینوی را در 
خود نهفته دارد. اینها تا اندازه‌یی روشن هستند؛ گذشته از این همیشه پژوهش‌ها آن را 
درنظر داشته‌اند. ولی نباید مانند ی. جرتل 1167161 .1 هندشناس و اوستاشناس لیپزیکی "٩‏ 
در این باره تا اندازه‌یی مبالغه کرد و پنداشت که چکیده‌ی هرگونه مفهوم یزدان‌شناسی 
در یک واژه را می‌توان به آتش تبدیل کرد و در هر بینش با روش ساده‌یی یک دید 
پزدان‌شناسانه می‌توان از آتش.بازیافت. هرتل برآنست که او «آیین آتشی » را که میان 
ایرانیان و هندیان یکی است. کشف کرده است؛ آیینی آربایی. و می‌کوشد در یک ردیف 
از کارهای ریشه‌شناسی نشان دهد که تا چه اندازه همه‌ی مفهوم‌های کهن دینی آربایی» یا 
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بنا به‌نظر او بیشتر از نظر فلسفی ابتدایی» در اصل به‌معنای آتش و روشنایی» پرتو و ماتند 
اینها است. و این معناها در جهان باور ایرانی باستان و همچنین در هندی باستان کاملا 
زنده هستند. اماه گذشته از اينکه بسیاری از ربشه‌شناسی‌های او سخت شگفت‌آور و 
ناسازگار و به‌زور درست کردن است» هیچگاه ریشه‌شناسی با توضیح درون‌مایه‌ی مفهوم 
یک اصطلاح یکی نیست. از ریشه‌شناسی این گونه واژه‌ها» مانند روح؛ ونما 71۷80110 و 
جز آن چیزی برای درون مایه‌ی 5 این واژه‌ها بعدها دارا شده‌اند» به‌دست 
نمی‌آید. همه‌ی این روش‌ها روزگاری؛ هنگام کودکی دانش تاریخ دین» نقش مهمی 
به‌عهده داشتند» امروز دیگر باید یکباره آنها را از برنامه‌ی روز کنا رگذاشت. این نکته را 
که هرتل در بررسی‌های اوستایی خود از بسیاری جهات دیگر راهنمایی‌های بی‌اندازه 
مهم کرده و راه را برای فهم دزست‌تر معن‌ها باز کرده است» هرگز نمی‌توان ندیده گرفت. 

با هر یک از پدیده‌های مادی یا تیک یک صورت اصلی معنوی ناپیدا یا منوگ 
برابر می‌شود. صورت‌های اصلی پدیده‌های نیک در آسمان هستند» پس اینجا مک 
بهمعنای (آسمانی) است ولی پدیده‌های بد هم در این جهان یک صورت اصلی معنوی 
دارند که نامش من کد است؛ اما این صورت‌های اصلی در جهان تاریکی و بدی هستند و 
این جهان تاریکی و بدی در ژرف‌ترین کف جهان همچون قطب مخالف آسمان قرار 
گرفته است. جهان خدایان همه با هم منک نیست. خدایانی وجود دارند که به‌نام گنیک 
خوانده می‌شوند. همین موضوع درباره‌ی اهریمنان درست است. به‌نظر می‌آید که 
اصطلاح گیتیک در این مورد به‌این معنا باشد که یک موجود منک اندام مادی می‌تواند 
بپذیرد و می‌تواند بر روی زمین پدیدار شود. بالاترین خداء آهورمرداه فم. اودمد که سپس 
به‌صورت‌های هرمن هرید و آنمزد(! در آمده است. تنها سک است همچنان که شهریار 
بدی هم اهریمن چنین است. دلیل این تقسیم‌بندی دوگانه که برای هر واقعیّتی معتبر 
است. بر حقیقت پیدایش جهان یاه گذاری شده است: کیهان با گردون نخست به‌صورت 
مین کد در یک حالت کمال آفریده شد و در آن حالت ۳۰۰۰ سال بر جای ماند. و سپس 
توشط آفریدگار به حالتی برده شد که کتک نامیده می‌شود. 

پنداشت تقسیم‌بندی دوگانه‌ی واقعیّت به‌دو نمود در سراسر نوشته‌ها و آثار تا 
به‌گاهان می‌رسد. این پنداشت یک اندیشه‌ی آریایی همگانی است. و گویا به دوره‌ی 


هندوایرانی می‌رسد. با گذشت زمان این پنداشت در جهات گوناگون گسترش یافت. در 
این درس‌ها کوشش می شود که کهنه‌ترین صورت این انديشه در ایران مشخص شود. 

۲. دوگانگی خوب بد. این دوگانگی همه جا در نوشته‌ها آشکارا دیده می‌شود. در 
مرحله‌های بعدي مزداپرستی این دوگانگی توجیه فراسوی طبیعت پیدا می‌کند: در پشت 
زندگی جهان دوبن که از ازل از هم جدا هستند قرار دارند. یکی خدای روشنایی و یکی 
خدای تاریکی حتی از نظر جایگاه هم در دو قطب مخالف قرار دارند به‌اين معنا که 
روشنایی در بالاترین بخش‌های جهان» در آسمان فرمانروایی می‌کند» و تاریکی در 
پایین‌ترین جهان» پعنی در دوزخ. شهریار روشنایی اهورمزداه (آهرمزد» أرمّزد) است» 
شهریار تاریکی مینوی پلید اکرو (فم. و فن.: آهریمّن). جهان تاریکی از هر حیث 
نقطه‌ی مقابل جهان روشنایی است و یک بخش بزرگ کار یزدان‌شناسی دوره‌های بعد 
می‌پردازد به‌اینکه» تا آنجا که می‌شود. به‌طور کامل طرحی برای تضادهای هستی ترتیب 
دهد. روزگاری در زمان آغازین مینوی پلید ریو از پایین به‌جهان روشنایی راه 
یافت» و همه جا پلیدی و مرگ را درپراکند. مردم گروهی بسیار خوبند وگروهی بسیار بد 
و گروهی که آمیخته‌یی است از خوبی و بدی به‌اندازه‌ی یکسان. هر گاه این پنداشت‌های 
دوگانگی را دقیق‌تر بنگریم به‌زودی توده‌ی آنبوهی از پنداشت‌ها و.باورداشت‌های 
ابتدایی که با هم برخورد دارند. بازشناخته می‌شود. تقسیم سه‌گانه‌ی آسمان» زمین 
دوزخ جای خود را به‌تقسیم آسمان-دایره‌ی هوا-زمین» و تقسیم چهارگانه‌ی 
آسمان -دایره‌ی هوا-زمین -دوزخ که شاید صورت دیگری از باورداشت پیشین باشد - 
می‌دهد. دا ۱ 
در نوشته‌های کهنه‌تر در دوگانگی» این نقش وبژه‌ی جسمانی و طبیعت‌گرایی دیده 
نمی‌شود. در این نوشته‌ها این دوگانگی از آن بنیاد آفربنش است. ولی بیشتر نظر 
به‌جنبه‌ی اخلاقی آن است. بررسی درباره‌ی رشد پیچیده‌ی اندیشه‌ی دوگانگی در ایران 
از جمله مهم‌ترین وظیفه‌های تاربخ دین ایرانی است. صورتی از دوگانگی همیشه نقش 
ویژه‌ی دین‌های ابرانی است. ولی باید یادآوری کرد که این دوگانگی آنچنان که پس از 
این در مراکز بزرگ گنوستیک, و بیش از همه در مانویّت دیده می‌شود در درون این 
ها پرورانده نله است: یا در همی زین اران ار که یه مان‌ها 


سرچشمه‌ها و دشواری‌ها ۳۳ 


نشانه‌هایی کم و بیش روشن از اسطوره‌ی دو همزاد دیده می‌شود. که بنابر آن؛ خوب و 
بد. دو برادر همزاد هستند که زاده‌ی بالاترین پایگاه نخستین خداوندند و بدین ترتیب 
پایگاه نخستین خداوند فراتر از خوبی و بدی قرار گرفته است. در اینجا سخن از 
اسخدلالانت ی گفتگ‌های: یگاه یرش دی ینت سیر که شاك همه آن را 
پذیرفته‌اند. در پایه‌ی کاملاً ابتدایی این افسانه جای گفتگو نیست. 

در پایان باید به‌این نکته اشاره کرد که دوگانگی میان تن و روان» که نمایانگر همه 
آیین‌های گنوستیک است» و تن را عنصری پلید می‌داند. برای جهان اندیشه‌ی ابرانی 
یکسره بیگانه است. 

۳. دوره‌های سه‌گانه‌ی زمانی در زندگانی کیهان: بوندجشن گوسچش» وچارش» یعنی 
آفرینش -آمیزش -گسلش» که مقصود آمیزش خوب و بد است» به‌وسیله‌ی حمله‌ی 
مینوی پلید» و از هم گسیختگی انجامین این آمیزش در اجزاء خودش. آفرینش 
دست آورد کار شهریار روشنایی است. مینوی پلید در زمان معینی در آفرینش روشنایی 
در تک تست و دست به کار بدید آوردن ضد آفرینش زد. نخست از سخن اهورمزداه 
دربند بود. سپس در کار گرد کرد نیرو شد و شکافی در جهان روشنایی پدید آورد. و 
درنتیجه هر دو آفرینش با هم درآمیختند. اما تاربخ کیهان با یک دوره‌ی زمانن معیّن و 
مشخْص شده. است» یعنی دوره‌های همزمانی که درازای زمانی آنها بحسب 
دستگاه‌های مختلف یا ۱۲۰۰۰ سال یا ٩۰۰۰‏ سال تعیین می‌شود. در آخرین هزاره 
پیش آمدهایی در جهت آمادگی برای پایان بخشیدن زمان روی می‌دهد. سو شنت ها یا 
رمانندگان جهانی که فرزندان زردشت‌اند پدید می‌آیند» و پیروان را در پیکار رهبری 
می‌کنند؛ پیکار هنگامی آغاز می‌شود که بدی در.یک فراخوانی نهایی همه نیروهای یاور 
خود را گردآوری می‌کند. آنگاه پایان فرا می‌رسد: مرگ و خداوند مرگ نابود می‌شوند؛ 
جهان در فلز گداخته پالوده می‌شود و رودهایی. که از این گدازش پدید می‌آیند» هر چه 
پلیدی است از میان می‌برند و جهان درخشان نوینی پدید می‌آید» که در آن هر چه پلیدی 
است از میان رفته» نیکان یعنی پیروان دین خوب مزدیسنی از زاف کی برخوردار 
می‌شوند. 


در این نکته به‌ویژه مسئله‌ی پیچیده‌ی تاربخ دین ایران پدیدار می‌شود. سه مرحله‌ی 


ەه ٩‏ هه 


۲۴ دین‌های ایران باستان 


زمان (هنگام) در خودگاهان هم به‌طور مبهم قابل درکند. ولی باورداشت در آتجا به کلی 
در زمینه‌ی دیگری است. از قانون عمر جهانی» تا آنجا که من می‌بینم» در این شکل دینی 
پیشین هیچ نشانی نیست. در خود اوستا هم من اثری از محاسبات نجومی عمر جهان 
نمی‌بینم. از سوی دیگر این محاسبات در غرب ايران بسیار کهنه است. و این مسئله‌یی 
است که از آن می‌توان نتیجه گیری کرد که آکادمی آتن هم در زمان افلاتون این محاسبات 
را می‌شناخته است. درباره‌ی این موضوع در بخش آینده سخن خواهیم گفت. به‌عکس 
نمایی از زندگانی پس از مرگ آشکارا در گاهان پرورده شده است» هر چند که در آنجا در 
جهت دیگری است و رابطه‌ی دیگری دارد تا خیال پردازی‌های بعدی. 

این شرح کوتاه از جهان باورهای دینی زمان ساسانیان راهنمایی است برای ما که 
در کدام جهت انتظار پاسخ پرسش دیگر را داشته باشیم: آیا ایران باستان یک دین داشت 
پا چند دین؟ ۱ 

به‌طور کی پژوهش امروزی درباره‌ی ایران چنین می‌پندارد که تحوّل دینی مستقیماً 
از زردشت تا آخرین مرحله‌ی مزداپرستی ادامه یافته است(. چنین فرض می‌شود که 
ایران روزگاری دارای یک دین تنها بود» و آن دین آریایی موروثی بود. در یک تاریخ 
معیْتی» در زمانی پیش از هخامنشیان با تاریخ دقیق‌تر از این تاکنون نتوانسته‌اند 
همداستان شوند - زردشت به‌عنوان پیامبر مردم ایران ظهور کرده و دین نوبنی بنیاد 
گذارده است. این دین را مردم ایران پذیرفته‌اند. ولی دين کهن مردم» که زود ان 
پیکار می‌کرده است. از میان نرفت بلکه با آیبن او آميخته و ترکیب شد. بدین گونه آیین 
زردشتی پدید آمد. آیینی که در آغاز زمان هخامنشیان در درجه‌ی نخست دارایی 
مشترک ایران بود و دین کشوری هخامنشیان شد. پس مردم ایران از آغاز ظهور زردشت 
تا دوره‌ی اسلام زردشتی بوده‌اند. از یک دین بسیار ساده. این دین زردشتی, با 
دستگاهی پیچیده پدیدار شد که ما آن را در مزداپرستی زمان ساسانیان می‌بینيم. 

من اطمینان دارم که این تصویر بر پایه‌ی فرضیّات نادرستی است. شالوده‌ی این 
تصوير بر اینست که همه‌وقت یک جامعه‌ی یک دست ایرانی با نیروی اداری مرکزی: 
به گونه‌ی امروزی» آنهم با یک وزارت فرهنگ مدرن» وجود داشته است. ولی در زمان 
هخامنشیان هم ایران یک کشور واحد به‌معنای اروپایی نبوده است. ایران یک جهان؛ یک 


دستگاه کشوری است که حکومت مرکزی توانسته است حداکثر گاهی از نظر ظاهری» و 
نه بیشتر».اراده‌ی خود را به کرسی بنشاند. کثرت» و نه وحدت. در زمینه‌های دینی هم 
حکومت می‌کند. اینجا کافی نیست که به آیین ترکیبی اشاره شود که به‌وسیله‌ی آن دين 
زردشت با صورت دینی که بر ضل آن پیکار می‌کرد در هم آمیخت. جهان اعتقاد دینی که 
در دوره‌ی ساسانیان می‌بينيم نشان می‌دهد که آن آیین از.یک آیین آميخته و مرکب و 
بسیار پیچیده‌تری پدید آمده است. بس نیست که از دین پیش از زردشت سخن گفته 
شود باید صورت‌های دینی به‌جز دین زردشتی را درنظر گرفت که همگی در درازای 
زمان یکسره از طرف انجمن دیتی پیامبر گاهان جذب شدند. ولی پیش از آن مستقل بوده 
و به خودی خود وجود داشته‌اند. این مرحله نه‌تنها در انجمن دینی اصلی عملی شده» 
روزگارها پس از آن هم دنبال می‌شده و همواره به‌محفل‌های دیگر نیز کشیده شد. 
درست است که صورت‌های دینی گوناگونی که دی ررش اسن مزدایرستی ساسانی و 
اوستا نیمه‌روشن پیدا می‌شۈند» همه با یکدیگر بسیار نزدیک هستند و یک ساختمان را 
می‌سازند. اما همان‌گونه که میان دین‌های گوناگون سامی باستان» با وجود چیزهایی که 
آنها را یکی می‌کند» فرق می‌گذاریم» و بدان‌گونه که در بونان باستان گروه‌های فرهنگی 
گوناگون و طبقات دینی را - با اینکه پرستشگاه‌های مشترک و خصوصیّات مشترک دارند 
- از هم جدا می‌کنيم و همان‌گونه که دین‌های اسکاندیناوی شرقی و غربی و ژرمنی 
جنوبی را با همه خویشاوندی درونی شدید. به‌عنوان یک واحدٍ جدا می‌نگريم. 
E EE AE a‏ ا 
پس از دین زردشت بر جای مانده‌اند. 

هر اندازه هم که پرستش اهورمزداه» یا دین مزدایی» همگانی‌ترین شکل دینی در 
ایران روشن به‌نظر برسد. باز هم باید به‌این نکته توجّه داشت که گروه‌هایی بوده‌اند که 
بالاترین خدای آنها اهورمزداه نامیده نمی‌شده است. در بخش ۳ من کوشش می‌کنم 
نشان دهم که اوستا دارای متن‌هاپی از انجمنی است که در اصل مره را همچون بالاترین 
خدا می‌پرستیده است. در غرب موجباتی می‌باييم که ایین زروان را دین مستقلی بدانیم 
که به‌هر حال اهورمزداه در آن بالاترین خدا نیست. گذشته از این این نکته تا اندازه‌یی 
قطعی است که یک دین مزدایی نه‌تنها پیش از زردشت وجود داشت. بلکه دیر زمانی 


۳۹ دین‌های ایران باستان 


پس از او هم بی آنکه برخوردی با ساختمان دین او داشته باشد» وجود داشته است. من 
میان دین مزدایی و دین زردشت که تنها پرداخت ویژه‌یی از دین مزدایی است جدایی 
می‌نهم. و دین مزدایی زردشت نمی‌تواند بی چون و چرا با دين پیروان اوه که دینی است 
همکرده (<ترکیبی) و من آن را آیین یا دین زردشتی می‌نامم» یکی باشد. آیین زردشتی 
هم بی‌گمان بایه و هسته‌ی دینی است که ژمان ساسانیان آن را پذیرفته بود» ولی همین 
دين پایه هم نشان می‌دهد که خود از یک آیین همکرد دیگری پدید آمده است. و این 
آیین همکرده با آیین زردشتی بسیاری از شکل‌های کهن دینی غربی» بیش از همه آیین 
زروانی راء یکی کرد. این آیین همکرده‌ی ساسانی را من آین مزدابی ویژه می‌نامم؛ شاید 
می‌توانستم آین پارسی را هم به‌جای آن به‌کار برم (مفهومی که به‌هیچ روی آن را برای 
مراحل دیرین آیین زردشتی» و کمتر از آن برای دین ایرانی؛ به‌طور کلّی نمی‌توان به کار 
برد) ولی این واژه‌ی پارسی اندیشه را به‌سوی انجمن دینی, که تا امروز هم در بمبتی 
وجود دارد؛ می‌برد. در اوستا اصطلاحات زرئوشتری 74۲3015۲1 یعنی پیرو زردشت و 
مردنسنه 1022022612 به‌معنای پیرو آیین مزدیسنی دیده می‌شود؛ در زمان ساسانیان 
اصطلاح مرْدبَسه (در فم. صورت کوتاه شده‌ی آن: مَرْدیسن) را برای خودشان با دلبستگی 
بسیار به کار می‌بردند. از این رو یک مردیسنی باید هميشه به‌معنای یک زردشتی باشد. 
زیرا که این اصطلاح در واژگان زردشتیان معنای ثابت و مشخصی به‌خود گرفته است؛ 
این واژه در این کتاب به‌طور کی هم‌معنای زردشتی به‌کار می‌رود. یک فرد غیرزردشتی 
را که به‌اهورمزداه گرویده است من یک مزداپرست می‌نامم و دین اورا پرستش مزدا یا 
مزداپرستی (ایمان مزدایی» دین مزدایی)؛ این نامگذاری‌ها برای انجمن دینی که در آن 
زردشت ظهور کرد ارزشمند و درست است. ۱ ۱ 

هر چند ممکن است زندگانی دینی ایران در بررسی‌های دقیق‌تر یکدست و یکرنگ 
نباشد» ولی همه در زیر پوشش؛یک نام قرار گرفته‌اند و آن رْرتوشته است. همه‌ی اسناد 
اصلی ایرانی به‌این نام شناخته شده‌اند. این نام تنها چهره‌ی بزرگ دینی ایران پیش از 
اسلام است؛ این نام نخستین نام ایرانی است در تاریخ جهانی. نخست باید به‌آن 
بپردازیم. ۱ 


بخش ۲ 


زردشت در تاریخ 
کهنه‌ترین سندی که از زمان زندگی زردشت در دست داریم. از کسانتوس لیدیایی 
6 221105 است که یکی از همزمانان سالخورده‌ی هردوت است. این سند می‌گوبد 
زردشت ۶۰۰ سال پیش از لشکرکشی خشایارشا به‌یونان می‌زیسته است. خبرهایی از 
این دست ولی به گونه‌ی دیگر از آکادمی افلاتون در دست داریم. در اینجا در پایان زندگی 
افلاتون با محافل ایرانی پیوندی برقرار و نسبت به‌آموزه‌هایی که می آموختند دلبستگی 
بسیار پیدا شده بود» چیزی مانند حالت شوپنهاور و شیفتگی او به‌فلسفه‌ی هندی. 


ی کسوس کنیلسی 1601005 ۷۵0۲ 009ات که پیش از افلاتون درگذشته و از پاران 
نزدیک او به‌شمار می آمده است. از گفته‌ی پلینیوس بزرگ کانعناط می‌گوید که زردشت 
۰ سال پیش از افلاتون می‌زیسته است. این روایت باید از نوشته‌ی گم شده‌ی ارسطو 
(«درباره‌ی فلسفه» گر فته شده باشد که در آن از آیین دوگانگی ایرانی سخن به‌میان آمده 


۲۸ دین‌های ایران باستان 


است. دیگر پیروان آکادمی سال‌های دیگری نزدیک این سال را یاد کرده‌اند: زردشت 
۰ سال پیش از جنگ تروبان می‌زیسته است ھر رن روایت آیدکسوس باید از 
همه روایت‌ها کهنه‌تر باشد. 

خوشبختانه بر اثر یک پیشامد می‌دانيم که در واپسین سال‌های زندگی افلاتون در 
میان اعضای آکادمی مردی هم کلدانی از کشور هخامنشیان در میائرودان (-بین‌النهرین) 
تیز بوده است!. گویا این مرد همان کسی است که به اعضای آکادمی درباره‌ی زردشت 
آگاهی‌هایی می‌داده است. و بی‌گمان روایت ایدکسوس باید از او نقل شده باشد. 
همه چیز این نکته را می‌رساند که این مرد کلدانی می‌خواسته است سنجشی ميان 
زردشت و افلاتون برقرار کند. 

بايد گفت که این تاریخ‌گذاری‌ها به‌دشواری می‌توانند بگویند که زردشتِ تاریخی 
چه زمانی می‌زیسته است. این تاریخ‌ها به‌ما یک عدد افسانه‌یی می‌دهند. برای فهم این 
نکته باید نگاهی بیّندازيم به گاه‌شماری افسانه‌یی که قانون‌های کیهانی به‌وجود آورده‌انده 
کون رو ارات اس ادن اس ساسا ان یت و رون ان رای 
زمان‌های بسیار پیش یاد آوری ایدکسوس گواهی می‌دهد. 

به‌موجب این قانون کیهانی» که بیش از همه در بندمش دیده می‌شود. پایان یافتن 
عمر جهان پس از ۱۲۰۰۰ سال تعیین شده است؛ بر سر هر هزار سالی یکی از 
صورت‌های فلکی برج‌های آسمان, یا یک ماه از سال قرار دارد. این سال جهانی 
به چهار دوره‌ی ۳۰۰۰ سالی بخش شده است: ۱ ۱ 

دوره‌ی سه هزار ساله‌ی نخست (از سال ۲۹۹۹-۱): آفربدگان از اهورمزداه پدید 
می‌آیند و در یک حالت مینوی» در جهان برین؛ «بی‌آنکه بیندیشند» بی‌آنکه با هم 
برخورد داشته باشند» بی آنکه در کار شکوفایی باشند»» به‌سر می‌برند. این حالت یکسره 
مینوی است. ۱ ۱ 

دوره‌ی سه هزار ساله‌ی دوم (از سال ۳۰۰۰ تا :۵۹۹٩‏ میک تبدیل به گیتاه می شود 
به‌این معنا که آفرینش آسمانی و مینوی مادی می‌شود. آفربنش در این دوره بر روی زمین 
تون اوو ك a‏ 
نخستین فرمانروایی می‌کنند. بدبختانه در آغاز این دوره اهریمن که دارای روانی افسرده 
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و نیروی دریافتی اندک است» سرانجام از مغاک خود روی به‌سوی آفرینش اهورمزداه 
می‌کند. وی دست می‌یابد که از مرز جهان روشنایی فراتر رود» ولی از پرتو روشنایی 
خیره و گیج می‌شود. اما خواست او اکنون بیدار شده است و به آن اندازه دیده است که 
بتواند آفرینشی در برابر اهورمزداه پدید آورد. از سوی دیگر اهورمزداه مقذس‌ترین 
نیایش‌هاء یعنی نیایش آهون وئیریه را برگزار می‌کند. و برگزاری آن چندان کارگر می‌افتد 
که اهریمن تا پایان این دوره بیهوش بر زمین می‌افتد. 

دوره‌ی سه هزار ساله سوم (از سال ۶۰۰۰ تا ۸۹۹4): اهریمن از ببهوشی دراز خود 
به‌هوش می‌آید و با شتاب تمام آغاز به «دستبرد» خود به‌جهان روشنایی می‌کند. این 
جهان روشنایی را از پایین سوراخ می‌کند» در حالی که این جهان درخشان بدون لکه و در 
خود بسته است و به‌صورت تخم‌مرغ بسیار بزرگی قرارگرفته است. وی همه جا مرگ و 
تباهی می‌گستراند. سپاه او همچون مگس بر آفرینش پراکنده و از اين رو همگی زهرآگین 
می‌شود. نخستین مرد؛ گیومرت؛ و نخستین گاو از او شکست می‌خورند. ولی در حال 
مرگ تخم‌های خود را بیرون می‌ربزند؛ از تخم‌های گیومرت نخستین جفت انسان مَشیّگ 
و مُشیانگ و از تخم‌های نخستین گاو چهارپایان پدید می‌آیند و به‌زودی زندگی میرا و 
آمیخته با بدی» که اکنون بر روی زمین ما است» جریان می‌یابد. 

دوره‌ی سه هزار ماله چهارم (از سال ٩۰۰۰‏ تا ۱۲۰۰۰): بایان زمان و 
ازهم‌گسیختگی (آمیزش). ار نظر ترتیب سه سَئوْشيّنت یا رهانندگان موعود ظهور 
می‌کنند» در پایان این دوره مردگان برمی‌خیزند؛ در رودخانه‌ی فلرٌ گداخته پاک 
می‌شود و در کیهان «فرَ ش کرتی) (فم. فرّشکرت) روی می‌دهد؛ این مفهوم را خوب و 
درست به «تبدیل و تغییر شکل» و «روشنگری» برگردانده‌اند(. 

یک طرح دیگر هم نه چندان روشن» دیده می‌شود که دوره‌ی سه هزار انم 
نخستین در آن نیست و عمر جهان به ۳ دوره انگاشته شده و به ٩۰۰۰‏ سال پایان 
می‌پذیرد. 

در این طرح ۰ سالی است که چهره‌ی زردشت گنجانده شده است. در یکی 
از دو روایت پیامبری زردشت که در افسانه‌ی بزرگ زردشت در کتاب هفتم دینکرت - 
منسوب به‌یکی از نسک‌های گم شده‌ی اوستا - دیده می‌شود چنین می‌آید(" که 
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اوهرمزد فرشي زردشت. یعنی نخستین هستی آسمانی او را درست در سر دوره‌ی سه 
هزار ساله‌ی دوم هنگامی که کیهان از مینک به‌یک گیتا؛ بهشتی و تھی از گناه تبدیل 
می شد آفرید. ولی این فززشی همچنان در تمام مدت دوره‌ی سه هزار ساله‌ی دوم مینژک 
ماند» یعنی این فرَرّشی در آسمان در میان امشاسپندان (آمشّه شپنته‌ها) باقی ماند و در 
شمار آنان درآمد. در پایان این دوره» یعنی همینکه نزدیک ۶۰۰۰ سال از آفرینش 
نخستینی گذشته بود» اوهرمزد بر آن شد که زردشت را بر زمین فروفرستد و این هم در 
آغاز دوره‌ی سه هزار ساله‌ی سوم روی داد. یعنی اینهم درست در همان لحظه‌یی روی 
داد که اهریمن آفرینش اوهرمزدی را تباه کرد. این گزارش سپس می‌رسد به‌شرح و 
توصیف زایش زردشت در روستای سپیتامیدها در خانه‌ی پئوروششب و دوغذه و در 
اینجا این طرح پایان می‌یابد. 

بدون تردید همین داستان بیامیری هم در اصل نزد بیرونی وجود دارد (آثارالباقیه 
چاپ زاخاو ص ۱۴): «مجوسان دعوی می‌کنند که زندگانی جهان ۱۲ هزار سال به‌تعداد 
شماره‌ی برج‌های آسمان و ماه‌ها است.» و زردشت. که دارنده‌ی شربعت آتان است» 
گفته است که از این زمان ۳۰۰۰ سال به حسب سالنامه‌های کبیسه‌یی پیش از ظهور او 
گذشته است...». اینجا نخست یک ناسازگاری با گزارش تاریخ پیامبری دینکرت که پیش 
از این گذشت بايد وجود داشته باشد؛ چه بنا بر نوشته‌های بیرونی زردشت در آغاز 
دوره‌ی دوم ظهور کرده است. ولی ناسازگاری احتمالا فقط ظاهری است. با اصطلاح 
«ظهور او» مربوط می‌ شود به آفرینش فرشي زردشت. که بنا بر دینکرت در آغاز دوره‌ی 
دوّم صورت گرفته» یا اینکه اصطلاح «ظهور او» اشاره است به‌ورود او بر روی زمین» ولی 
بیرونی دو گونه محاسبه‌ی عمر جهان را در هم کرده به‌طوری که ظهور زردشت را در 
حقیقت پس از دوره‌ی کوتاه‌تر جهان بعنی ٩۰۰۰‏ سال که هم‌اکنون به آن اشاره کردم 
حساب کرده است. ۱ 

به‌هر صورت چنین به‌نظر می‌رسد که هسته‌ی مرکزی تمام این گاه‌شماری این بوده 
است که زردشت در آغاز دوره‌یی ظهور کرده است که دستبرد بدی در این جهان روی 
ده و ها دنا اس که دش هرن یک اسان من کر 
کالبد دیگری زنده شده می‌شناخته‌اند» و او ظهور کرده است تا دگرباره در جهان نظم 
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برقرار کند و آموزه‌های اهورمزداه را پس از آنکه انسان نخضستین کشته شده است» بازگو 
کند. این نظر را صفات رهاننده‌های موعوده یعنی سَشوشتیت‌ها تأیید می‌کنند. اینها 
فرزندان افسانه‌یی زردشت هستند که هنوز زاده نشده‌اند و برای آنان نطفه‌ی او در دربای 
کن سئویه نگاهداری می‌شود و نام این فرزندان( اوخشّیت ارته فم. هوشیتر» اوخْثْیّ 
نمام فمْ. هوشیتر ماه و اسشوت ارته است که در ادبیّات پهلوی تنها سوشینش یا رهاننده 
به‌معنای ویژه‌ی آن خوانده می‌شود؛ آن دوتای دیگر تنها «از پیش آمدگانِ» او هستند. 
همان‌گونه که زردشت انسان نخستین است که به‌کالبد او درآمده» همان‌گونه هم اینها 
زردشت هستند که به کالبد رهانندگان موعود درآمده‌اند. 

بدین گونه گفته‌ی آن کلدانی آکادمی درباره‌ی زردشت و افلاتون به‌خوبی روشن 
می‌شود. گفته‌ی او با و درباره‌ی پیامیر؛ که هماکنون از آن یاد کردیم» تا 
دارد. مفهوم این جمله که زردشت ۶۰۰۰ سال پیش از افلاتون می‌زیسته است این است 
که: افلاتون زردشتی است که دو بار زنده شده او همان رهاننده‌ی دینی با موعودی است 
که با او زمان به‌تکامل و پایان خود رسیده است*. در وجود افلاتون خرد مینوی و کامل» 
که زردشت دارا بود» یکبار دیگر در روی زمین آشکار شده است. افلاتون با آموزه‌ی 
کامل است به‌همان سان که دز پایان جهان در انتظار آن آموزه می‌توان بود. این گفته 
به شخصیّت نیرومند افلاتون ژرف‌ترین ستایش را می‌بخشد. شاید این گفته تنها یک 
تعارف شرقی است به‌برگزیده‌ترین صورت آن. هر کس اندکی با مشرق زمین آشنایی 
داشته باشد می‌داند که برای یک مشرق زمینی چه آسان است گذاشتن یک خاطره‌ی 
ژرف و زنده از یک شخصیّت برجسته و مهم» در تعبیرات افسانه‌یی محض. در آکادمی 
این گفته را سخت جدی پنداشتند» ظاهراً بی آنکه معنای آن را دریافته باشند. 

این داستان پیامبری» که زردشت را با انسان نخستین پیوند می‌دهد و او را در آغاز 
جهان فرار می‌دهد» به‌هر حال با داستان دیگری که پیامبر را در میانه‌ی جهانٍِ «آمیخته» 
یعنی هنگام تحوّل از دوره‌ی سوم به دوره‌ی چهارم قرار می‌دهد. و از این راه به‌او یک 
سیمای جهان دیگر می‌بخشد. برخورد پیدا می‌کند. به‌راستی ریشه‌های این نظر تا آنجا 
که ترتیب «از پیش روندگان» در اوستا را بدون تردید در دوره‌ی نخست از جهان (آمیخته) 


(در دوره‌ی سوم از طرح عمر جهان) می‌توان اتکاشتت) در اوستای نوين اسٽٿ. از روی 


۳۲ دین‌های ایران باستان 


این ترتیب هرگز نمی‌توان پنداشت که زردشت در آغاز جهانٍ آميخته باشد. اکنون اگر 
زمان‌شناسی افسانه‌یی را دقیق‌تر بنگریم» بدان‌گونه که بندهش و روایات نوشته‌های 
عربی آورده‌اند» می‌بینیم که دوره‌ی سوم برای «از پیش روندگان» دین راستین نگاهداشته 
شده است. به‌طوری که زردشت درشت در آغاز دوزه‌ی آخر آشکار می‌شود و سرآفاز 
این دوره را نشان می‌دهد. او سی ساله برد که به‌پیامبری گمارده شد و با این رویداد 
هزاره‌ی دهم آغاز می‌شود. هزاره‌ی یازدهم با هوشیترها آغاز می‌شود. هزاره‌ی 
دوازدهم با آمدن هوشیترماه آغاز می‌شود و در پایان هزاره‌ی دوازدهم رهاننده‌ی 
زاین ا شین (=أستوّت ارته)» می آید و به‌دوره‌های زمان کمال می‌بخشد. این است 
وضع زماد‌شناسی در آخرین فصل بندهش. زندگی نامه‌ی زردشت در کتاب هفتم 
دینکرت. که در پایان دارای پیشگویی بزرگی است. در بخش‌های اساسی بر همین پایه 
استوار است. هر چند در آنجاء چنان که پیش ازین (ص ۳۰) گذشت. آن اصل دیگر هم 
که زردشت را در آغاز دوره‌ی سوم قرار می‌دهد» دیده می‌شود. پس ویژگی این 
پیشگویی درباره‌ی پیامبر این است که زردشت با فرزندان افسانه‌یی‌اش که رهانندگان 
موعود هستند رسته‌ی پیوسته‌یی می‌سازند: ظهور زردشت پیش ‌درآمدی است برای 
رویداد جهان دیگر. 

در رابطه با این موضوع ناگهان یک شمار دقیق حساب شده‌یی به‌اندازه‌ی نسبتاً کم 
به چشم می خورد» که در نخستین نگاه بی‌اندازه باورکردنی می آید: پیدایی زردشت و 
گرویدن گشتاسب به‌او ۲۵۸ سال پیش از اسکندر صورت گرفته است. ناگفته نماند که 
آخرین فصل بندهش این شمار را به‌صراحت نمی‌دهد ولی به‌طور ضمنی در 
زمان‌شناسی که در آنجا حکمفرما است می‌گنجاند. بیرونی در دنباله‌ی عبارتی که پیش از 
این (ص ۳۰) نقل شد شماری ۲۵۸ را می آورد که نوبسندگان اسلامی دیگر هم آن‌را 
پذیرفته‌اند و آشکارا برمی‌گردد به‌سنت استوار بومی. این شمار را به‌اندازه‌یی خردناپذیر 
می دانسته‌اند که معتقد بودند باید بر پایه‌ی آگاهی‌های تاربخی واقعی استوار شود. از راه 
آگاهی‌های بیرونی.اين نکته تقریباً روشن است که از اصطلاح (پیش از اسکندر) چنین 
فهمیده می‌شد: «پیش از دوره‌ی سلوکی‌ها» (نک. پس از ص ۳۵). از آنجا که سال آغاز 
دوره‌ی سلوکی را سال ۳۱۲ پیش از میلاد می‌پندارند. سال ۵۷۰ پیش از میلاد را زمان 
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ظهور زردشت گرفته‌اند. و در این فرض پاره‌یی از نظر تطبیق و سازگاری با سنت بومی» 
به‌سال ظهور او و پاره‌یی به‌هنگام زایش او توجه دارند. ۱ 

آخرین بار ا. هرتسفلد در جشن نامه پاوری ۳۵۷۲۷ (۱۹۳۳) این تاریخ را پیش 
کشیده است. هر تسفلد این تاریخ را درست می‌داند و مربوط می‌کند به‌زايش زردشت. 
در دیگر موضوع‌ها به‌نظر او زمان‌شناسی بندهش جنبه‌ی باورداشت و دینی دارد و 
همه‌ی آنها پس از چیرگی عرب‌ها ساخته شده است. به گمان او این روبداد محافل دینی 
مزدیسنی را برانگیخته است به‌اندیشه‌ی موعود و زیر فشار این اندیشه زردشت را از 
دوره‌ی سوم بیرون آورده و در دوره‌ی چهارم گنجانده‌اند و در ساختمان رستخیز تاربخی 
به‌صورت زیر قرار داده‌اند. ۱ ۱ 

هزاره‌ی دهم: با ظهور زردشت آغاز می‌شود و با چیرگی عرب‌ها پایان می‌یابد. 

هزاره‌ی یازدهم [که در آغاز آن نویسنده‌ی بندهش می‌زیسته است]: هوشیتر 
رهاننده. 

هزاره دوازدهم: با هوشیتر ماه رهاننده آغاز می‌شود و با سوشیّنس پایان می‌یابد. 

و هر جا که نوبسنده‌ی بندهش برای هزاره‌ی زردشت می‌خواسته است یک 
زمان‌شناسی ترتیب دهد. خود را در بند شمار ۲۵۸ می‌دیده است و از این رو در 
تاریخ‌گذاری‌های خود نتوانسته است هیچ گونه نظمی به‌دست بیاورد. هرتسفلد 
بدین گونه نتیجه گیری می‌کند که پس شمار ۲۵۸ مربوط به‌پیشگویی‌های دینی نیست 
بلکه از روایت تاریخی گرفته شده است. 

بیرونی» همچنان‌که اشاره شد. از این داستان پیغمبری» که زردشت را در آغاز 
دوره‌ی سوّم می‌گذارد و بدین‌گونه از تأثیر و نفوذ چشم داشت‌های جهان دیگر تھی 
است» آگاه است. اکنون از آنجا که وی نیز شمار ۲۵۸ را دارد» باز هم این موضوع خارج 
از مسایل محاسبات عمر جهان و حساب‌های پایان آن قرار می‌گیرد و استوار است بر 
سثت تاریخ واقعی. 

من هم مانتد هرتسفلد به‌این نکته باور دارم که همه‌ی زمان‌شناسی افسانه‌یی؛ 
آن‌گونه که ما از آن آگاهی داریم. سخت از محاسبات پایان جهان متأثر است. ولی درست 
بر خلاف او معتقدم که شمار ۲۵۸ تا اندازه‌ی بسیاری مربوط به‌مسایل پایان جهان است. 
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نخست این موضوع بی‌اختیار بدگمانی ما را برمی‌انگیزد که زمان «۲۵۸ سال پیش از 
اسکندر» از تاربخ اسکندر آغاز نمی‌شود» بلکه از آغاز دوره‌ی سلوکی‌ها است. همین 
نکته این تأثیر را به‌جا می‌گذارد که این شمار ساختگی است. در سنّت مزدیسنی همیشه 
نام اسکندر با حمله‌ی او به‌ایران و به‌ویژه با ویرانی تخت جمشید همراه است؛ تعیین 
تاریخی «پیش از اسکندر» در این نوشته‌ها مربوط می‌شده است به‌زمان پیش از 
فرمانروایی او به‌ویژه به‌زمانی پیش از آنکه او تخت جمشید را به آتش بکشد. پس اگر 
زمان اسکندر را با آغاز سال دوره‌ی سلوکی بياميزيم به‌هر صورت هیچ گونه سنت 
استوار و تاربخی خویی» که به ان بتوان استناد کرد« نخواهیم داشت. در بررسی دقیق‌تر 
در تمام اوضاع ور با این شمار بستگی بدا می‌کند» نگزانی‌ها بیشتر می‌شود. 
چه پذیرفتن این شمار مستلزم وجود دوره‌ی سلوکی است. پس این تاریخ به‌هر صورت 
نمی‌تواند با شکل فعلی خودش کهنه‌تر از این دوره باشد. اگر این شمار بر پایه‌ی سنت 
تاربخی واقعی بود. پیدایش آن را به دو گونه می‌شد توجیه کرد: با آن رویداد تاریخی که 
این شمار می‌خواهد بگوید» نخست به‌وسیله‌ی یک سال دیگری بیان شده بوده که 
به دوره‌ی کهنه‌تری مربوط می‌شده» و سپس به‌سال سلوکی محاسبه شده» در این صورت ‏ 
پیداست که تا اندازه‌یی جای تأمل است. که چرا زمان اسکندر را با سال آغاز دوره‌ی 
سلوکی اشتباه کرده‌اند. ولی ایران هرگز دارای دوره‌ی دقیقی پیش از سلوکی‌ها نبوده 
است. با اینکه این تاریخ در اصل در یک دسته روایت‌های ایرانی مرتب شده بوده و 
بعدها به‌یاری حساب دوره سلوکی به‌یک دستگاه زمان‌شناسی برگردانده و تبدیل شده 
است. ولی ایران هرگز دارای یک زنجیر به‌هم پیوسته از روایت‌هایی. که گذشته را با 
روزگاران بعد بتواند پیوند دهد نبوده است(. در زمان ساسانیان به‌هر حال پیوستگی 
آنها با تاریخ کهن ایرانی یکسره گسیخته شده بوده است. ایرانیان در آن روزگار به‌سختی 
چیزی درباره‌ی هخامنشیان یا اسکندر می‌دانستند. یادداشت‌های اندک و ناچیزی مانند 
ادییّات پهلوی که درباره‌ی فاصله‌ی زمان میان گشتاسب و اسکندر آگاهی‌هایی می‌دهد. 
سراسر بدون ارزش تاریخی است و چنان‌که هرتسفلد اعتراف می‌کند» افسانه‌های 
اسکندر که از دنیای هلئیستی (یونانی) گسترده شده بود گرفته شده» پاره‌یی هم ناگزیر 
از تاریخ‌های استر بهودیان است. نام دودمان هخامنشی یکسره فراموش شد. و اگر هم از 


زردشت در تاریخ ۱ ۳۵ 
فهرست نیاکان این خاندان نام داربوش را یاد می‌کردنده تنها از این رو بود که آخرین. 
پادشاه هخامنشی» که به‌دست اسکندر کشته شد» داریوش کَدّمانوس نام داشت. آگاهی 
آنان از اسکندر را هم نیز چنان‌که پیدا است روزگار ساسانی تنها از راه نوشته‌های 
غیرایرانی به‌دست آورده است. مقدونی پیروز در زبان عمومی نوشته‌های ایرانی «رومی 
گجسته (لعنتی) نامیده می‌شود» و این نامی است که.ظاهرا نمی‌تواند کهنه‌تر از 
فرمانروایی زمی‌ها در مشرق زمین باشد. «رومی» بعدها یک اصطلاح ثابت و ا 
شد برای یونانی‌های بیزانسی. این که بگوبیم در این کمبود کامل روایتِ تاریخی بومی 
کهن. به‌سال ۲۵۸۲ پیش از اسکندر» کو چکترین اهمیّتی نمی داده‌اند ی است: 
هیچ گونه احتمالی برای این موضوع وجود ندارد که بگوبیم سال زایش زردشت پس از 
نابودی سنت‌های تاربخی بوده است. هر چند که این سال هم تا اندازه‌یی در چهارچوب 
این سنت تثبیت شود. سال ۲۵۸ را بسیاری از نخستین پژوهندگان در این زمینه رد 
کرده‌اند» از آن جمله ادوارد مایر و بارلمه و پژوهندگانی که پیرو ند رآش می‌باشند(. 

اما پژوهش به‌این مزحله بسنده نمیکند. و تا زمانی که یک توضیح پذیرفتنی برای 
این شمار معمّایی نیابد. وظیفه‌ی خود را انجام نداده است. این‌گونه شمارهای 
غیرتاربخی هرگز از تقریب محض پدید نمی آید. این شمارها هميشه در خود گونه‌یی 
انديشه نهفته دارند» هر چند که در واقعیّت چیز دیگری جز آنچه را که در ظاهر نشان 
می دهند بیان کنند. 

از آنجا که ابن شمار استناد به‌ظهور زردشت می‌کند پس باید با محاسبات هزاره‌یی 
که مربوط به پیامبر می‌شود بستگی داشته باشد. این شمار باید بدین گونه پدید آمده 
باشد که در یک زمان معیّتی گفته شده بوده که هزاره‌ی زردشت پایان یافته و در انتظار 
هوشیتر رهاننده هستند» پا اکنون ظهور کرده است. از این تاریخ با محاسبه‌ی عصر 
سلوکی که در همه جای مشرق زمین معمول است یک هزار سال به‌عقب برگشته و 
حساب کرده‌اند» و به‌اين ترتیب شمار ۲۵۸ پیش از اسکندر را به‌دست آورده‌اند. 

یک اشاره‌یی از بیرونی دانشمند بی‌مانند ما را پاری می‌کند که زمان این محاسبه را 
به‌دقت تعیین کنیم: در کتاب آثارالباقیه می آید (ص ۲۱۳) که در یکم رمضان سال ۳۱۹ 
هجری که می‌ شود ۱۷ سپتامبر ٩۳۱‏ میلادی. جوانی پیدا شد که ابن ابی زکریا الشمامی نام 
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داشت. و خود را خدا خواند و مردم را به‌پرستیدن آتش فراخواند. او می‌خواست 
مزداپرستی را بار دیگر برپا کند ولی به‌صورت تازه و اصلاح شده‌ی آن؛ فرمان‌های 
اخلاقی او که بیرونی چند سطری را به‌آن اختصاص می‌دهد» در قسمت‌های مهم با 
باورداشت‌های مزدیسنی یکسره ناسازگار است. به‌احتمال بسیار وی شخص خود و 
امت خود را (که به‌زودی منجر به‌شکست شد) با موضوع قوانین جهانی مزدیستی 
مربوط ساخته بود. به‌هر روی بیرونی رابطه‌یی میان ظهور او و این حقیقت که در سال 
۹ هجری ٩۳۱(‏ میلادی) ۱۵۰۰ سال از ظهور زردشت گذشته است. برقرار می‌کند. 
بنا براین حساب هزاره‌ی زردشت در سال ۴۳۱ م. پایان یافته و در سال ۵۶٩‏ پیش از 
میلاد آغاز شده بوده است. بیرونی زمان ظهور این جوان را نیز به-حسب عصر سلوکی 
می‌دهد: بنا براین محاسبه در سال ۱۲۴۲ این جوان بیدا شده است. نظر به‌اینکه سال 
۱ میلادی-۱۲۴۲ سلوکی است» چنین نتیجه گرفته می‌شود که بیرونی نخستین سال 
عصر سلوکی را سال ۳۱۱ ق.م. می‌داند. آغاز هزاره یعنی ۵۶۹ ق.م. ۲۵۸ سال پیش از 
این تاربخ بوده است. ما از اینجا به‌روشنی می‌بینیم که این ۲۵۸ سال در واقع نه پس از 
شهریاری اسکندر بلکه پس از سال آغاز دوره‌ی سلوکی حساب شده است. 

روشن است محافلی که در سال ۴۳۱ هزاره‌ی زردشت را بایان یافته می‌دانسته‌اند 
زير نفوذ پیشگوبی‌های دینی فرار گرفته بودند. تا جابی که به‌نظر می‌رسد که هرتسفلد 
ميل دارد که پیشگویی‌های مزدایی را اساسا در زمان پس از برافتادن حکومت ساسانیان 
تاریخ گذاری کنده ولی من نتوانستم خود را متقاعد کنم که این تاریخ‌گذاری دير درست 
باشد. کتابی که درباره‌ی پیشگویی‌های پایان جهان است» یعنی بهمن بشت. که گوبا 
به‌صورت کتونی‌اش پس از چیرگی عرب‌ها بازیینی شده است. به‌گمان من بخش‌های 
بنیادین آن بر مواد ساسانی استوار است و در عبارت‌هایش اوضاع و احوال ساسانی 
بازتابیده می‌شود. همین معنا درست است درباره‌ی باورداشت‌های جهان دیگر که پایان 
زندگی نامه‌ی زردشت را در کتاب هفتم دینکرت. که بی‌گمان یادگار دوره‌ی ساسانی 
است. تشکیل می‌دهد. بدیهی است که مسایل مربوط به آخرت مزدایی درست پس از 
برافتادن شاهنشاهی ساسانی جنبش سوزانی به‌دست آورده بود» ولی نیازی نبود که در 
آن روزگار از نو ساخته شود بلکه از همان روزگاران گذشته به‌زندگی خود ادامه می‌داد. 
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اينهم ناگفته نماند که من این را باورکردنی می‌دانم که این باورداشت آخرتی ساسانی بود 
که زردشت را از آغاز دوره‌ی سوم که پیشگویی‌های کهن زردشت را در ابن دوره 
می‌گذارد به آغاز دوره‌ی چهارم تغییر تاریخ داد و هزاره‌ی او را مستقیماً با رهاننده‌ی آخو 
زمان پیوند داد. در واقع باید» همان‌گونه که دیدیم» از روی تصّرها و پنداشت‌های 
اوستای نوین» تاربخ ھور زر دشت در یک زمان دیرتری از آغاز جهان «آمیخته» گذارده 
شود» وگرنه جایی برای مبشران و پیشروان زردشتی یافت نمی‌شد. اما برای این پایان 
به‌او نبازی نبود که تمام ۰ سال تا آغاز آخرین دوره تغیبر داده شود. پس اگر با اینهمه 
چنین امری الفاق افتاده است» یک گرایش به‌مسایل آخرزمانی انگیزه‌ی این کار بوده 
ات وی این گوس و خاستان پمیر ی سا طقف ساسا ست 

باری» ما باید یک گام جلوتر برویم و بپرسیم: برای چه سال ۴۳۱ را برگزیده‌اند که با 
آن پایان هزاره‌ی زردشت را نشان دهند؟ باید این احتمال را داد که شاید پیش آمدی را 
بتوان یافت که درست در همان روزگار خیال پردازی‌هایی را درباره‌ی مسایل آخرت برپا 
کرده بوده است. ۱ 

بدبختانه از اوضاع درونی شاهنشاهی ساسانی آگاهی بس نادقیق داریم و درباره‌ی 
جرپانات حکومت در این تاریخ نمی‌توانیم چیزی بگوییم. اما شاید یک توت کار از 
وضع سیاست این دوره در نخستین بخش سده‌ی پنجم بتواند به‌ما باری کند سررشته‌یی 
در سال ۴۳۱ فرمانروایی ایران را پادشاه نیرومند بهرام گور (۴۲۰-۴۳۸) به‌عهده 
داشت. بنا بر سنت موجود' وی در میان عرب‌هایی که در مرز غربی کشور بودند بزرگ 
شد و به‌زودی نخجیرکاری زبردست شد و در کتاب‌های تاریخ از او به‌عنوان سرور 
خوشگذرانی» که نیروی تنش از حد معمول بیشتر است» یاد می‌شود. ظاهراً وی بسیار 
مردم پسند بود. کشور ایران در زمان پادشاهی او از تاخت و تاز عادی تیره‌های.ترک 
شرقی ناآرام شده بود و او با یک پیروزی درخشان موفق به‌گذاردن خط مرزی شد. 
غنیمتی که از این پیروزی بهره‌ی او شد تاج زین فرمانروایان خاقان ترک بود که آن را 
به‌والاترین پایه‌ی مقذس مزدایی کشور نامورترین آتشکده آتشکده‌ی شیز در 
آذربایجان واگذار کرد. ضمناً بابد بدانیم که ملّت‌های ترک شرقی» که یک خطر 
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همیشگی برای ساسانیان بودند» در ادبیّات پهلوی از اجزاء پا بر جای تیره‌هاپی هستند که 
در روایات آخر زمان یاد می‌شوند. 
پیش از بهرام گور بزدگرد یکم پادشاه بود (۳۹۹-۴۲۰). درباره‌ی او به‌روایت‌های 

گرناگرن داوری شده است. در کتاب‌های تاریخ بیزانسی وی با برترین افتخارات نامیده 
می‌شود؛ پروکب (1.2 .06۲۶ 06۵۱۱0 06) درباره‌ی او می‌گوید که او در همان آغاز کار به 
داشتن شخصیّتی والااندیش نامبردار بود (عبارت یونانی: او از جوانی به والااندیشی 
خود بسی نامور شده بود). و چنین گزارش می‌دهد که قیصر بیزانس ارکادیومن 
yT‏ مرگ (۴۰۸ م.) او را به‌عنوان سرپرست فرژند کوچکش تئوذزیوس 
6 نامزد کرده بود. و این ماموریت را او به‌نیکوترین صورتی انجام داده بوده 
است ‏ و این گزارشی است که نویسندگان بعدی در آن تردید کرده‌اند. به‌هر روئ یزدگرد 
در زمان پادشاهیش با همسایه‌ی شرقی خود به‌صلح و آرامش به‌سر می‌برده» و گویا با 
این کشور همسایه روابط خوب و دوستانه داشته است. به‌عکس در روایت‌های ایرانی 
(فارسی) یعنی روایت‌هایی که تاریخ‌نویسان عرب آورده‌اند!" یزدگرد به‌زشتی ياد 
می‌شود و به‌نام تک کر شناسانده می‌شود. از آنجا که این روایت در قسمت‌های اصلی 
خود از شاهنامه‌ی رسمی (وّنای نامک؛ نک. ص ۱۶) که با زنگ مزدیسنی سخت 
بازبینی شده مایه گرفته است. ناچار این داوری پستی آمیز به‌معنای آن است که وی با 
موبدان زمان سر مهر نداشته است. ولی او هم خود گویا اخلاقی تند داشته است. از 
گونه‌ی اخلاق تیبریوس ۰۲1۲٤٣١8‏ پر از بدگمانی و سختی و خشونت. پیرامونیان خود را 
به‌سختی زير فشار می‌گذارد و مردم از او سخت بیزار بودند. چندان دشوار یست 
بپنداریم که نغمه‌های آخر زمانی در زمان کشورداری او خوراک به‌دست آورد و هر گونه 
محاسبات و خیالبافی‌هایی نو در اين باره پدید می‌آورد. .. 

ولی من گمان می‌کنم اینجا به‌رویدادی که یکسره از گونه‌ی دیگری است اشاره 
می‌شود؛ که می‌توانست خاطره‌ها را بسیار برانگیزاند - در یک زمان و در یک محیطی که 
مانند همین محیط سرشار از محاسبات ستاره‌شناسی بود. 

بنا بر ستت و قاعده‌ی معمول» زردشت هنگام ظهور خود ۳۰ سال داشت. اگر 
فرض می شد که در سال ۴۳۱ یک هزاره از این روبداد گذشته است. ناگزیر باید در سال 
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۱ یک هزاره از زایش او گذشته باشد. اکنون دلیل‌های استوار در دست است برای 
اینکه فرض شود که درست در سر سال ۴۰۰ تلاش‌هایی کرده بودند که زمان را 
به‌اندازه‌ی سیار دقیق منظم و درست به‌دست آورند. با چ به آنچه در دست است 
معلوم می‌شود که در آن روزگار دستکاری بزرگی در سالنامه‌ها شده یوده است. 

سالنامه‌ی مزدیسنی که در سال ۵ ق.م. درست شده (نک. ص ۰۷ استوار است 
بر یک سال خورشیدی, که با یکسانی روز و شب بهاری آغاز شده بود و ۳۶۵ روز 
داشت» به ۱۲ ماه سی روزه و یک ۵ روز کبیسه در پایان سال تقسیم شده بود!. 

از آنجا که سال خورشیدی در حفیقت ۳۶۵ روز و ۶ ساعت دارد. پس یک سال که 
۵ روز حساب شود + یک شبانه روز کم می‌آید. در ۱۲۰ سال این ل شبانه روزها 
می‌شوند یک ماه تمام. پس باید مرئب یک نوع تغیبراتی صورت بگیرد: زیرا هر ۱۲۰ 
سال روز آغاز سال نو به‌نسبت نقطه‌ی آغاز» یک سال به‌عقب برمی‌گردد. نظر به‌اینکه در 
سالنامه پنج جشن بزرگ دینی گنجانده شده بود. که به‌پایان فصل‌های سال می‌پیوست؛ 
که به‌پهلوی آذرا گاهانبار می‌نامیدند و آخرین جشن» جشن مَمَْیشمَید یه 
2 بود که با روزهای کبیسه‌ی پایان سال روی هم می‌افتاد. از این رو 
به آسانی می‌توان دریافت که چه تأثیری در سالنامه‌های ثابت از پس و پیش بردن و تغییر 
روز آغاز سال نو پدید خواهد آمد. بیرونی گزارش می دهد که مزدیسنان تا پایان زمان 
ساسانیان با گونه‌یی کبیسه آشنایی داشتند و آن را به کار می‌بردند» چنان که این اوضاع 
نابسامان را چاره می‌کرده است. به گفته‌ی او بنباد کار موبدان این بود که هر یک از روزها 
را در سالنامه‌ی آن سال کبیسه نمی‌کردند درنگ می‌کردند تا این ساعت‌ها به‌یک ماه تمام 
می‌رسید. چنان که از این سخنان برمی آید. ۱۲۰ سال برای این‌کار لازم بود. از این رو هر 
۰ سال یک ماه تمام به حساب می آمد تا سال را با فصل‌های سال هم آهنگ سازند. 

اما این حساب سال‌های کبیسه از نظر تاریخ مسایل پیچیده‌یی به‌بار می آوزد. از آنچه 
در نوشته‌های تاربخی آمده نخست روشن می‌شود که این حساب کبیسه‌ها در آیین‌های 
دینی و مقدذس به کار می‌رفته و در زندگانی عادی توجهی به‌اين نکته نمی‌شده است. سال 
رسمی یک روز آغاز سال نو «گردان»‌ی واشت و ان روز آغاز سال نو هر چهار سال 
یک روز به‌عقب کشیده می‌شد. این سال «گردان» در سال ۶۳۲ به‌وسیله آخرین پادشاه 
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ساسانی یعنی بزدگرد سوّم یک سال «پایدار» شد. آغاز سال نو در این زمان به ۱۶ ژوئن 
افتاده بود. ما تاریخ این آغاز سال را در تمام روزگار ساسانیان تقريباً می‌توأنیم بازرسی 
کنیم» آن وقت می‌بینیم که روز آغاز سال» اگر از آغاز این دوره حساب کنیم و از نظر زمانی 
پیش برویم به‌طور منظم هر چهار سال یک بار به‌عقب برمی‌گشته. در سال ۳۰۰ بايد روز 
آغاز سال به ۷ سیتامبی و در سال ۴۰۰ به ۱۲ اوت. و در سال ۵۰۰ به ۱٩‏ ژوئیه» در سال 
۰ به ۲۴ ژوئن افتاده باشد. از آنجا که این سالنامه بر پایه‌ی آغاز سال اعتدال بهاری 
نهاده شده است. یعنی چون روز آغاز سال هنگام جدول بندی سالنامه در سال ۴۸۵ 
ق.م. باید به ۲۲ مارس افتاده باشد» به‌آسانی دیده می‌شود که اوضاع روزگار ساسانی 
مستلزم یک گردش روز سال نو از این زمان تا سال ۲ بوده است. پس محاسبه‌ی 
سال معمولی هیچ گونه کبیسه‌یی نمی‌شناخته. از سوی دیگر چون کبیسه صورت گرفته 
است» پس ظاهراً ما با دو سال موازی سر وکار داریم: یکی سال رسمی بدون کبیسه و 
دیگری سال دینی با کبیسه. اکنون اگر در این محاسبه‌ی دوگانه قرار باشد هیچ‌گونه 
آشفتگی پدید نیاید بايد به‌این نکته توجه می‌شده که ماه‌ها در هر دو سالنامه در یک روز 
ا وسیدن بهاین مقصود منگانی مین بود کهآ نج روز ثابت جشن 
دینی را در پایان سال می‌ماندند. این موضوع با یک مثال بهتر روشن می‌شود. پس از 
نخستین کبیسه بابد هر دو سالنامه چنین به‌نظر بیاید. 
سال رسمی " سال دینی 
پایان سال: پنج روز کبیسه 


ال ا -فروّزتین 
۲ اوت‌رّهایشتٹ ماه کسه 
ت رت وت 
EA‏ هو روت 
e E‏ 
۶ شهریور ۶ آمورذت 
و ۷ شهریور 


۸ آپان ۸ مهر 
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٩‏ آتور ۱ ۹ آپان 

شک و ۱ ۵ب تون 

او هو من ۱ دذو 

۲- سپندرْمَت ۲- وهومّن 

۳- فرورتین ۱ ٠‏ ۳ سپندرْمت 
روزهای کبیسه 


پس از کبیسه‌ی دوم ناگزیر بودند روز کبیسه را پشت سر ماه دوّم» یعنی اورت 
وهشت به‌جلو بیاورند» پس از کبیسه سوم روز کبیسه را پشت سر ماه سوم که هوردت 
است و همچنین تا پایان. کاملاً درست این روزهای کبیسه هنگامی که یزدگرد در سال 
۲ سال را پایدار کرده بود» پشت سر ماه هشتم (آپان» فن. آبان) قرار داشتند. هر گاه 
نقطه‌ی آغاز را در سال ۴۸۵ ق.م. بگذاریم دز ان رتسا تا مه در سال ۶۲ م 
به‌مدت ۷ سال برقرار بوده است. و اگر نخستین دوره از ۱۲۰ سال کم شود ٩٩۷‏ 
سال باقی می‌ماند. برای آنکه روزهای کبیسه در پایان ماه هشتم برگردد» هشت زمانٍ 
کبیسه لازم است. و این می‌شود ۸۱۲۰-۹۸۰ سال که شماری است چنان که می‌بینیم 
در چهارچوب ۹٩۷‏ سال .جا می‌گیرد. بدین‌گونه در نگاه نخست به‌نظر می‌رسد که 
دستگاه کبیسه در همه‌ی زمان‌ها بی‌کم و کاست در کار بوده است. 

با اينهمه یک واشکافی دقیق از مواد این اسناد نشان می دهد که کبیسه یک دستگاه 
شایان توجه از روزهای نخست سالنامه نبوده است بلکه یک خاستگاه ریا تازه‌یی 
داشته و باید بر یک ساختمان بعدی استوار باشد. بیرونی می‌نوبسد این کییسه‌ها بسیار 
نامنظم رعایت می‌شد: گاهی آن را یکسره رد می‌کردنده گاهی دو ماه را یک جا حساب 
می‌کردند که کار را برای زمان درازی انجام داده باشند (آثارالباقیه ص. ۴۵ 6۵-۱۸ ستنی 
که بیرونی آن را اینجا بازگوبی می‌کند و می‌گوبد که کبیسه کاری بس کهن است» چنین 
ثری به‌جا می‌گذارد که گویی یک ساخت تاریخی الحاقی است. آنهم بسیار سطحی و 
ناشیانه؛ چه سنت می‌گوبد که در این گونه موارد هنگامی دو کییسه می‌گرفتند که برای 
زمان کبیسه‌ی بعدی - یعنی ۱۲۰ سال بعد - انتظار آشفتگی‌های برونی با درونی در 
اوضاع حکومتی داشتند. این برداشت هنگام نگرش در آخرین کبیسه‌یی که اصولا انجام 


گرفت فزونی می‌یابد و بیرونی جزئیات آن کبیسه را به‌اندازه‌بی که بتوان درباره‌ی آن 
داور کرد گرارشن داده است. 

ان کته و نط دز درو یکم به‌هنگام پادشاهی او که از ۳۹۹ تا ۰ م. بوده» در 
زمانی که نمی دانیم کی بوده» انجام گرفته و دستوراای که نامش یزدگرد الهزاری بوده آن را 
که او نقل می‌کند چنان است که عموماً درباره‌ی همه‌ی کبیسه‌ها درست درمی‌آید» ولی 
هیچ گونه تردیدی نباید به خود راه دهیم که آنچه آنجا داده شده است به‌راستی بستگی به 
کبیسه‌یی دارد که در زمان یزدگرد یکم انجام شده است. 

این کبیسه‌ها؛ چنان که بیرونی می‌نوبسد» با جشن‌ها و آیین‌های ویژه‌بی همراه بو د. 
کار این گنها از حمله کارهای پادشاه بو د؛ پادشاه باید باشد تا اين کته رأ 
برگزار کندء و از این رو همین که پادشاهی ساسانیان برافتاده این کییسه‌ها متوقف ماند. 
اکتنشه" در .حور اسفاد:قیمارگر (نا کر بر اند قود سار شتا دربار :ناشن 
نویسندگان؛ تاریخ‌دانان و آیین شناسان و همچنین همگی هیربدان (گروهی از بیشوایان 
دینی) ۳ داوران انجام می‌گرفت» و هر گاه همه‌ی اینان درباره‌ی درستی حسات 
همداستان بو دند» آنگاه آن کبیسه گرفته می شد» و نامبردگان الا از همه سوی‌های 
جغرافیایی خوانده میْ شد ند و در آنجا با یکدیگر به‌رایزنی می‌نشستند تا همداستان 
شوند. برای این منظور هزینه‌های سنن پرداخته می‌شد» کمترین بر آورد این هزینه 
باشکوه‌ترین و برترین جشن‌ها را بریا می‌کردند. نام ا جشن (جشن کبیسه» بود و 
پادشاه مالیات زمین را بهرعیت‌های خود می‌بخشید.» 

از این سخن این موضوع دستگیر نمی‌شود که این دستگاه دستگاه بس کهینی بوده 
است؛ بلکه بیشتر یک گردهم آیی اشت که در آن اصلاح مهمی انجام می کیرد به‌راستی 
نانك کته 6 زمان یزدگرد یکم در نوع خود به‌گونه‌ی كاملا ویژه‌یی بوده باشد. هر گاه 
دوره‌های کییسه‌یی مرتباً از سالنامه گرفته شود. یک کبیسه در سال ۳۵۵ و دیگری در 
سال ۳۷۵ روی داده بوده. ولی اگر ما به‌جای آن در میان سال‌ها کپیسه‌بی استوار کنیم؛ 
آنوقت دیگر با دستگاهی که با دقت کامل و از صدها سال پیش معمول شده سر وکار 
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نداریم. بر این افزوده می‌شود این نکته که کبیسه‌ی یزدگرد بنا بر نوشته‌ی بیرونی از آن 
جمله کبیسه‌هایی بوده است که در آنها دو ماه پشت سر هم کبیسه گرفته می‌شده است. 
امّا از آنجا که به‌دشواری می‌توان پذیرفت که این کار به‌علت یک پیش‌بینی که به ۱۲۰ 
سال پیش مربوط می‌شده روی داده است. هر قدر هم حسن نیت داشته باشیم از 
پذیرفتن این حقیقت گزیری نداریم که این دستگاه از سامان افتاده بود» و اکنون با 
دستکاری ویژه‌یی دوباره آن را به‌گونه‌ی درست خود بازگردانده‌اند. ولی وقتی ما در یک 
متن پهلوی چنین دستوری می‌بینیم که در یک سال نباید بیش از پنج ماه گنجاند؛ نگرانی 
ما از اینکه در اینجا همه چیز با هم ناسازگار است. نسبتاً بیشتر می‌شود؛ پس معلوم 
می شود که چنین موردی پیش آمده بوده که پنج ماه پشت سر هم را داخل در یک سال 
کرده بوده‌اند. نظر به‌اینکه کبیسه‌ی زمان یزدگرد یکم گوبا تنها کبیسه‌یی است که در 
روزگار بعد به‌راستی از آن آگاهی داشته‌اند» به‌دشواری می‌توان آن گنجاندن بزرگ را 
به‌همین پیش آمد وابسته دانست. هرگاه این قراین را با هم جمع کنیم خودبه‌خود به‌سوی 
این فرضیه کشیده می‌شویم که یزدگرد یکم کبیسه‌ی فوق‌العاده‌یی ترتیب داده بوده و 
کوشش بسیار در آن به‌کار برده که در سالنامه‌ی دینی دوباره سامانی پدید آورد. ولی این 
به‌این معنا است که فکر کبیسه خود نخست در این هنگام پدید آمد» و کبیسه هیچگونه 
ستّتی نمی‌تواند داشته باشد. فریبنده می‌بود اگر کبیسه‌ی یزدگرد یکم را اصولاً به‌عنوان 
نخستین کبیسه در نوع خود می‌دانستیم. ولی من پروا نمی‌کنم در این نظر بیش از این 
اندازه پیش بروم. از آنجا که روزهای کبیسه به‌وسیله‌ی کبیسه‌ی یزدگرد که در نوع خود 
آخرین کبیسه است» پشت سر ماه هشتم سال رسمی گذاشته شده بود» و اینها در سال 
۲ میلادى بوده» پس ناگزیر بودند هشت ماه تمام کییسه‌ها را یک جا پشت سر هم در 
سالنامه بگنجانند تا به‌این نتیجه برسند. ولی ما دبدیم که بیشینه مدت مجاز فقط پنج ماه 
بود. از این رو من گمان می‌کنم که اندیشه‌ی کبیسه کهنه‌تر از پزدگرد یکم است و پیش از او 
به کار گرفته می‌شده است. ولی شاید کهنه‌تر از زمان ساسانیان نباشد. به‌هر صورت 
دستکاری بزدگرد یکم در سالنامه وه رین هب۳ ری #ا یی ۳ ۶ 
در آن روزگار انجام گرفته است. ۱ 

جشن کبیسه‌ی یزدگرد نباید در پایان پادشاهی او یعتی روزگاری که وی از هر سو 
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گرفتار نفرت شده و به‌همه‌ی جهان بدبین شده بود» برپا شده باشد. آن روز مطمئناً هیچ 
رغبتی نداشت که در کاخ خود انبوهی از مردم را گرد هم آورد؛ مردمی که به آسانی 
می‌توانستند برای کشتن او از فرصت استفاده کنند. به‌عکس می‌توان چنین بنداشت که 
وی در آغاز پادشاهی خود به‌این کار بزرگ دست زد. این فکر چندان هم با «والااندیشی» 
0007 ۵۲۷۵/00 که پروکپ در سال‌های جوانی به‌او نسبت می‌دهد ناسازگار نیست. 
سال ۴۰۱ به‌ویژه برای این کار سازگار است. 

تقریباً بدیهی است که یک چنین تغییر قاطع در تاریخ باید که با حساب‌هایی که برای 
عمر گیتی می‌شده است در رابطه باشد. بیرونی به‌ما آگاهی می‌دهد (آثارالباقیه ص. ۴۵ 
سطر ۱۱-۱۲) که به‌گمان ایرانیان کبیسه‌ی زردشت. هنگام ظهور او برگزار شده بوده» و 
آن به‌اين مقصود بوده است که نظم زمان را به‌همان گونه‌یی بازگرداند که در اصل آفرینش 
بود. کار بزرگ کبیسه‌ی یزدگرد نیز به‌همین منظور بود. جای شگفتی نیست» وقتی 
درباره‌ی این پیش آمد می‌گفتند: زمان زردشت بازگشت. هزاره‌ی او به‌پایان رسید و 
هزاره‌ی هوشیتر رهاننده فرا رسید. به‌پادشاه.جوان به‌عنوان نماینده‌ی حاضر و بیدای 
زمان هوشیتر خوش آمد می‌گفتند و بدین‌گونه به‌یاری دوره‌ی سلوکی ۱۰۰۰ سال 
به‌عقب را حساب می‌کردند و به‌سال ۲۸۸ (پیش از اسکندر) به‌عنوان آغاز هزاره‌ی 
توش سل 

ولی پادشاه جوان در زمان بعد چهره‌ی هوشیتری نیافت. آغازگر زمان نیکبختی 
پیش‌بینی شده نشد. بلکه یک برککژه یک گناهکار از گونه‌یی شد که طبق معمول پایان 
هر دوره را با آن اعلام می‌کنند. بهرام گور که بر ترکان پیزوزی یافته بود. چهره‌ی نمادین 
بهتری برای هزاره‌ی تازه بود. از این رو موضوع از دید دیگری بررسی شد. جشن بزرگ 
کبیسه‌ی سال ۴۰۱ را نمی‌شد انجام نشده پنداشت. ولی آن را بستگی دادند به‌بازگشت 
هزار ساله‌ی زمینی زردشت. با اندکی خیال پردازی می‌توان انگاشت که یزدگرد یکم 
اکنون تشان دهنده‌ی نیروهای پلیدی بود که قصد جان پیامبر جوان را داشتند. از آنجا که 
ظهور زردشت هنگامی روی داد که وی در ۳۰ سالگی به‌رسالت برانگیخته شد. بهتر 
چنین دیدند که آغاز هزاره‌ی او را ۳۰ سال پس‌تر به‌جای پیش‌تر قرار دهند» یعنی سال 
۸ «پیش از اسکندر». بدین‌گونه هزاره‌ی او به‌سال ۴۳۱ پایان پذیرفته و بهرام گور 


زردشت در تاریخ ۴۵ 


توانسته است به‌عنوان چهره‌ی نیکبختی زمان هوشیتر مورد شادباش قرار گیرد. 

با احتیاط هر چه بیشتر درباره‌ی جزئیات فکر می‌کنم بتوان شمار ۲۵۸ را به عنوان 
بخش بنيادین و دربرگیرنده‌ی مسئله بازگشتِ زردشت تعبیر کرد که در رابطه با کبیسه‌ی 
بزرگ یزدگرد پدید آمده است و زیر تأثیر پادشاهی وی و جانشینش پرداخته شده است. 
این شمار برای تارنخ پزدان‌شناسی ساسانی اهمیّت ویژه دارد؛ با زردشت تاربخی هیچ 
ارتباطی ندارد. 

اما با این ترتیب ما هر گونه نقطه‌ی آغازی را برای تعیین زمانی که زردشت ظهور 
کرده و در کار بوده است از دست می‌دهیم. هر گونه کوششی که تاکنون از راه پیوند دادن 
و ترکیب واقعیّت‌های خاص و بهره‌گیری از نشانه‌هایی برای به‌دست آوردن نقطه‌ی اتکا 
انجام شده است بی‌نتیجه مانده است. مواد موجود برای استدلال تاریخی بسنده نیست. 
ادوارد مایر!" فرض کرده بود که اهوره مزداه نام خدایی است که زردشت آن را ساخته 
است. و از این رو اهمیّت بسیار به‌این نکته می داد که در متن‌هایی که از زمان آسوریانیپال 
به خط میخی نوشته شده» نام خدایی به‌صورت سر عزش به‌چشم می‌خورد. که مرحله‌ی 
پیشینی تواند بود برای آموز مَژداه و نام مز کو از زمان سارگن اشتقاقی است از جزء دوّم 
نام خدا. نک. واژه‌ی پهلوی مَزدک. وی نتیجه گرفته است که آیین زردشتی در غرب ایران 
در همان سده‌ی هشتم پیش از میلاد گسترده شده بوده است» ولی دیرترین زمان ظهور 
زردشت پیرامون ۱۰۰۰ ق.م. بوده است. ر. پتازونی ۳6۸۱۵22001 .۸" پس از او این فرضیه 
را بیان کرد که یکتاپرستی زردشت بیشتر از دین اسرائیلی متأثر شده بوده و خود که پک 
مغ بوده» با اصلاحی که رنگ یکتاپرستی دارد در میان مغان شمال غرب ايران در سده‌ی 
هفتم ق.م. ظاهر شده است. این دیدها و بینش‌ها پایه‌یی ندارند. نام مَزد کو به گمان من 
فارسی نیست بلکه سوباره‌یی است و باید مشک( )و خوانده شود( اگر هم آشرّمزش 
همان هور مزداء(" باشد چیزی را درباره‌ی زردشت ابت نمی‌کند» زیرا دین مزدایی 
درآورده و پدید آورده‌ی او نیست. این فرضیه که زردشت در ایران غربی اثر کشت 
می‌تواند تنها بر پایه‌ی زندگینامه‌ی زردشت. که از نظر تاربخی دارای هیچ‌گونه ارزشی 
نیست. باشد؛ مانند آنچه که در ادبیّات پهلوی و نوشته‌هایی که از این سرچشمه مايه 
گرفته به‌جای مانده است. هرتل و هرتسفلد به‌این گمان باری سخت پای‌بند بودند که 
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زردشت در ایران شرقی فعّالیّت می‌کرده است ولی آن ویشتاسپ را که پشتیبان او بوده 
است با ویشتاسپّه» پدر داریوش یکم. که در نوشته‌های یونانی هیستاشپس ۲1۷5۱25۲۵5 
می آید» یکی می‌دانند» و از اين رو چنین اظهار نظر می‌کنند که پیامبر چندی پیش از ۵۲۰ 
ق.م. درگذشته است!. ولی این فرضیه از اینجا مردود شناخته می‌شود که این یکسان 
دانستن هر دو ويشتاسیّه غیرقابل تصور است؛ به‌این سخن» من در بخش ۷ باز خواهم 
گشت. تعیین زمان‌های دیگر (بارتلمه(" پیرامون ٩۰۰‏ ق.م.) احتمال و حدس محض 
هستند و بیشتر بر بنیاد پنداشت نادرستی از مراحل گسترش آبین زردشتی استوارند. تنها 
تاریخ قابل اطمینان که از تاریخ باستانی آیین زردشتی باقی می‌ماند سال ۴۸۵ است؛ در 
آن زمان سالنامه‌ی مزدیسنی را بر پایه‌ی همکردی طرح کرده بودند. بخش بنیادین این 
همکردی را دین زردشت می‌ساخت. زردشت پیش از سال ۴۸۵ ق.م. می‌زیسته است - 
این تمام آن چیزی است که از نظر تاریخی می‌توان گفت. 

این تنها از گونه‌ی دسترسی نداشتن روباه نم کون ا 
بگویم تمام مسئله‌ی زمان زردشت» پس از آنکه زمان پیش از آن را یافتیم» اصولا دارای 
امه ت و و ا ماب او مهف 
سرودهای گاهان گواهی روشن است؛ در این سرودها زردشت خود در برابر ما ایستاده 
است. در اینجا تقریباً فرقی نمی‌کند که زردشت خود همه سرودهای گاهان را سروده 
است یا گویندگان دیگری برای آن پنداشته شود؛ به‌هر حال این سرودها از پیرامون او 
برخاسته‌اند» و استاد و پیرامونش را به‌ندرت می‌توان در مشرق زمین از هم جدا کرد. ولی 
e‏ در مین محیط چگ فعْالیّت می‌کند که در آن تاربخ وجود ندارد و 
۳ 1 نبود» و ۳ دگ هم که دارای رک تاریخ بوده‌اند توجه 
نکرده‌اند. طرح مسئله از نظر زمان‌شناسی در اینجا اهمیّت ۳ می دهد. 

زندگی‌انامه‌ی زردشت که از زمان ساسانیان در کتاب هفتم دینکرت آمده» و چندین 
بار من از آن یاد کردم» و برمی‌گردد به متن‌های گم شده‌ی اوستایی؛ دارای هیچ‌گونه 
معنایی به‌عنوان پیک سرچشمه‌ی تاریخی برای آگاهی ها از زندگاتی زودشت تست این 
زندگی نامه سر تا پا افسانه و داستان است. بخشی از مواد داستانی آن بی‌گمان از 


زردشت در تاریخ 2 


سرودهای گاهان گرفته شده و بر بیناد گزارش‌های دینی این سرودها است. بدبختانه این 
مجموعه‌ی داستانی دینی رنگین تاکنون هنوز موضوع گونه‌یی بررسی مرتب که بی‌گمان 
شایسته آنست( قرار نگرفته است. نام‌ها برای پژوهش تاریخی از اهمیّت ویژه‌یی 
برخوردارند. در درجه‌ی نخست این نام‌ها از اوستا گرفته شده است ولی نام‌های دیگر 
هم یاد می‌شوند که یک تأثیر باستانی و تا اندازه‌یی اصلی به‌جای می‌گذارند. در میان 
نام‌های جغرافیایی گاهی نام‌هایی دیده می‌شود. که شاید بتوان به‌عنوان بازتاب ضعیفی 
از رسم محلی زردشتی ترسیم کرد. ولی از اينها که بگذریم باید از نتیجه گیری‌های بسیار 
گسترده از این مواد پرهیز کرد. بنا بر سنت ساسانی ما در زردشت دوغذوا از ری 
برخاسته بود؛ پدرش پئوروشنیّه از آذربایجان بود". یک گزارش ساسانی ری را زادگاه 
زردشت یاد می‌کند. از آنجا که همراه این گزارش یک روایت پونانی -رمی» می‌گوید که 
زردشت در بلخ به کار رسالت خود پرداخته» پاره‌یی از پژوهندگان ا کا کا رز 
شدند که پندارند زردشت در ایران غربی به‌دنیا آمد» ولی از آنجا رانده و به‌سوی شرق 
پعنی بلخ روانه شده است. و اینجا ویشتاسپ شاه او را پذیرا شده به‌او پروانه‌ی تبلیغ آن 
دین را داده است!". ولی همه‌ی اینها هنگامی با هم سازگار خواهند شد که همراه آنها. 
این را نیز بشنویم که زردشت در آذربایجان یا دقیق‌تر در شهر شیز کتار درباچه‌ی ارومیه(" 
زاده شد. و میهن اوستایی او آثيرینم ئیجه فم. ایران ویج» در این مرز و بوم تعیین 
می‌شود» هر چند بنا بر اوستا این نقطه باید در بخش شمالی سرزمین‌های شگدیائه و 
مرگیائه قرار گرفته باشد(*. آنچه از این یادداشت‌ها می آموزیم» تقریباً آشکار است: ما در 
اینجا قطعه‌یی از تاربخ آیین و گسترش دین زردشتی را به‌دست آورده‌ايم. پس از این بر 
سر این سخن باز خواهم گشت. این جایگاه‌ها مقذس نشدند که شخصیت‌های تاربخ 
مقس به‌راستی گونه‌یی وابستگی با آنها داشتند بلکه از این رو با این نقاط پیوستگی 
یافته‌اند که این نقاط مراکز آیین و تبلیغ بود و نیازمند پرتو تاریخ مقذس برگرداگرد خود. 

این برداشت اساطیری زردشت و ان نو وید اند کسوس کور می‌توانیم تا 
میانه‌ی سده‌ی ۴ ق.م. به‌بعد بررسی کنیم. همه‌ی نوشته‌های ما برای این برداشت 
افسانه‌یی از ایران غربی سرچشمه گرفته‌اند. چنان که پیداست داستان زردشت در اینجا 
یعنی در غرب ایران هیچ گونه پیوندی با روایت فحلی نداشته است. اگر چنین بستگی و 
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پیوند وجود داشت چهره‌ی زردشت بی‌گمان از نشان‌های تاریخی و واقعی برهنه نبود؛ 
چنان که اکنون در داستان‌های عادی چنین می‌باشد. به‌یاد آوریم که رسم محلّی فلسطینی 
چه اندازه برای دین بهود و مسیحیت دارای ارزش و معنا است. جا یا جاهایی که 
داستان‌های زردشت پرداخته شده باید از خاستگاه زردشت فاصله‌ی بسیار داشته 
باشد. آفرینندگان داستان زردشت هیچ‌گونه پیوندی با جولانگاه هستی زمینی پیغمبر 


نداشتند و چیزی درباره‌ی آن نمی دانستند. . 


چ ماد داد 
لو ۶ 20 


پس از اینکه ما از کار گمراهه‌های افسانه‌ی زردشت پرداختیم» سرانجام در کمال 
واقع‌بینی در برابر زردشت تاربخی قرار می‌گيريم. .آیا می‌توانیم به‌سیمای او دسترسی 
پاییم وگونه‌بی روشنایی درباره‌ی جهانی که در آنجا در کار بوده به‌دست آوریم؟ ۱ 

یگانه سرچشمه‌یی که برای شناخت زردشت تاربخی می‌توانيم بررسی کنیم 
سرودهای گاهان است. ولی این سرودها مزا بسار تا ریک و اسک عم ادون 
این سرودها پیرامون زمینه‌های دینی می‌گردند و ما را بدون هیچ گونه روشنگری در میان 
اوضاع وافعی و پیش آمدهایی قرار می دهند که شتوندگان آن سرودها ذز آنا روزگار 
به‌هیچ گونه آگاهی درباره‌ی آن نیاز نداشتند. ولی ما تنها با حدس و تقریب می‌توانیم آنها 
را بازسازی کنیم. همان اشاراتی را هم که هنگام مرور سطحی گمان می‌کنيم که 
دریافته‌ایم دشوار است» و در پار‌یی جاهای مهم غیرممکن است که رشته‌های پراکنده 
را به‌صورت یک تصویر روشن گرد آوریم. با اینهمه می‌توانيم چیزهایی در این باره 
زردشت [زرئوشتر 221200512] از خانواده‌ی سپیتمّه است. یعنی نیای بزرگ 
اوسپیتمه بود؛ نام پیامبر همراه با نام این نیای بزرگ در يسن ۲۹۸ و ۴۶۱۳ و ۲ ,و۵۱۱۱ و 
۱ یاد می‌شود. در میان بستگان خانواده‌ی سپیتمّه همچنین مَیْدیوّی ماه 
[فطوهه.ز0رکنه۳1]_مر۵۱ می آید» و در یسن ۵۳۳ «پئوروچیستا از خانواده سپیتمه. 
کوچکترین دختر زردشت» دیده می‌شود. همین بند که گذشت می‌گوید که او از هیچت 
آشْپانا است. یعنی او از َي ت اسه پدید آمده است. و در یسن ۴۶۱۵ پیامبر دودمان خود 
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را مخاطب قرار می‌دهد «شما فرزندان هیچت اشرو سپیتمه». پس هیچت اسه نام یکی 
از نيا کان است و در واقع نام پدر همان شاخه از خانواده‌ی سپیتمه است که زردشت هم از 
آن خانواده است. نوشته‌های بعدی نسب نامه‌ی بلند بالایی از دودمان سپیتمّه می دهند 
که نسب زردشت را تا به‌پادشاه افسانه‌یی؛ منوشچهر» می‌رساند؛ من این نسب نامه را 
کنار می‌گذارم» زبرااز ساخته‌های بعدی است. از پدر و مادر زردشت درگاهان نامی برده 
نمی‌شود. ولی در اوستای نوین یاد می‌شوند؛ پدرش پئوروشسپه نام دارد مادرش 
دوغذ وا(" و این نام‌ها به خوبی می‌توانند وجود خارجی داشته باشند. نام زردشت"" 
به‌نظر می آبد که نام کاملاً عادی آن روزگار باشد و از افسانه چیزی نداشته باشد؛ معنای 
آن «آن که شش این رورت هستند» می‌باشد و واژه‌ی رَرّث - بیشتر به‌معنای صفت خوبی 
برای شتر می‌تواند باشد تا معنای «پیر» که از نظر ريشه به‌این واژه داده‌اند. وی پیشوای 
دینی (رَئور-هندی: 0187:) تیره‌ی خویش است» بسن ۳۳۶؛ بنا بر یسن ۵ ۴۶» همگی 
این دودمان پیشه‌ی پیشوایی دینی داشتند» با کارهای مقذس را به‌عهده داشتند. 
زردشت از تیره‌یی از پرورش‌دهندگان چارپا پدید می‌آید که گرانمایه‌ترین چارپای 
آنها گاو است» و جز این شتر و اسب هم دارند. این تیره ظاهراً باشنده است و دارای 
سازمان اجتماعی استواری است؛ اما در گاهان اشاره‌یی به‌این نیست که این تیره دارای 
کشاورزی به‌معنای امروزی خود بوده است - و این به‌این معنا نیست که به‌چراگاه‌ها 
درست رسیدگی نمی‌کردند؛ اشاره‌یی به‌اين موضوع به‌نظر من در آخر بند یسن ۴۴۲۰ 
موجود است: «نه اینان پیشاب به چراگاه آنچنان نمی‌ریزند که او را (یعنی گاو را) 
به وسیله‌ی آشّه یاری کنند». فرهنگ شهری در هیچ .جا قابل اثبات نیست» اوضاع سیاسی 
به‌کنّی ابتدایی است. گاهان دارای کوچکترین اشاره‌یی به‌یک سازمان کشوری» که این 
تیره همچون عضوی در آن گنجانده شده باشد. نیست. تنها چیزی که ما از این متن‌ها 
می‌توانیم به‌دست بیاوریم» ذکر پادشاهانِ تیره یا سالار تیره است که عنوان کوی دارند. و 
این تنها عنوان رهبری است که در اوستای نوين به‌طور همگانی به‌کار می‌رود!. انان 
بیشتر به‌صورت جمع نامیده می‌شوند و به‌عنوان دشمن سرسخت کشت اشا 
می‌شوند. همچنین کریَن‌ها که با اینانند (۰۳۲,۵ ۴۶,۱ هر دو با هم ۳۲,۲ ۵۱۱۲) و 
اوسیج‌ها (,۴۴۷). مقصود از این هر دو گونه گروه که یاد شدند بی‌گمان دو گروه از 


بیشوایان دینی مختلف پا به‌احتمال بیشتر دو خانواده‌ی روحانی ‏ هستند و مقصود از 
کوی‌ها هم ناچار همان شهر یاران این پیشوایان دینی یا سران تیره با وظایف دینی خاص 
است. در هند کوی به‌معنای «پیشگو شاعر» است ویک چنین کسی نزد آرباییان باستان 
همواره با اجرای مراسم دینی در پیوند بود. تنها یک کوی است که به‌نام خوانده می شود 
که او طرفدار و پشتیبان زردشت شد. یعنی کوی ویشتاسه (,۰۲۸ ۴۶۱۴ ۵۱۱۶ ۵۲۲). 
طبیعی است که ما پروا نداریم اذعا کنیم نوع اجتماعی که نماینده‌ی تیره‌ی زردشت 
است برای ایران غربی بیگانه بود ولی شرایط دیگر موضوع را از پیش بسیار غیرمحتمل 
می‌کنند تا ما بتوانیم آن را از آنجا بپنداریم. ایران غربی هميشه در کانون یا نزدیک کانون 
سیاست بزرگ آسیای پیشین قرار داشت. آسوریان و بابلیان بسیار زود به‌ایران دلبستگی 
ژرف پیدا کرده بودند. و در جنوب غربی سازمان سیاسی کشور نیرومند ايلام قرار 
داشت. در دوره‌ی آسوری پسین و در دوره‌ی بابلی نوین؛ در این بخش فرمانروایان مهم 
ماد می‌نشستند. یک رد پا هم از همه‌ی اينها در گاهان نیست» همچنین از نیروی 
هخامنشی نیز اثری نیست و با اینهمه به‌دشواری می‌توان پنداشت که این نیروهای 
سیاسی برای تیره‌های شبانی ایرانی ناشناخته مانده باشد» هر چند که این تیره‌ها هتوز 
هم برای انجام کارها و آیین‌های دینی خود وقت بسیار صرف می‌کردند. دست کم در 
همه وقت باجگیرانٍ نیروهای بزرگ وجود داشتند که به‌این شبانان درس سیاسی بدهند. 
از این گذشته فرمانروا در غرب ایران تشایثیه است. که در فارسی نو به‌صورت شاه در 
آمده و این واژه‌یی است که در اوستا چنان بیگانه است که کوی در ایران غربی باستان. 
هرگاه بر اینها این نکته نیز افزوده شوه که نک ررامت محلی ال از زر دشت در 
غرب ایران وجود ندارد - جاهایی که در افسانه‌های غربی تعیین شده از رویدادهای 
زندگی او به‌دلیل نامعیّن بودن و پراکندگی آنها میان نقاط بسیار دور از هم نشان می‌دهد 
که اینها ساختگی هستند -» آنوقت باید اصولا انجمن دینی گاهانی و خاستگاه زردشت 
را در شرق جستجو کرد 
اما چون گاهان هیچ گونه آگاهی به‌دست نمی دهند» باید به‌اين مشکل از بی‌راهه و 
زبان هیچ پایگاه استواری به‌دست نمی‌دهد. زبان گاهان بی‌اندازه کهنه است و 


زردشت در تاریخ ا۵ 
می‌ توان آن را به‌عنوان کهن‌ترین نمونه‌ی زبان‌های آریایی که تاکنون می‌شناسیم شناخت. 
این زبان به‌زبان ودایی هندی باستان به‌اندازه‌یی نزدیک است که گوبی باید چنین 
بپنداریم مردی از گروه گاهانی می‌توانست منظور خود را به‌مردی از محفل‌های ریگودا 
بفهماند. برای کهنگی متن‌ها از ویژگی دیرپای زبان گاهان نمی توان نتیجه‌گیری کرد» زیرا 
شتاب دگرگونی یک زبان بسیار متفاوت است. زبانی ممکن است در نتیجه‌ی 
جداافتادگی محلی با فرهنگی در یک سرزمین در یک دیدگاه پایدار بمانده و زبان‌های 
خویشاوند پیرامون آن سرزمین آن دیدگاه را مدت‌ها پیش پشت سر گذاشته باشند. از این 
گذشته زبان شعر و دين هميشه یک نقش کهنه‌یی بر جای می‌گذارد که زبان گفتگوی 
همسان آن» آن تقش را ممکن است نداشته باشد. ولی اگر ما بتوانیم تشخیص دهیم که تا 
چه اندازه ما با زبان شرق یا غرب ایران سر وکار داریم می‌تواند این موضوع مهم باشد. 
بدبختانه آگاهی‌های ما از کهنه‌ترین تاربخ گروه‌های زبانی ایرانی» برای آنکه بتوان در این 
باره یک اظهار نظر خاصی کرد بسیار نارسا و فرضی است. ناگفته نماند که فرق ميان 
زبان ایرانی غربی و شرقی به‌نظر می‌رسد در مرحله‌ی آغازین چندان برجسته نبوده 
است. چند ویژگی در روایت تلفظ ایرانی غربی گاهان که در آن رعایت امانت شده است؛ 
هر چند با تحوّلات واج شناسی در ایران غربی یکی نمی‌شوند. با اينهمه به‌نظر من بدون 
تردید نشانی از سرزمین زباتی ایران غربی می‌دهند"" برای زبان اوستای نوین هم به‌نظر 
نمی رسد که بتوان خاستگاه ایران غربی را ادعا کرد(". 

ولی همه‌ی آنچه که تاکنون یاد شد تنها استدلالی است بر پایه‌ی خاموشی و بس» و 
یا آگاهی‌های بسیار غیرقطعی می‌دهد. که نباید آن را یک دلیل مطمئن پنداشت. زمینه‌ی 
استوار هنگامی به‌دست خواهیم آورد که نقطه‌ی آغازی در بازشکافی گاهان از نظر تاریخ 
دینی بیابیم. این سرودها از آغاز تا انجام بازتابنده‌ی پیکار سنگینی ميان دو شکل دبنی 
می‌باشند. از یک سو نبرد زردشت و انجمن دینی او که آشکارا میراث پدران تیره‌ی او را 
عرضه می‌کند. از دیگر سو آیینی دیگر که در زندگی اجتماعی و دینی تیره زیانگرانه 
دست انداخته و والاترین پشتیبانان آن آیین» گوی‌ها. کَوین‌ها و آرسیج‌ها هستند. مهم‌ترین 
عامل در این آیبن آشامیدن نوشابه‌ی مستی آور آریایی باستان هو (070۵:نزد هندیان) 
است» همراه با کشتار و خوردن گاو در جشن‌های قربانی لجام گسیخته‌ی شبانه 


a۲‏ دین‌های ایران باستان 
(FA ۰۴۴۲۰ ۰۳ ۲۱۲-۱۴(‏ 

نخستین وظیفه‌ی ما کوششی است در این راه که ویژگی‌های رقیب را دریابیم و آنها 
را در پیش چشم داشته باشیم. اینجا زردشت خود به‌یاری ما می آید. او در هنگام پیوستن 
با تیره‌ی دیگر که نقطه‌ی اوج تأثیرش به‌صورت مرد دین آور مشخْص می شود و والاترین 
سندش یسن ۴۶ است. از مفاهیم و اصطلاح‌های دینی بسیار بهره می‌گیرد» که آشکارا از 
واژگان دوستان نوین گرفته شده. و دارای هم‌آهنگی باکاربردهای زبانی است. این 
اصطلاح‌ها و مفاهیم از یک محفل دینی بومی است» که مهم‌ترین سند آن برای ما میثره 
پشت (مهر یشت. يشت ۱۰) است. از همین محفل دینی هستند آن رسم‌هایی که 
زردشت در تیره‌ی خود با آنها در نبرد است. پس هنگام داوری درباره‌ی رسمی که 
زردشت با آن در نبرد بوده باید نخست درباره‌ی جهانْ باورها و پنداشت‌های مهر بشت 
در جستجوی روشنی بود. از این رو ما در آغاز کار به‌بازشکافی آن می‌پردازيم و سپس در 
برابر آن» دین انجمن گاهانی را قرار می‌دهیم. بدان‌گونه که هنگام ظهور زردشت باید 
پدید آمده باشد. و بدان‌گونه که از پیام‌های او می‌توان دریافت. از این راه یک گام بزرگ 
بهگشودن دشواری تعیبن خاستگاه گاهان نزدیک می‌شویم؛ می‌توانیم جایگاه مهر یشت 
و در نتیجه جایگاه دینی را که بر ضد دین زردشت در کار است به‌روشنی تعیین کنیم؛ 
بدیهی است که این دین چندان از گروه گامان نمی تواند دور افتاده باشد. مواد دیگر برای 
روشن کردن مسئله را پس از این در اشارات اندک اوستا درباره‌ی چگونگی پیام زردشت 


می‌باییم. 


بخش ۲ 


دين اجتماعی ايرا باستان 
١‏ انجمن دینی میثره 


پیش از این (ص ۴) یادآور شدم که بخشی از سرودهای دینی اوستایی به‌نام بشت خوانده 
می‌شود. این واژه اسم مفعول مجهول از ریشه‌ی یر است که در همه‌ی سرزمین ایران 
برای «نیایش یک خداوند» به‌مفهوم پرستشی و آیینی آن به کار می رود و در گاهان هم 
دیده می‌شود. ولی منهوم یشت اختصاص به کاربرد زبانی زردشتی به‌معتای ویژه‌ی آن 
ندارد» بلکه پس از زردشت در هان پیروان او رسمیّت پیدا کرد؛ یعنی هنگامی که این 
گروه بسیاری از آیین‌های نوین را در خود جذب کرد پاره‌یی از آنها را خود پیامبر هم 
نمی شناخت. هسته‌ی اصلی سرودهای دینی پشت‌ها گروهی از متن‌های کهن هستند. که 
از راه تلفیق در گنجینه‌ی آیین زردشتی گنجانده شد . و از آنجا که این سرودها وت نز 


میانجی دین زردشتی به‌دست ما رسیده‌اند همواره دارای بخش‌هایی از اين زردشتی اند 


۴ دین‌های ایران باستان 


که در آنها آهورمزداه و پیامبر او زردشت نیايش می‌شوند؛ و از مردم و رویدادهای تاریخ 
مقس سخن به‌میان می‌آید. ولی در این بخش‌ها متن‌های کهتی گنجانده شده است که 
در آنها. خداوندان دیگری در درجه نخست اهمیّت قرار گرفته‌اند و اهوزمزداه کاره‌یی 
نیست. از زردشت هم نشانی نه. در دوره‌های بعدی زردشتیان کوشیده‌اند با دست خود 
متن‌های پشتی برای خداوندان ویژه‌ی خود بسازند. این متن‌های یشتی دست دوم تا 
اندازه‌یی از مواد عامیانه کهن بهره گرفته‌اند ولی به‌طور کلّی از شکل ناقصی که دارند 
آشکار می‌شود که زمان واقعی سرودن و شده بوده است. 

بشت دهم؛ یعنی میثره يشت (پهد میهر یشْ) همه‌ی ویژگی‌هایی را که برای 
پشت‌های اصلی کهن نشان‌های شناسایی به شمار می‌روند داراست. ابن پشت دارای 
پوششی از آیین زردشتی است. که ستایش میثره را به‌فرمان و دستور بالاترین خدا و 
آفریدگار» اهورمزداه می‌داند» و طبق معمول زردشت را میانجی این فرمان می‌شناساند. 
مهر يشت دارای افزوده‌هایی است به‌زبانی نارسا و خاستگاهی بدون تردید زردشتی. 
ولی هسته‌ی مرکزی این يشت به‌زبان درسٹ و بی‌کاستی ایرانی باستان پرداخته شده 
است و یکسره خاستگاه دارد. این بشت ا خدای میثرّه «Mira]‏ (بهد: 
میهر) پیشکش شده است. یعنی به‌یکی از خداوندان ایران باستان که در هندی ودایی 
زير نام هندی باستان خودش میتره شناخته و پرستیده می‌شد. این متن‌های کهن سرشار 
از نیروی شعری و زیبایی است و از جمله‌ی بهترین فرآورده‌های شعری آریایی باستان 
به شمار می‌رود» از این گذشته این متن‌ها روزنی از جهان اجتماعی سیاسی و دینی 
به‌روی ما باز می‌کنند. 

این متن‌ها دارای آن چیزی هستند که بدبختانه آنها را در بیشتر بخش‌های اوستا 
نمی‌یابیم: یک دورنمای جغرافیایی روشن از جمله بخش با کرده‌ی چهار در اینجا چنین 
آغاز می‌شود (بندهای ۱۲-۱۶): 

«میثره را نیایش می‌کنيم؛ آنکه دارای میدان‌های فراخ است» سخنش راست است. چون به‌نبردگاه 

درمی آیدا» هزار گوش خوش ساخته؛ ده هزار چشم» بلند» به دورها و به‌همه سو نگرنده» زورمند» 

کسی که هرگز نمی‌خوابد و پیوسته بیدار است. 


آلکس که نخستین که (خدای سزاوار نیایش) ای و رار وه EE‏ ۷ 
جاودانه با اسان تندرو می آید؛ ' 


انجمن دینی میثره ۵۵ 


نخستین کسی که بر بلندی‌های زیبای آراسته به‌زر می‌نشیند و از آنجا» سرشار از بیشترین نیرو؛ بر 

سراسر سرزمین آریایی می‌نگرد. ۳ 

آنجا که فرمانرواهای دلیر (-5351316) حمله‌های بسیار می آرایند؛ ۱ ۱ 

آنجا که کوه‌های بلند با چرا گاه‌های بسیار و آب فراوان گاو را .... (03121۲0 معنای آن روشن نیست) 

می‌بالانند؛ ۱ 

آنجا که دریاهای ژرف با آب‌های پهن گسترده می‌شوند. 

آنجا که رودهای قابل کشتیرانی با امراج خروشان در شتابند به‌سوی ایشگته و پځوروگه» 

به‌سوی مٌورو و ره به‌سوی چراگاه شگدیانه و خواریزم. 

به‌سوی آرژهی و مَوّهی... سرزمین چرا گاهی که خورشید بر آن تابیده به‌چرا گاه درمانببخش میشره» 

می‌نگرد که پرنیرو است. ۱ ۱ 

آنکه همچون یی آسمانی بر سراسر (هفت) بخش زمین می‌روده در حالی که درخشش نیرو را 

می‌بخشد. 

آنکه همچون ری آسمانی بر سراسر (هعت) بخش زمین می‌رود؛ در حالیکه شهریاری می‌بخشد» 

برای آنان پیروزی را به‌دست می آورد» برای هم آیین‌های پارسایی که او را با آشامیدنی تاش 

می‌کنند» ۲ گاه از نظم راست.» ۱ 

ماه رازم ات راد موف وا )مود وم هیا( یز 
سیحون امروز)» خوارزم باستان سرزمینی است در.آخرین بخش رودخانه‌ی آمودریاء در 
سمت دریاچه‌ی آرال» خبوه‌ی امروز. مُئورو همان مرو است و در هرّیوّه سرزمینی نهفته 
است که در دوره‌ی باستان آن را به‌نام آریّه می‌شناختند و این نام تا به‌امروز در نام شهر 
هرات بر جای مانده است. ايشکته و پئوروته نام‌های کوهستان‌هایی هستند که آگاهی 
دیگری درپاره‌ی آنها نداریم. شاید بتوان آنها را در توده‌ی غربی زنجیره کوه‌های 


دشواری ویژه بر سر نام‌های آرژهی و سَوّهی است. جغرافیای افسانه‌یی اوستا جای 


۲ 4 
oR 


آن را غربی‌ترین و شرقی‌ترین کشو (-کشور) یا اقلیم می‌داند» زمین به‌این هفت بخش 
تقسیم شده است. در میان این هفت کشور خوّنی له قرا ر گرفته» در شمال وئورو برشتی» 
و در جنوب فرَدَدّفشو و ویدَدْفْشو قرار گرفته است. در اینجا بی‌گمان با نام‌های 
جغرافیایی کهنی برای بخش‌ها یا کشورهایی سر وکار داریم» که وضعیّت اصلی آنها 
یکسره به‌فراموشی سپرده شده و به‌قلمرو افسانه درآمده بوده است. در متنی که پیش از 


۵٦‏ ۱ دین‌های ایران باستان 


این یاد کردیم پس از آرهی و سَوّهی همه‌ی گروه کشورهای معمولی گنجانده شده است 
ولی شکل غیرشعری آن نشان می دهد که اینها از افزوده‌های بعدی هستند. با اينهمه من 
گمان می‌کنم واژه‌های «به‌سوی آرژهی و سشوّهی» (52۷2۴1 21022۳1 2۷1) از متن اصلی 
پشت‌ها هستند. از یک سو خود این جمله یک بیت شعر درست و کامل است. و از سوی 
دیگر به‌نظر من چنین می‌نماید که این يشت نموته‌یی است برای اینکه آرژهی را به‌معنای 
یک نام جغرافیایی راستین به‌ما بنمایاند. واژه‌ی ار که در بند ۸ ی می‌شود. به نظر 
من صورت بد نوشته شده‌ی واژه‌ی آرزهی است ( که در بسیاری از دستنویس‌ها به‌صورت 
نسخه بدل ضبط شده است) و نباید آن را از ربشه‌ی مفروض "arozah-=araza-‏ «زد و 
ورو دانست: «(میثزه) که برای او دهیوپدها قربانی می‌کنند» هنگامی که به‌سوی 
آرزهی سرازیر می‌شوند» در برابر سپاهیان تشنه به‌خون...» مقصود از ارهی در اینجا 
باید سرزمینی باشد که در غرب واحه‌ی مرو جای دارد. شاید سرزمینی کوهستانی باشد 
پیرامون دریای مازندران. سَوّهی هم بدین‌گونه سرزمینی است که باید آنهم کوهستانی 
باشد. در شرق ایراد. 

پس در برابر دیدگان ما سرزمین آریایی هرات و کوهستان پاژپامیسوس 
PP P6‏ در جنوب تا واحه مرو و شبکه‌ی رودخانه‌های پیوسته بدان» گسترده 
می‌شود و پیوسته روبه‌گسترش است و حوضه‌ی پرتوان جیحون تا درباچه‌ی آرال را 
دربرمی‌گیرد» و در دشت‌های ترکستان در سمت سیحون پایان می‌پذیرد و ما به‌طور قطع 
در ایران شرقی قرار گرفته‌ایم. 

یکی دو نکته درباره‌ی اوضاع اجتماعی و سیاسی را می‌توانیم از متن دریابیم. 
جامعه به‌گونه‌ی پدرسالاری سازمان داده شده؛ بنیاد آن خانواده است» و بر تک 
خویشاوندی یکان‌های دربرگیرنده‌تری ساخته می‌شوند. یکان ادف (خانه) (نمانه 
-003۳08) به‌وسیله‌ی یک «خانه سالار» (نمانه تی -0102120201-خانه‌ند) اداره می‌شود؛ 
پس از آن «تیره» می آید (وپس -1۶» که آن‌را یک «تیره سالار» (وبسّه_ پتی 
1= وبس ند) اداره می‌کند» پس از آن قوم (زتو -0 231 زند) می‌آید که به وسیله‌ی 
یک سالار قوم (زنتویتی 1٤24110P3=زندبد)‏ اداره می‌شود» و سرانجام کشور (بخش» دهیو 
10) است که به‌دست یک کشور N‏ (دهیوپتی 0211۳0211 دهند) اداره می‌شود. این 


انجمن دینی میثره ۱ ۵۷ 
سازمان در سراسر اوستا دیده می‌شود. جای جای در مهریشت بیشتر واژه‌ی شویثره 
2 (بند 0 می خورد که درگاهان معمولاً به‌معنای نو به کار می رود؛ ظاهراً 
رساننده‌ی" قوم به‌معنای یکان تن است. مفهوم‌های فراگیرتری نیز می‌یابیم که از 
همه‌ی آنها بیشتر شّه (-52۷202) و شتی (لالهّ) است و به‌معنای سرزمین‌های به‌هم 
پیوسته‌ی بزرگتر است و گویا فراختر از دهیو باشد. ەور ژه از نظر پرورش چاریا گمان 
می‌رود که اصطلاح حل نشدهی کک (gava)‏ باشد. این واژه را پارهیی بک نام ویژه 
می دانند و پاره‌یی ( که به گمان من درست‌تر است) نام همگانی(. من گمان می‌کنم که این 
واژه با واژه‌ی گاو (چاریای معروف) تک دارد و به‌معنای «چراگاه برای گاوان» است. 
به نظر می‌رسد که برای سرزمین سغد به‌ویژه بیشتر به کار می‌رفته» ولی ترکیب کو شه و 
شتی را به‌معنای «سرزمینی که چراگاه است سرزمینی که در آتجا چراگاه است» نیز 
و . 

اینکه ساختمان‌های شهرگونه وجود داشته ب‌کی ناممکن نیست» ولی چیزی که در 
این راه بتواند رهنمونی باشد کمتر به‌گوش می‌خورد. زندگی از گونه‌ی روستایی است و 
فرهنگ هم. همه‌چیز رساننده‌ی این معنا است که ما در اینجا و هنچنین در گروه‌های 
گاهانی زردشتی با مردمی چوپان و رمه‌داران گاو سر وکار داریم. ۱ 

آگاهی جالب از سازمان اجتماعی نسبتاً پیچیده از بندهای ۱۱۶ و ۱۱۷ به‌دست 
می‌آوریم. در اینجا سخن از میثره خدای پیوند و پیمان ان سی ار ات درباره‌ی آن 
بیشتر سخن خواهم گفت. در میثره پیوند اجتماعی که میان اعضای یک گروه اجتماعی 
وجود دارد هستی برونی پیدا می‌کند. از تکه‌های زیر درباره‌ی همبستگی اجتماعی چنین 
یسوم 

)۵٩(‏ «بیست برابر است میثره ميان دو دوست که از یک سوپتی دُرنگه 51101102101882 باشند؛ 

سی برابر است میان دو تن از یک وَرزائه 4۲92313 

چهل برابر است ميان دو تن از یک کنیا 05 

پنجاه برابر است میان دو تن از یک هویاغته 0۱5712؛ 

تا ی بر ۰ ۱ 

هشتاد ا 1 ۳ 


۵۸ دین‌های ایران باستان 
نود برابر است ميان دو برادر | 

صد برابر است میان پدر و فرزند 

هزار برابر است ميان دو وابسته به‌ یک کشور 

ده هزار برابر است میثره‌بی که از آن نای مزدیسنی است» 

ا ات ار اروت است زردشتی (درباره‌ی دئنا نک به‌بخش ۴ دیگر اينکه 
این قطعه ردیفی از گروه‌های اجتماعی را نشان می‌دهد که در میان آنها هر اندازه که 
گروه‌ها کوچکتر می شوند استواری بستگی اجتماعی افزایش می‌یابد. از همه گسسته‌تر 
بستگی میان اعضاء یک سولتی درنگه است - و این واژه‌یی است که معنای آن یکسره 
برای ما ناشناخته است. اندکی استوارتر بستگی میان اعضای یک ورزاته است. که بخشی 
است کمی تنگ‌تر از آنچه پیش از این گذشت. این واژه را هم از راه گاهان می‌شناسیم و . 
چنین می‌نماید که در آنجا پایگاه سوّم پس از آزادگان و موبدان باشد. معنای نخستین آن 
باید «ستورگاه» باشد و سپس یک بخش مرزبندی شده‌یی است که گروه نسبتاً بزرگی را 
برای گله‌های خود در اختبار داشته است؛ شاید از همه نزدیکتر به‌این معنا گروه 
روستایی خودمان باشد. در غرب ایران برابر این واژه (وَرده) معنای «شهر» را پذیرفته 
است. بخش بعدی گت است. که با توجّه به‌صورت ظاهر آن به‌معنای مفهوم جامعی است 
که «جمع موجودات زنده» را می‌رساند. به‌نظر می‌آید که از این اصطلاح همه‌ی 
موجودات زنده راء که یک مرد دارا بوده است. یعنی نخست چارپا و همچنین بندگان يا 
خدمتگاران را می خواسته‌اند. نزدیکترین برابر آن در اناق روستایی «ملک و دارایی» 
و «خانه‌ی روستایی» است. مفهوم ا ا واژه‌ی هویاغنه بازگو شده است. معنای این 
واژه هم بدبختانه روشن نیست. شاید به‌معنای کدخدایی به‌معنای واقعی» یعنی گروهی 
از مردم با نشیمن‌گاه مشترک است!. می‌توان چنین پنداشت که ردیف سوپتی 
ذرنکه ‏ ورزاله - گا هوباغه در جامعه‌ی چویانی تقرییا برابر است با 
ببخش -دهکده -خانه هم خانه» در جامعه‌ی روستایی خودمان. پس از این ردیف‌ها 
می رسیم به‌پایه‌های روحانی و مردان دینی که پیوستگی درونی آنها شاید باز هم 
استوارتر بوده است. اینجا ميان هاوشته» یعنی داوطلب پیشوایی دینی از یک سو و اعریه 
دانش آموز آموزشگاه دینی از سوی دیگر فرق گذاشته می شود؛ این واژه‌ی دوم با واژه‌ی 
ری 1 یا آموزگار خویشی و بستگی نزدیک دارد» مانند مرد و شیخ در محافل 


صوفیان اسلامی. پس از اینها گروه‌هایی از خویشاوندان همخون می آیند: داماد و پدر زن 
برادر» پدر و فرزند» اینها نماینده‌ی نزدیکترین بستگی‌های اجتماعی هستند. آخرین 
سنگ این ساختمان اجتماعی هبو است. واژه‌های «میان دو دهو» را من بیشتر به «میان دو 
تن بسته به‌یک دهیو) تعییر می‌کنم و نه «میان دو کشور (بخش)». به‌گمان من در اینجا ما 
گونه‌یی سلسله مراتب می‌بینیم که در سرزمین اران معمول بوده است(: نخست هر یک 
از بخش‌هایی که از آنها یک یکان کامل درست می‌شود برشمرده می‌شود. و سپس آن 
یکان خود به‌عنوان عضو نهایی آن ردیف افزوده می‌شود برای آنکه خلاصه و 
پوداختگی آ۵ رسانده شود از آنما که یکشخ واه بدیک یو واه به‌هته با 
بیشتر گروه‌هایی که پیش از این شمرده شد. می‌باشد. به‌درستی می‌توان گفت که مردم 
هو با هزار بند به‌یکدیگر بسته شده‌اند. 

همچنین از فرمانروایانی که بر سرزمین‌های بزرگتری فرمانروایی می‌کنند. یعنی 
بالاتر از دهیویتی یا کشوردار هستند» سخن می‌رود و این فرماتروایان برتر به‌نام ساستر (بند 
۴ خوانده می‌شوند. باید یادآوری کرد که شهریاری که به‌نام ساستر درگاهان خوانده 
می‌شود» دشمن و رقیب زردشت است (,۴۶). اتفاقاً در مهر شت عنوان کروی یاد 
نمی شود» ولی این واژه به‌صورت صفت کو به 1202 و در کنار خوّرنه 7۵101101 می آید: 
فر کوی». در بند ۱۰٩‏ از ساتری سخن می‌رود که بر همه‌چیز توانا است» بر سر 
هستی‌های پلید می‌کوبد» دلیر و پیروز است. و کیفر دادن می‌داند. شاید در این زمینه با 
یک سازمان کشوری بزرگتری پیش از هخامنشیان سر وکار داریم» و شاید سات نامی است 
برای فرمانروای این کشور برابر ایرانی شرقی خشابیه خشابا نام در شاهنشاهی 
هخامنش ی (. در هر صورت این نکته مهم است که یک ساثر در انجمن دینی زردشتی با 
کوی‌هاء کرپن‌ها» جادوگران» افسونگران به‌صورت مکزّر هم‌ردیف می‌شود و با آنان 
زردشت در نبرد بود. (بسن ٩۸‏ يشت ۰۱۳,۳۵ در سثت زردشتی وی همچنان به‌عتوان 
دشمن زردشت پیوسته وجود داشته. ۱ 

نمایی که در مهر يشت در پیش چشمان ما قرار می‌گیرد» نمایی است درخشان و 
پرشکوه از یک سرزمین آربایی با سرزمین‌های چراگاهی فراخ» رمه‌های فراوان چوپانان 
و تیره سالاران کوشا و کشتیرانی‌های پرآمد و شد بر روی آمودریا و رودهای واحه‌ی مرو. 


اما ناگهان این نما از گونه‌ی دیگر می‌شود. تیرهایی با پر عقاب از کمان‌های به‌سختی 
کشیده به‌پرواز در می‌آیند» نیزه‌های تیز با ضربه‌های کشنده و نیرومند رها می‌شوند 
فلاخن‌ها با جهش پرواز می‌کنند. کاردها کشیده می‌شود و به‌سرها می‌خورد» گرزها با 
ضربه‌های سنگین بر فرق‌ها فرود می آیند. یکی از ملت‌های بسیار دشمن» باشنده در آن 
نزدیکی» مردمی از دشت يا تنگه‌های گذرناپذیر سرزمین‌های کوهستانی ناگهان بر این 
سرزمین تاخته است. برگردونه‌های تیزرو می‌تازد و در یک آن راه‌ها از کاروان‌های دراز 
گاو پر شده و با شتاب از چراگاه‌ها رانده و به‌گردونه‌های پیروزگران بسته شده‌اند. اشک 
از پوزه‌هایشان سرازیر است. در گردنه‌های سرزمین راهزنان در میان کوهستان‌ها کشیده 
می‌شوند (بند ۳۸). ۱ 

امّا هميشه وضع این گونه دردناک نیست. یک پیکار واقعی برپا می‌شود؛ و خدای آن 
سرزمین» میثره با همراهان خود؛ به‌رزمگاه درمی‌آیند. آنگاه وضع گونه‌ی دیگری 
می‌شود. میثره دشمنان را به‌پیش می‌رماند» رشنو آنها را از سوی دیگر می‌راند؛ سروشه 
آنها را از هر سو شکار می‌کند در برابر هر دو خدا و در پیشگاه آن دو با تیره‌بختی نابود 
می‌شوند (بند ۴۱). اسب‌ها از کشیدن بارهایشان سر باز می‌زنند» از جای خود به‌تاخت 
پیش نمی روند مرد سوار به آماج خود نمی رسد. گردونه‌ها باز پس می‌مانند (بند ۲۰). 
خدای باد که نیز از همراهان میثره است. نیزه‌ها را به‌پیش می‌دمد (ب ۰)۲۱ و همگی 
جنگ افزارهای پران بی‌نیرو بر زمین می‌افتند. خدای شکننده‌ی ایستادگی وردرعنه 
(۷9۲۵0۲2(۲۵) که در زمان‌های بعد خدای بزرگ سیاسی ایران است. به‌پیکر یک گراز 
شتابان با دندان‌های تیز پا و دم و فک‌های آهنین به پیش میثره می آید» و او و نزدیکترین 
همراهان خدای دلیری ( مه که )Amananha-‏ و خدای مادینه‌ی مردران (مر -هاموّریتی 
aNaire-H] maar‏ در اصل 212-12۳۷2711 ضربه و مشت فرود می آورند» و 
به‌زودی استخوان‌ها و موها و مغز و خون دشمنان میثره درهم آمیخته به‌صورت شُلَهیی 
بر زمین می‌افتند (بند ۰-۱۷۲ ۷). 

این خدای میثره کیست؟ در سرآغاز این يشت و در چند جا در میان همین يشت این 
خدا همچون کسی که آفربده‌ی اهورمزداه است نمایانده می‌شود؛ امّا این تنها بیان تصوّر 
زردشت است از هستی او. تکّه‌های اصلی و کهن جای هیچ گونه تردید نمی‌گذارند که او 


به‌راستی همچون برتربن خدا شناخته می‌شده و اهور مزداه در اصل در این مرز و بوم 
کاری ندارد. میثره پرنیروترین (سو دشته 2 موجود در ميان آفریدگان است او اهوره؛ 
سرور» آقاء است (ب ۲۵). در بند ۶۱ به‌عنوان لقب برای اوه واژه‌ی دامی داتم 
( 3۳-0( در حالت مفعول صریح می آید: معمولاً این واژه را از ریشه‌ی دامی دال 
به‌معنای آفریده می‌دانند. و زردشتی‌ها هم بی‌گمان هنگامی که این بند را می خوانده‌اند 
همین گونه توجیه و تعبیر می‌کرده‌اند» امّا گمان من آنست که در اصل واژه‌ی دامی دات 
یعنی آفریننده بوده و این لقبی است که در وندیداد ۲۵و ۱۹,۵ به اهورمزداه داده شده 
است. میثره برای پیروانش خدای آفریننده بود. 

میثره به‌روشنی رابطه با جهان طبعت را نشان می‌دهد. او انار هرن بعنی کرشور 
غربی می آید (نک. پیش ازین ص ۵۵) و به‌سوی خوّنی ره بالا می‌رود (بند ۶6۶۷ و این 
همان قلمروی را می‌شناساند که این پشت به‌نام «سرزمین آربایی» می‌نامد. از بالای 
کوهستان هرا پیش از خورشید جاودانی برمی آید و نخست (یعنی پیش از خورشید) بر 
بلندی‌های به‌زیور زر آراسته‌ی زیبا می‌نشیند (بند ۱۳)؛ وی پس از فرو رفتن خورشید 
به‌سوی کره‌ی زمین می آید» سر و ته زمین فراخ گرد و دور مرز را لمس می‌کند» و بر همه 
چیزهایی که میان آسمان و زمین است می‌نگرد (بند .)٩۵‏ تردیدی نمی‌تواند باشد که 
میثره در جهان طبیعت در درجه‌ی نخست خدای اسمان شب است که به‌زیور ستارگان 
آراسته اه نام او «سرور ژرف (را زآمیز)) در بند ۲۵ است: اهورم گوفرم ahuram‏ 
7 لقب گوفره در وندیداد ۲۱,۳ به ستاره‌ها نیز داده می‌شود. این نظر را لقب‌های 
انی موجود او هم تال می‌کنند. او نمی خوابد (اخوف ۳68 و همواره بیدار است 
(جَغوروه 43۷۲۷3۸)؛ او هزار گوش دارد» ده هزار چشم» ده هزار دیده‌بان. او به‌اطراف 
پر ود یه 2 است) و به‌همه‌ی کوه‌ها می‌نگرد - اینها نقطه‌های دید او 
(ویئب '(vatdayana‏ هستند ‏ هشت يار دارد که دشمنان او را جستجو می‌کنند و 
راه‌هایی را می‌یابند که این دشمنان در آن راه‌ها قصد جان میثره را کرده‌اند (بند ۴۵). در 
نخستین سپیده‌ی بامدادی میثره به‌پیکره‌های بسیاری درمی آید و از این راه تن خود را 
چون ماه تابان زیبا به‌درخشش درمی‌آورد. و چهره‌اش مانند ستاره‌ی تیر (تشتریه) 
می درخشد (بند ۱۴۲ و ۱۴۳). گر چه میثره بدین گونه با آسمان شب. با ماه آن آسمان با 


ستارگان و سرخی بامدادی پیوند بسیار نزدیک دارد» بستگی او با آسمان روز هم از قلم 
نمی‌افتد» هر چند در اینجا این پیوند بسیار نامشخص و کم به‌چشم می‌خورد. گردونه‌ی 
شکوهمندی که با چهار اسب آسمانی کشیده می‌شود و میثره بر آن سوار است (بندهای 
۸ ۰۱۲۴۷۵ ۱۳۶) بنا بر همه‌ی توصیفاتی که از آن می‌شود» در اصل همچون گردونه‌ی 
خورشید انگاشته شده است. در بندهای ۰۱۴۲ ۰۱۴۳ که پیداست روایت کاستی دارد. 
می‌نماید که میثره‌یی که بر گردونه سوار است درست مانند خورشید درخشان نیایش 
شده است. شکی نیست که میثره جای جای در ایران همچون خدای خورشید فاش 
می‌شده است (نک. بخش ۷). ولی در اوستا این آسمان شب است که در وجود میثره 
فزونی دارد(. 
اما میثره پیش از هر چیز یک خدای اجتماعی است. در همین صورت خدای آسمان 
شب است که این جنبه‌ی اجتماعی او به‌چشم می خورد. در شب مردم را می‌پاید. پیروان 
خود راء دشمنان خود و مردم را زیر نظر دارد. هزار گوش و ده هزار چشم او بیش از هر 
چیز دیگر به‌این کار می‌آیند. واژه‌ی مره نامواژه همگانی هم هست و به‌معنای «پیمان» 
است. دشمنان میثره و پیروانشان میا دروگ «پیمان شکن» خوانده می‌شوند. چنان که 
پیش از این گذشت او رشته‌ی پیوند دهنده ميان همه‌ی گروه‌هایی که بایداری و هستی 
اجتماع بر آنها استوار است. یعنی سوبتی درنگه وّرزانه و جز آن» می‌باشد. خدای پیمان؛ 
میثره» یک پیکره‌ی بسیار کهن آریایی ۱ میثره خدای پیمان ابم 13 aÖa0ya‏ 
(بی فریب» است. زیرا که او تتوخشتی ونت ۰7202501۷2701 پر از ,شخشتی است. بعتی دارای 
زیرکی و افسونٍ برتر از طبیعت است. چندان که این صفت بهاو توانایی می‌دهد که 
پیمان شکنان را ربشه‌کن کند. و فریفتن او را ناشدنی سازد» (بند ۸۲) همو اش وَچَهٌ 
18 راست سخن است. کسی است که سخن اثربخش افسونگر در اختیار دارد. 
او خدای زندگی بسامان و درست است به‌تمام معنا. او خانه برپا نگاه می‌دارد؛ 
تیرهای ستونی درها ر می‌پاید. به‌چارپا و مردم توانگری می‌بخشد (بند ۲۸) لقب ابت 
او دورو کی ۷۵۷۲۷۵۵020۱ یعنی سالار چراگاه‌های فراخ است» او چراگاه‌ها را 
می‌پاید» چون نیایش شود آب‌ها روان می‌شوند. باران‌ها فزو می‌ربزند. رویش و بالش 
پرنیرو می شود (بند ۶۱). او فزونی و چربی» چارپا و فرمانروایی» فرزند و زندگی می‌دهد 


(بند ۶۵). هستی خوب, جان خوب. نام نیک دانایی و خوشی می‌دهد. نظم درست 
اه ۸5۵ (بند ۳۳) را اداره می‌کند. 

میثره خدای قربانی و برترین بخش آیین است. بزرگ خانه» بزرگ دودمان» بزرگ 
تیره و بزرگ کشور قربانی‌های خود را با دست‌های کشیده به‌او پیشکش می‌کنند (ب 
۲۳ ۸۴). مراسم در اين مرز و بوم تنها از آنْ پیشوایان دینی نیست» فرمانده پدرسالار» 
خود سالار مراسم قربانی خویش است. میثره خود در نیایش خدا حضور دارد و در آنجا 
می‌نشیند» از قربانی دیدار می‌کند» سرودهای ستایش را می‌شنود و آنها را به گرو نمال 
2210.4 با خانه‌ی آسمان رهبری می‌کند (ب ۳۲). 

میثره به‌درویش پاک سرشتی که حقش پایمال شده و میثره را با دست‌های کشیده 
به‌یاری می خواند یاری می‌کند. «آهنگ این گله‌مند فرامی‌رود تا به‌روشنان فلکی برسده 
به گرداگرد این زمین می‌رسد. فراسوی هفت بخش زمین؛ چه با آهنگ آهسته بخواند و 
چه آهنگ خود را در خواندن بلند کند» (ب ۸۵), این باور پس از اینها بر سروشّه (فن. 
سروش) منتقل شده است (یشت ۰۱۱۳ یسن ,۵۷۱ و این سروش در آیین زردشتی پسین 
بخش بزرگی از وظایف میثره را به‌عهده می‌گیرد (نک ص. ۶۷ و بعد). بسیاری از شواهد 
اشاره دارند بر اينکه پیکره‌ی سروش» همچنین در باورهای مردم دیگر و به‌ویژه در 
باورهای مردم يهود راه یافت(. ظاهرا غيرمستقيم این موردی که از آن سخن می‌گویم از 
مهریشت بر قطعه سیراخ بیت ۳۵۲۱ تأثیر گذاشته است: «نماز مستمندان از ابرها گذر کند 
و تا بدانجا نرسد» بس نکند تا آنکه آن برترین آن را بشنود». از این بیت این تشبیه که از 
ابرها گذر کرد؛ بعدها در سرود هم‌سرایندگان کلیسای انجیلی راه یافته است. 

میثره در عین اينکه نگاهبان است (ب ۴۹) «کیفررسان» هم هست. از همه‌ی 
پیمان شکنان کینه کشی می‌کند. او یک کینه کش سخت (اکتره ۵621272) از کسانی است 
که در انجمن قانون‌های او را شکسته‌اند و کیفر او را به خود پذیرفته‌اند (ب ۲۶). بی‌اندازه 
شایان توجّه است که میثره بدون هیچ گونه معنای فرود آورنده‌ی ضمنی» این لقب اکه را 
گرفته است. درگاهان این لقب تنها برای نیروی پلیدی مطلق به کار می‌رود؛ به کار بردن اکه 
یرای نیروی خوب در زبان زردشت گونه‌یی ناسزا به گوش می خورد ولی تنها اینجا نیست 
که میثره همچون بن پلیدی نیز در این جهان شناسانده می‌شود. 


1۴ دین‌های ایران باستان 


از آنچه پیش از این یاد شد چنین دستگیر می‌شود که میثره پیش از هر چیز خدای 
جسنگ است. او لقب همیشگی ویاختّه را داراست» این لقب باید با روشنگري رسا و 
بایسته‌ی OS‏ معنای «از آن جنگ» از آن نبردگاه» را بدهد و نه به‌معنای «سخنور» 
که عموماً به‌پیروی از بارتلمه ترجمه می‌کنند. مردم هنگام درخواست نیرو برای اسب که 
چارپای ویژه‌ی پیکار آرباییان است. به‌سوی او نیایش می‌کنند (ب ۱۱). میثره جنگ را 
دوست دارد و آن را برمی‌انگیزد» و همین انتظار می‌رود. ولی غیرمنتظر این است که در 
یکی از اسناد زردشتی درباره‌ی میثره می‌آید (ب ۲۹): «تو هم پلیدی (زشتی» أکه) و هم 
بهترین (وهیشته) برای سرزمین‌ها و مردم هستی» زیرا که تو» ای میثره سرور آشتی و 
ناآشتی برای سرزمین‌ها هستی «به‌گمان من زردشت آشکارا با این باور در یسن ۴۸۴ 
به کشمکش برخاسته است و من در بخش ۶ بر سر این سخن باز خواهم آمد. 

میثره با برجستگی تمام عیار» در اندام یک شاهزاده‌ی شکوهمند» سوار بر 
گردونه‌ی خود آشکار می‌شود: وی از خانه‌ی آسمانی ( گرونمانه) سواره بیرون می‌آید و 
گردونه‌ی زیبای خود را می‌راند» گردونه‌یی که در هر سو زورمندانه اثرگذار است و با 
همه‌گونه زیورهای زربن آراسته با چهار اسب سفیدٍ یکدست می‌تازد. اسب‌هایی که با 
خوراک‌های آسمانی پرورده‌ی بیمرگ با یراق‌های زرین بر دست‌ها و یراق‌های سیمین بر 
پاها و بسته به یوغ هام ایوا (معنا روشن نیست) که با لگام‌های هنرمندانه ساخته شده‌اند» 
گردن‌بند و دهنه که به یوغ شکاف دار نیکو ساخته و پرداخته با هم نگاه داشته شده‌اند. 
(بند ۱۲۴ / ۱۲۵). خود او یک جنگ افزار فرشتّه 172808 (معنایش روشن نیست) سیمین و 
یک سپر زژّین همراه دارد؛ گردونه را با تازینه می‌برد؛ او که تیره سالار نیرومند پیکارگر 
است (ب ۱۱۲). او یک هزار کمان دارد. یک هزار تیر با نوک‌های زرین» یک هزار نیزه‌ی 
تیز» یک هزار خنجر» یک گرز فلژین زردرنگ با یکصد گل میخ و یکصد تیزی؛ 
جنگ افزاری ناهنجار بر ضد دیوان هه (ب ۱۲۸-۱۳۲) میثره سیمای آرمانی تیره است 
اک ا قان وی زا رار + 

به‌همان اندازه که سیمای اصلی شگفت انگیز است. گرداگرد او را ا 
کمتر از خود او شگفت انگیز نیستند. گرفته‌اند. در سوی راست ت او بنا بر بند ۱۰۰ روش 
فد (2575 5۲۵055)ی نیکو و در سوی چپ او رشنو (۸3501۷)ی بلند ستبر هستند و 


انجمن دینی میثره ۵ 
گرداگرد او را در هر سو آب و گیاه و فروشی‌های مردان اه گرفته‌اند. 

این فرَوّشی‌ها را خوب می‌شناسیم. این نکته را که مقصود از فروشی‌ها روان 
گذشتگان و نیاکان است. با روشنی دلخواه از یک ردیف از متن‌های اوستایی مفصل 
درمی‌پابیم؛ پشت ۱۳ که یشت کهنه واز نظر تاریخ دین ارزش ویژه‌یی دارد» به‌همه‌ی آنان 
تقدیم شده است. من مسئله‌ی فرّشی را اینجا کنار می‌گذارم. از جمله باورهایی که در 
تاریخ دین‌های ایرانی از همه بهتر روشن شده این باورها هستند که بارها و به‌دت 
درباره‌ی آنها کار شده در اینجا من تنها شاهکارهای روزگار جوانی د. زدریلم N.‏ 
0 را یادآوری می‌کنم(. تنها چند یادداشتی از آن‌را؛ آنهم با نگاهی گذرا 
بررسی می‌کنم. پیشتر چنین می‌پندارند که این ارواح در هوا و فضای آسمان پور 
می‌برند» ولی آثاری از یک نظریه‌ی زمینی -خاکی هم دیده می‌شود؛ چنان‌که من در 
ببخش ۴ نشان خواهم داد. چنین می‌نماید که نقطه‌ی آغازین بسیاری پنداشت‌ها و 
باورهای گوناگونی که با این فرَوشی‌ها پیوستگی بیدا می‌کنند در این پنداشت نهفته است. 
بیهوده نیست که فروشی‌ها در بند ۱۰۰ مهریشت با آب و گیاه با هم یاد می‌شوند. این 
باور که چشمه‌ها از ارواح مردگانی که در زمین مانده‌اند روانند و گیاه‌ها سبز می شوند» 
نرد همه‌ی جامعه‌های ساکنی که به‌گونه‌یی زندگی آنها به‌زمین وابسته است و در زمین 
قوم خود مردگان را به خاک می‌سپارند» گسترده شده است(. ایمان به‌این که روان‌های 
پدران در هوا به‌سر می‌برند گویا ب‌یک مرحله‌ی دیگری از فرهنگ بستگی پیدا می‌کند(. 
امّا این باور بعدها قطعاً توانسته است به‌فروّشی‌ها یک معنای فراگیر جهانی بدهد 
همچنانکه فروشی‌ها در يشت ۱۳ دارای آن معنا هستند. «از شکوه(" و فر آنها است که 
آسمان را که درخشان و روشن در بلندی است و زمین را اینجا از همه‌سو مانند یک خانه 
فرا گرفته است نگاه می‌دارم...» (ب ۲). «از شکوه و فر آتها است که من زمین فراخ و 
بزرگ» آفریده‌ی اهورایی را اینجا گسترده نگاه می‌دارم...» (ب .)٩‏ «اگر فروشی‌های 
توانمند» که از آنِ جهانٍِ آشه هستند» مرا یاری نمی‌کردند. در اینجا من مردم و چارپاء که 
بهترین گونه‌ی هستی هستند» نداشتم؛ نیرو از آن دروغ بود» زورمندی از آن دروغ بود« 
جهان خاکی از آن دروغ بود» (ب ۱۳). «از شکوه و فر آنها است که آب‌ها به‌تندی در 
چشمه‌های بایان ناپذیر روانند؛ از شکوه و فر آنها است که گیاهان از زمین در کنار 


چشمه‌های پایان ناپذیر می‌رویند؛ از شکوه و فر آنها است که بادهایی که در ابرها کشیده 
می شوند» در کنار چشمه‌ها می‌وزند؛ از شکوه و فر آنان است که زنان به‌فرزندان باردار 
می‌شوند؛ از شکوه و فر آنان است که اینان به آسانی می‌زایند؛ از شکوه و فر آنان است که 
پسران بهره‌ی آنان می‌شوند؛ از شکوه و فر آنان است که یک مرد برای رزمگاه زاییده 
می‌شود و در آن رزمگاه سخن خود را ارزشمند تواند کرد...؛ از شکوه و فرّ آنان است که 
خورشید در آن بالا راه خود را می‌پیماید؛ از شکوه و فر آنها است که ستارگان در بالا راه 
خود را می‌پیمایند» (ب ۱۴-۱۶). سراسر زندگی مردم» خوشی و نیروی آنان و همه‌ی 
نظم جهانی هم بر روان نیا کان پایه‌گذاری شده است. 

در گاهان واژه‌ی فروّشی دیده نمی‌ شود ولی این پنداشت در آنجا به گونه‌ی دیگری 
هست. چنان که من در بخش ۴ باز خواهم گفت. میهن اصلی اصطلاح فروّشی بی‌هیچ گونه 
روند .دز واژگان دینی انجمن میثره است و بی‌گمان اوستا باورداشت‌های خود را 
درباره‌ی فرَوّشی‌ها وام گرفته است. 

يشت ۱۲ به رشنو پیشکش شده است. در وضع کنونی اش به گونه‌ی تکه‌های پراکنده 
و بد به‌دست مارسیده است» ولی در آنها مواد بسیار کهنه و مهمّی نهفته است. این يشت 
در نهایت روشنی نشان می‌دهد که رشنو خدای سوگند یا آزمایش آتش بوده است. سوگند 
_ (وَرَه 2721 در زندگی ایران باستان نقش بسیار برجسته‌یی داشته است. این یک داوری 
خدایی است. که در آن خدا با نشان دادن نیروی خود» محسوس و آشکارا ميان دو 
دسته‌ی پیکارگر؛ حق را پدیدار می‌کند. یکی اژ این دو دسته را برمی‌گزیند با او را به حق 
(وّن) می‌داند و بی‌گناهی او و همچنین گناهکاری دیگری را آشکار می‌کند. ما..هم در 
اوستای نوین و هم در آثار دوره‌های بعد یادداشت‌های پراکنده‌یی درباره‌ی آیین این 
جو گنل در دس داریم(. افزارهای سوگند گوناگون است؛ سوگندهای «سرد» و (گرم» 
هر دو هست؛ در سوگند گرم آتش در میان افزارهای دیگر نقش تعیین کننده دارد. يشت 
۲ چهارگونه از این سوگندها را برمی‌شمارد که از آن میان دست کم یکی سوگند «سرده 
است. در گاهان» که سوگند. بنیاد باورهای جهان دیگر را می سازد. به‌میانجی فلز گداخته 
است. جزئیات روش و چگونگی انجام سوگند را از نوشنه‌های کهن در دست نداریم اما 
پیداست که فرق بنیادین, تا آنجا که می‌دانيم در میان نیست: دسته‌های پیکارگر یا یکی از 
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این دسته‌ها دست به‌یک آزمایش خطرناکی می‌زنند» مانند گرفتن چیزهای سرخ شده و 
سوزان» برخورد و تماس با فل آب شده یا هر گونه چیز بسیار مقذس, آشامیدن زهر و 
مانند آن» و اگر آزمایش شونده از این آزمایش بی آسیب بیرون آید بی‌گناهی یا بر حق 
بودن او ثابت شده است. از حمله لوازم این سوگند انجمن سوگندی که اوروّث ۳۷۵02 
خوانده می‌شد (یشت ۱۲۳)؛ این واژه به‌این صورت اسم جمع است از واژه‌ی اوروَه (در 
اصل 0۳0۵ به‌معنای «برگزیبده) از واژه‌ی ور به‌معتای «یار و همکار سوگند»؛ در گاهان 
هم این واژه‌ی اوروّثه را که برای «همکاران اهل راز» به کار رفته می‌بينيم. گمان می رود 
آیین سوگند را با همین واژه‌ها رازن راژن» (راشنْ -250) رارّه نشان می‌داده‌انده این واژه در 
گاهان نماینده‌ی آیین‌های دین رازآمیزی است. زیرا نام رشنو بی‌گمان از همین واژه گرفته 
شاه اس 7 به گمان نزدیک به‌يقین «استاد سوگند» در این محفل با واژه‌ی تکیشه tkaeša‏ 
بازشناخته می‌شده است. واژه‌یی که آن را مول ارف می‌کنند ولی در آغاز 
باید یک اصطلاح فنی بوده باشد. ماده کیش 5۵85 را که این واژه از آن گرفته شده» بارتلمه 
به‌دو بخش کرده است: ۱. 9170676 ساختن» ۲. آمو ختن» یاد دادن. من بقین دارم که ماده 
هر دو یکی بیشتر نیست و معنای اصلی آن هم ساختن است و بس, به‌ویژه در فن سوگند 
«ترتیب دادن یک سوگند) با تمام معناهای دیگری که از ان می تواند گرفته شده باشد. در 
هوم‌یشت (یسن )٩,.‏ دو برادر کرساسپّه و اورواخشیّه نامیده می‌شوند. از این دو آن 
دومی تکیشه و دنورا[ بود» یعنی کسی بود که مراسم (سوگند) اوء داد و قانون (داته 051) 
(اهورمزداه) بود. نام او [اورواخثه ] ضمناً رهنمونی هم هست بر تمرین‌های خلسه‌یی» 
زیرا این نام از اصطلاحی که برای اوضاع خلسه‌یی هميشه به‌کار می‌رود» یعنی اورؤگ 
(0۳۷۵۵): سیر کردن» گشتن. گرفته شده امه بررسی ھر در این یار هرا خن ا مده 
خواهیم کرد. و نیز این نکته هم گفته شود که معنی «داور» برای نکش به‌صراحت در 
اوستای نو وجود دارد. در جایگاه سوگند همراه اهورمزداه واته (212 دامویش اويَمته 
xvaronah “ig «Dam5iš Upamana‏ و سوکه 8 هستند (یشت ۱۲۴)؛ این همراهان 
نشان می‌دهند که ما در محیط میثره هستیم (پس از این خواهد آمد) هر چند اینجا میثره در 
نتیجه‌ی نفوذ خداون برتر زردشتیان» یعنی آهورمزداه کنار رفته است. 


خداوند دیگر داد و راستی که در مهربشت در کار زشنو گذاشته می‌ شود ارشنات 
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1 است که معنای بنیادین آن «راستی» است. این خداوند دارایی زنده (جاندار) را 
می‌افزاید (ب ۱۳۸). اصطلاح ایرانی مشترک انّه» نظم راست هم طبیعی است که در 
انجمن میثره موجود است؛ در اینجا هم مانند جاهای دیگر اثری از وجود خارجی 
خداوند نیست. ۱ 

مهم‌ترین خدا در پیرامون میثره سْرؤشه 572080 است. معنای این واژه در اصل 
«فرمانبری» است ولی در اینجا برآهنجیدن و انتزاع یک فضیلت از گونه‌ی فضیلت آزادی 
و مانند آن در دوره‌ی روشنگری اروپایی نیست. من پس از این به‌تفصیل در بخش ۴ به‌این 
مسئله‌ی خداوندان آهنجیده (مجود) ایرانی خواهم پرداخت و در آنجا نشان خواهم داد 
که در پشت این مفاهیم یک مفهوم جمعی نهفته است. سروشه نشان دهنده‌ی دسته‌یی 
است که در فرمان یک تن هستند. دسته‌ی نگهبان او. این معنا در پاره‌یی از جاها 
به‌اندازه‌یی روشن و قابل لمس است که بارتلمه هم آن را در واژه نامه‌ی خود پذیرفته 
است. پس خدای سروشه نماینده‌ی یک گروه است. 

سشروشه دارای یک لقب همیشگی اه (۰)۵3۷2 به‌معنای «با اشی پیوسته» است. او 
برادر اشن است (يشت ۱۷۱۶). آشی خدای مادینه‌یی است که معمولاً زیر نام آشی خوب 
(ونگوحی ت20 به چشم می‌خورد. از يشت کهنی که به‌او نیاز شده است (يشت ۱۷) 
چنین برمی‌آید که او یک خدای مادینه‌ی او است که به‌ویژه از جوانان آماده 
زناشویی نگهداری و پرستاری می‌کند و فرشته‌ی نگهبان او است. در حالی که کودکان و 
سالمندان در آیین او نباید شرکت کنند. همچنین جانوران به‌هنگام جفت‌گیری در پناه او 
هستند. او به‌زنان زیبایی می‌بخشد. بخت و توانگری می‌دهد و با آنها برکت در خانه 
پدید می آورد'. در کنار او (مهريشت ب ۶۶) یک خدای باروری مادینه‌ی دیگری به‌نام 
بارندی (3۲6۸41) «بری» است که در بسن هپتهاتی دیده می‌شود. 

هنگام جنگ سروشه و میثره و رشنو با هم هستند (ب ۴۱) و در بند ۵۲ با 
فرستاده‌ی خدا ذر وگه 2 (در اصل Narya.saha‏ +« سپس 6۲1093618) با 
هم می آیند. او دارنده‌ی پایگاه افتخاری دست راست میثره است (ب ۱۰۰). 

در انجمن زردشتی چهره‌ی میثره کم‌رنگ می‌شود و سروشه آشکارتر و برجسته‌تر. 
وهای رن دارای: شنت کد ست زرد اسك قباس سروشده نین 16۵0۷ ایشا 


بیشتر ویژگی‌ها و جنبه‌های اصلی میثره -گردونه. خانه در کوهستان هرا» و جز آن - بر 
خدای پایین‌تری منتقل شده است!. توصیف گیرا و دلکش مانند اینکه میثره هم از 
فاصله‌ی دور پیمان شکن را دیدار می‌کند (یشت ۱۰,۰۴) گاهی واژه به‌واژه بر سروشه 
منتقل شده است (بسن ۵۷۲۱). با اينهمه این سرّوشه‌ی زردشتی, که در واقع چیزی جز 
میثره‌ی به‌جامه‌ی دیگر درآمده نیست. جنبه‌های بسیاری از کهنگی بسیار را که بی‌گمان 
اصلی هستند در خود نگاه داشته است. 

در وندیداد ۱۸٠۴-٩‏ سخن از مرغ سروشه است که پاک دینان آن مرغ را بادرس 
5 و «خروس». می‌نامند و مردم بدزبان که کنات 1۲۸۵131 کل گویا به‌همان معنای 
خروس است در زبان مردم بازار. این مرغ آهنگ خود را در بامداد پگاه بلند می‌کند و 
می‌گوبد: (برخیزید. ای مردم. و نماز ام هو ۷۵1 ۸5۵۲۰ را بخوانید» اهریمن را نفرین 
کنید» وگرنه بووشیاستا 2ا۹۳85]25؟ی دراز دست (اهریمن خواب آلودگی) که همه را 
به خواب آغاز روز وا می‌دارد بر سر شما فرود آبد. و گوید: «بسی بخواب ای مرد که 
هنوز زمان تو به‌سر نرسیده است». خروس گروندگان را هشدار می‌دهد به‌قربانی 
به‌رسیدگی به‌چارپایان و به‌کردار نیک کوتاه سخن به‌انجام دادن کوشای همه‌ی 
وظیفه‌هایی که برای خدای مهربان در کارهای روزانه قرار دارد. اهریمن خواب آلودگی 
نخست پیکره‌پی بسیار والاتر از این داشته است؛ آگاهی بیشتر در این باره در بخش ۴ 
خواهد آمد. 

در وندیداد و۵-,۱۸۳ صحنه‌بی بس شگرف میان سروشه و دروغ که مادینه انگاشته 
شده است. یعنی دروگ توصیف می‌شود. سروشه که آراسته با گرز سنگینی است (نام 
سروشه در اینجا درشی درو 03151.0۲۷ است) جنگ افزار خود را کنار می‌گذارد و پس از 
اینکه وی بدین ترتیب اعلام آتش بس کرده است. با دروگ به گفتگوی دینی می نشیند. 
سروش از او درباره‌ی گناهانی که در نتیجه‌ی آن نیروی او در تیره افزایش می‌یابد» و 
همچنین درباره‌ی تداییری که با رعایت آنها نیروی دروگ کاسته می‌شود می‌پرسد. 
آشکارا و روشن بنا بر رسم معمول ایراتی چنین می‌پندارد که نیروی پلیدی موجودی 
کودن و بیهوش است. همین گونه هم هست. دروگ به‌پرسش‌ها با آمادگی پاسخ می دهد« 
رازهای خود را فاش می‌کند و خودافزارهایی برمی‌شمارد برای از میان بردن نیروی 
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پلیدی. موضوع سخن در اینجا بی‌اعتنایی به‌مهر برادری و خوار شماردن آن در انجمن 
دینی و دستورهای پادیایی است. 

اکنون روشن است که چه واقعیّت بر سروشه سازگار است. او انجمن دینی پارسایی 
است که به‌فرمان خدای آن انجمن (یعنی میثره) و فرمانبر او است. پیوند نزدیکی که در 
نوشته‌های کهنه در ميان میثره و سروشه همواره وجود دارد» و همچنین در پیکره‌ی 
دگرگون شده‌ی سروشه دیده نمی شود. این نکته را تا اندازه‌ی بسیار محتمل می سازد که 
سروشه از دید تاربخی همان خدایی است که به‌انجمن دینی میثره شخصیّت می‌بخشد. نشأن ویژه‌ی 
سروشه یعنی گرز» درست برابر گرز دیو پراکن و باروری است که میثره همراه دارد (ب 
۳۲ نک. ص. ۶۲) 

در ادبیات پهلوی سروش با مهر (میثره) و رشن بر سر <پل چینوت > برخورد 
دارند و این جایی است که روان درگذ شتگان به آنجا می آیند» تا آزمایش شوند و به حسب 
کارهایی که کرده‌اند درباره‌ی آنان داوری شود (م که خرت ,م,,۲). بدین‌گونه خدای 
تیره» خود. هم‌تیرگانٍ مرده را پذیرا می‌شود؛ شاید درست‌تر این باشد که بگوییم آن 
تیره‌ی آسمانی به‌پیشواز هم‌تیره‌ی خود که از زندگی خاکی به‌آسمان بازگشته است. 
می‌آید. چون در این نکته نباید تردید کرد که سروشه به‌عنوان شخصیّت یافتن انجمن 
دینی در اوه و همنشین میثره مردگان تیره و پیروان مرده‌ی میثره راء که نسلی پس از نسل 
دیگر اسان میثره گرد آمده‌اند؛ دنز ی کیرد همین باور را از «گروهه‌ی آسمانی» 
" تیره» همچون «داور روان‌ها» در بخش‌های- دیگر زمینه‌های دین‌های ایران باستان باز 
می‌پاییم. 

پی آمد طبیعی این باورداشت این است که شروشه در آن آثار بعدی هم یک چهره‌ی 
آن جهانی ابنت نیشن از بایان گر فتن کار جهان» سرّوشه هشم 1105۳1 یا «کشتار خواهی» را 
می‌کشد و بدین گونه تباهی جهان پلیدی را آغاز می‌کند مهر و زوروان دادگری آسمانی و 
سرنوشت را انجام می‌دهند (نک بخش ۷). در شمار بلند بالای تضادهای جهان هستی 
که شرط دوگانگی آفربنش است و در بندهش بخش ۵ می آید (چاب انکلساریاء ص. ۴۷ 
و بعد)؛ هيشم (ستاا ۸85۳0) و سروّش در برابر هم قرار گرفته‌اند. این تضاد در شروش 
یشت یسن ۵۷ به‌روشنی نشان داده شده است» هر چند که مسایل آن چهانی در اینجا 


انجمن دینی میثره ۷۱ 
چندان جدی گرفته وه «سروشه» کسی که با جنگ افزار خود (سییش ۹321016 
به‌ویژه جنگ افزار خدایان) ایشمه را به‌زمین می‌افکند و به‌همه‌ی تن او زخم‌های خونین 
می‌زند» (ب ۱۰). ماهیت وجودی این اتشمه را از بند ۵ سروش يشت درمی‌بابيم «مارا ۱ 
پناه ده ای همره أشى» ای سروشه‌ی نک بالیده. در هر دو جهان» جهان استومند 
راستخوانی) و جهان مینوی» از تباهی و ویرانی (مرکه ۰0۷620710 جهان دروگ. از 
کشتارخواهی (اثشمه) که از جهان دروگ است. از لشکرهایی که از آن جهان دروگ است؛ 
و درفش خونین را در پیش تاخت‌های ايه برمی‌افرازند لها بد چشم (دوزدا 
7 نک. بخش ۴)» همراه با برهم زننده‌ی دیو آفریده (ویذاته ۷031 دیو نعش است 
که 1 استوویذاتو نامیده می‌ شود). پس کف خدای سپاهیان دشمنی است. ناگفته 
نماند که این بیت. واژه به‌واژه از مهریشت (ب )٩۳‏ گرفته شده با یک فرق» و آن اينکه 
اینجا میثره به‌جای سروشه برای پناه بردن از شر آشمه نیایش می شود: یک نمونه‌ی تازه 
برای اينکه چگونه چهره‌ی میثره به‌وسیله‌ی سروشه کنار زده می‌شود. باید آشکار باشد 
که اشمه در اصل پادنهاد (<۸۷1656) انجمن میثره‌یی بود در برابر سروشه. او یعنی 
آئشمه به‌تیره‌های دشمن که بر سر میثره مرگ و تباهی آوردند وجود خارجی می‌بخشد. 
این همپایگی تا بەلقب آنها هم کشیده می‌شود. همان گونه که «سروشه درشی درو») است 
یعنی آراسته با کرو اس اه هم با «خر(واوی درو» یعنی با یک گرد خونین آراسته 


تس 


است. 


خدایان گونه گون دیگری» چنان‌که از «گفت آورد»‌هایی که تاکنون از مهريشت گزارش 
داده شده در جامعه‌ی میثره دیده می‌شود. پاره‌یی از این چهره‌ها را باید بررسی کنیم. 
پیشاپیش میثره «ور ۹ [۷۵۲۵۵۲2(۸۵ در اصل ۷۲072702] که آفر: بده‌ی اهورایی 
است به‌صورت یک گراز با دندان‌های تیز می‌تازد» گرازی که با چنگال‌های تیز با یک 
ضربه می‌کشد و هنگامی که خشمناک است به‌او نزدیک نتوان شد. با پیشانی خالداره 
زورمند و با دست‌های آهنین» با پی‌ها و دم آهنین» با چانه‌ی آهنین» (ب ۷۰. درباره‌ی 
این خدا به‌تازگی |. بنونیست 00۷۵01506 .2 و ل. رنو 136001 .ا جستار بزرگی نوشته‌اند 


۲ دین‌های ایران باستان 
Vrtra et VrOrayna. Etude de mithologie indoiranienne)‏ در Cahiers de la Société‏ 
عاوناعامف دفتر سوم پاربس ۱۹۳۴) که از بسیاری جهات نظر ما را درباره‌ی وجود و 
تاریخ آن زیر و زبر می‌کند» هر چند نظریه‌های نوبسندگان این جستار در چند جا نیاز 
به‌تغییراتی دارد. این دو نویسنده به‌این نتیجه می‌رسند که یک خداوند مشترک آریایی 
وجود داشته که نام او در ابران ورترعنه و در هند ۷۲1۲2۳27 است و «شکننده‌ی ایستادگی» 
بايد ترجمه شود. و او خدای حمله‌ی بیروزمندانه بود. در هندوستان این خداوند با 
پهلوانی به‌نام ایندره 1054 در هم آميخته و در نتیجه نام رح کشنده‌ی وژتره تعبیر شده 
است. و از آن اهریمنی به‌نام ورتزه که دشمن ابندره است پدید آمده است. هندیان 
توانستند این موضوع را به‌یک باور کهن آریایی؛ یک اژدهای پلیده پیوند دهند ولی در 
بنیاد ورتره آفریده‌یی است از خیال پردازی هندی. ایران اوضاع و احوال آربایی را نگاه 
داشت: انگیزه‌ی اژدها در اینجا سخت گسترش بیدا کرد. ولی به‌جای کشنده‌ی اژدها 
یکی از پهلوانان یاد می‌شود (نیتونه-فریدون کرساسپه و دیگران) و نه ورثرغته که تنها 
یک موجود پیکر پافته‌یی است برای نیرو و به‌ویژه نیروی حمله. به‌هر روی هیچ‌گونه 
اشاره‌یی از وررَغته به‌عنوان کشنده‌ی اژدها در اوستا که تنها سند باارزشی است. هنگام 
سخن و هستی خدای نخستین دیده نمی‌شود؛ در افسانه‌های بیرون از اوستاه 
که این خدا کشنده‌ی اژدها توصیف می‌شوده چنین می‌نماید که تأثیرهای بیگانه‌یی 
پذیرفته شده است. 

من یقین کامل دارم که بنونیست حق دارد؛ وریُرغتّه را «ایستادگی شکن» ترجمه کند» 
و سخت گرایش دارم به‌اینکه به‌نظر نویسندگانٍ درباره‌ی شکل و رنگ دوم افسانه ورثره 
بپیوندم» هر چند که خودم نمی‌توانم نظر مستقلی درباره‌ی مواد هندی بدهم. اما از سوی 
دیگر گمان می‌کنم که برداشت بنونیست از هستی خدای وررَغته هم بايد زرف 
نگریسته و هم تصحیح شود. به‌سختی می‌توانم بپندارم که در باور نخستینی» نیرویی 
به‌عنوان آهنجش يا انتزاع شخصیّت پیدا کند» و به‌ویژه هنگامی که سخن از خداوندان 
آریایی است. این نکته برای من سنبخت دشوار می آید. اگر ورترغته چنان که پیداست؛ 
به‌معنای شکننده‌ی ایستادگی باشد به‌دشواری می‌ثوان به‌تتهایی یا در درجه‌ی نخست 
به‌نیروی شکننده‌ی ایستادگی به‌آن معنای آهنجیده‌اش اندیشید بلکه به‌همان اندازه» و یا 


بیشتر به‌دارنده‌ی نیروی مادّی می‌توان انديشید. نمونه‌های بسیاری را پیش از این یاد 
کردیم و پس از این هم باز خواهیم دید که خداوندان آربایی» گروهه‌ی مادّی و عینی را 
به گونه‌یی شخصیّت می‌بخشند. نیروبی که ورثرغته نماینده‌ی آنست» در واقع به‌خودی 
خود معنایی ندارد» بلکه در رابطه با زندگی مادّی آن تیره دارای معناست. از این دید 
شاید بتوان کوشید وررغته را همچون موجود شخصیّت یافته‌ی سپاه جنگی یا آن 
تیره‌یی دانست که برای جنگ گرد هم آمده‌اند. با اينهمه پاره‌یی از ویژگی‌ها در وجود او 
رهنمون به‌یک جهت کاملاً معیّنی است. 

در بالا دیدیم که وررغته به‌صورت یک گراز ترسناکی درمی آید. يشت کهنه‌ی ۱۴ 
که ویژه‌ی اوست به‌ما آگاهی می‌دهد که ورترَغه ده بار به‌صورت‌های گوناگون به‌این 
جهان بازگشته بود. نخستین بار به‌صورت واه یا باده که آفریده‌ی نیرومند و زیبای مزدایی 
است» پدیدار شده و فر (با خوره) را با خود همراه آورده بود بار دوم به‌صورت یک گاو 
زیبای ززین که بر فراز دو شاخ او نیروی نیک ساخته شده (ام» 478) هویدا بود» سرّمین 
بار به‌صورت یک اسب سپید زیبا با گوش‌های ززین و لجام زژین درآمد که بر فراز 
پیشانی‌اش نیروی نیک ساخته و نیک بالیده هویدا بود» چهارمین بار به‌صورت یک ماده 
شیف کینوس کا هم ران ی آماده وودر و وف مر اس اه گات کا 
ماده‌ی خود به جفت‌گیری می‌رود و از همه بهتر او را پناه می‌دهد؛ پنجمین بار به‌صورت 
یک گراز درمی‌آید . (یشت ۱۰۷,2۱۴,۵) ششمین بار به‌صورت مرد پانزده ساله‌ی 
درخشان روشن چشم زیبا با پاشنه‌های کوچک در می‌آید هفتمین بار به‌صورت مرغ 
واژگن ۷2۲2۵27 (در جاهای دیگر وارنگن )۳ که شکار خود را از پایین می‌بندد 
و از بالا خورد می‌کند و تندترین پرنده در میان پرندگان است؛ هشتمین بار به‌صورت یک 
قوچ وحشی زیبا که دارای شاخ‌های کج است درمی آید؛ نهمین بار به‌,صورت بز کوهی با 
شاخ‌های تیز و دهمین بار به‌صورت مرد جنگی شکوهمندی درمی آید. 

يشت یررَغته (بهرام‌یشت)» چنان که فهمیده می‌شوده برای کاربرد انجمن دینی 
زردشتی ترتیب داده شده بوده است. و در نتبجه زردشت هم ورثرغته را نیایش می‌کند و 
او به‌زردشت» چشمه‌ی تخم‌ها راء (که همان نیروی جنسی باشد). زور بازو» تندرستی» 
ماندگاری و تیزچشمی می‌بخشد (ب ۲۸ و ۲۹). ۱ ۱ 


۷۴ دین‌های ایران باستان 


گاو نزد ورترغته تقدس ویژه دارد. در بند ۰۵۵ ۵۴ سخن از ستم سختی است که 
وریرغتّه از راه ملتی که تنها در اینجا یاد می‌شود. آگاه شده است و آن وبام بور 
ای هستند که همچون پرستندگان دئیوه معزفی فى شوند. انها توجه به‌روان 
گاو ندارند» خون او را می‌ریزند ستون مهره‌های پشت او را می‌شکنند. تن او را خرد 
می‌کنند» اندام‌های او را از بند جدا می‌کنند. گوش‌های او را می‌برند» چشمانش را برون 
می‌آورند. درباره‌ی این مورد به آسانی نمی‌توان داوری کرد. چنان که دیدیم (ص ۵۲) 
کشتارگاو همراه با آیین ویژه با رسم هئومه که از محیط پرستندگان میثره در انجمن دینی 
گاهانی سر زد بستگی داشت و همچنین به‌خاطر قربانی کردن گاو از سوی زردشت 
به‌سخت‌ترین صورت بر ضد آن پیکار می‌شد. شاید به‌همین جهت این مورد یک 
کشمکش دیرین زردشتی را با قربانی گاو دربر دارد. با وجود این می‌توان در این گمان بود 
که این یک گونه روش کشتن جانورانٍ به‌وبژه وحشی است که این قطعه بر ضدٌ آن است؛ 
و قطعه‌یی است که با عادات مرسوم انجمن دینی میثره ناسازگار است(. 

ورثرغته پیوستگی نزدیکی با ورن [00021] یا فزی دارد که او به‌هنگام 


به‌صورت باد درآمدن داراست» از اين رو اين ورثرغته یکبار لقب با 


۳( 


خوّرنه 
0 یعنی بَرّنده‌ی خورنه را می کیرد (وندیداد ,,۱۹). بنوئیست" به‌درستی 
از راه ترجمه‌های بهلوی درباره‌ی این قطعه و از یک یادداشت در بندهش چنین 
نتیجه گیری می‌کند که از این لقب به‌صراحت و روشنی چنین فهمیده می‌شود: خوّرنه 
درفش خدا است ر ورثرغته گیرنده‌ی ای درفش. مطمئناً خورته شاسته خدایان ر در 
درجه‌ی نخست شایسته‌ی خود میثره است (سنج. مهریشت بند ۰۱۶ ۰۶۲ ۶۷ ۰۱۰۸ 
۱ با اینهمه از همان آغاز چنین می‌نماید که این موضوع تا یک اندازه‌ی بسیار با 
ورثزغته بستگی داشته باشد. در یک روایت بعدی ( کارنامک بخش ۳ این فر به‌صورت 
حیوانی خود هم جسمانیّت پیدا می‌کند. به‌طوریکه به‌یکی از صورت‌هایی که صفاتش 
بسیار نزدیک به‌ورثرَغتّه است درمی آید» یعتی به‌صورت یک بره که همراه اردشیر 
بایکان در حالی که برای به‌دست آوردن تاج شاهی سخت در تلاش است. در راه است.. 
افش از دشمن خود اردوان نیروی شاهی را به‌چنگ آورده است. من نمی‌توانم 


مسئله‌ی خورته را با تمام گسترشی که يافته در اینجا بپذیرم ولی می‌خواهم یادآوری کرده 
باشم که مفهوم خوّرته هرچند هم که بی‌گمان از همان آغاز یک تصوّر روشنایی مادی 
دربر دارد» با وجود این فلت گرم پیدا می‌کند به‌نیرویی که آن را هستی‌های موجودات 
جهان روشتایی گسترده و شکوفا می‌کنند. حورته درخشانی نیروبی است که در خدایان 
جهانِ روشنایی و فرمانروایان نیکو و پهلوانان در جهان ما آشکار می‌شود. واژه‌ی خورنه 
واژه‌ی هم‌معنای خشنره 2152012 است؛ که به‌طور کلّی نشان دهنده‌ی نیروی خوبی و 
نیکویی است. میثرّه در یک لحئله هم خورنودا ۰26727970025 بخشنده‌ی خورنه خوانده 
می‌شود» و هم ودا 1 بدخشنده‌ی خذره است (یشت ع,۱۰). ولی در 
انجمن دینی میثره مفهوم خشه به‌کلی در درجه‌ی دوم اهمیّت قرار می‌گیرد» دن صورتی 
که هم‌معنای آن» حورته از گسترش بسیار برخوردار است و در اینجا چنان که پیداست یک 
مفهوم بتیادین را نشان می‌دهد. یک يشت تمام» یعنی يشت ۱٩‏ ویژه‌ی خرورته است. در 
این یشت شمار بسیاری از پهلوانان و فرمانروایان بی‌قید زمان نام برده می‌شوند که در 
آنان فر یزدانی نشان داده می‌شود. در اینجا ما نخستین خاستگاه تاریخ اساطیری ایرانی 
را می‌بابيم که با حماسه‌ی فردوسی یعنی شاهنامه به‌ادبیات جهان راه یافته است. 
بنا بر متن این یشت» ميان نیروی ورترغتنه‌یی که در جانوران آماده‌ی جفت‌گیری دیده 
می‌شود و نیروی ورثرغته‌یی که در پهلوانان و فرمانروایان زمان‌های پیشین و حال آشکار 
می‌ شود همانندی‌هایی وجود دارد. در یک بخشی» که بدبختانه به‌صورت قطعات 
پراکنده و ید به‌دست ما رسیده یعنی ت ,۱۴۳۲۲ نخست از این گفتگو است که 
استخوان‌ها و پرهای مرغ وارنگن راء که پیش از این به‌عنوان روح دوباره برگشته‌ی 
ورترغته شناختیم» و نام او با نام خود وررغته بستگی تزدیک دارد» همچون نظر قربانی 
و شل مرگ و تباه شدن به‌دست دشمن» همراه خود می‌برده‌اند. پس از آن ناگهان و 
بی‌مقدمه چنین می‌آید که: «آنچه (که شاید مقصود زور باشد) که اهورایی‌ها با خود 
همراه دارند» موجودات اهورایی با خود دارند» که نامورترین مردم با خود دارند» آن را 
کوی اوسه با خود همراه داشت: (زوری) که اسب نر داراست. شتر آماده جفت‌گیری 
داراست. آبی که در آن کشتیرانی می‌شود داراست» (زوری) که رَيتئوته پهلوان دارا بود« 
کسی که بر آژی دهاک پیروز شد...» (ب ۱۳۹ ۴۰). شاید بتوان تردید کرد که آهوزه تا چه 


اندازه در اینجا به‌مخنای سروران آسمانی یا فرمانروابان زمینی است؛ اما آنچه قطعیّت 
دارد این است که در چند جا این واژه به‌معنای دوّم به‌نظر می رسد که به کار رفته است(. 
من این واژه را اینجا بیشتر به‌معنای سروران آسمانی وابسته می‌دانم که نسبت به‌پهلوانان 
زمینی یعتی «ناموران» در برابر هم گذاشته می‌شوند. اسب نر و شتر گشن و مست را پیش 
از این به‌عنوان وررغته‌ی به‌صورت حیوان درآمده شناختیم. آپی زا که دو ال كران 
می‌شود کرد در آنجا نيافتيم ولی در خوّرنه يشت (بشت ۸ع۱۹) رودخانه هئیتومنت ‏ 
همان که یونانیان ۳1۳1200705 می‌نامند و امروز به‌نام هیلمند در افغانستان است - 
می‌آید که دارنده‌ی خورته است و از این گذشته زورمندی اسب و شتر را دارد؛ می‌بینیم 
که چگونه پنداشت خوّرئه و پنداشت ورثرغته به‌صورت تجزیه ناپذیری در یکدیگر 
آميخته شده‌اند. ۱ 

آتنه اوس (۸6۳۱2605 1۷× ۰۳۳ چاب کایبل) قطعه‌یی از دینون پیرو مکتب آکادمی 
را (نیمه‌ی دوم سده‌ی چهارم پیش از م.) از پرسیکا نگاهداشته است". آنجا چنین 
می‌آید که زمانی که کورش به‌پارس سفر کرد در حالی که عَلم آشوب برافراشته بود« 
آستیاگ مهمانیی ترتیب داده و آنگارس آوازه‌خوان را فراخوانده بود. پس از ستایش‌های 
همیشگی آوازه‌خوان این چنین پیشگویی می‌کند: جانوری بزرگ» بی‌باکدتر از گرازه در 
زمین‌های باتلاقی رها خواهد شد هنگامی که او آن بخش را در آتجا به‌دست آورد در 
زمان کوتاهی به‌آسانی با دشمنان بسیار پیکار خواهد کرد. چون آستیاگ پرسید که 
مقصود او از این جانور چیست آنگارس پاسخ داد: «کورش پارسی.» آستیاگ دانست که 
پیشگویی درست بوده است. و ببهوده کوشید که مأموریتِ کورش را لغو کند - این نکته 
را که در گراز یک نوع جسمانیت ورترغته نهفته است ویندیشمان 2411 Windisch‏ 
دریافته و بنونیست آذ را تأکید کرده ات( کورششن خانوری از"همان‌گونه که در 
جنمائیّت یافتن ورثرغته است پنداشته می‌شود؛ فرق میان این پنداشت و اندیشه‌ی 
جسمانیّت یافتن واقعی نیروی ورْرغته در کورش نکته‌ی بسیار باریکی است و پایه‌ی آن 
بیشتر بر یک سبک مبهمی است که چنین پیشگویی بر حسب سبک باید بر روی آن 
کشیده شود. سییرّو قطعه‌ی دیگری از همین پرسیکای دینون را می‌آورد که آن هم 
مربوط می‌شود به کورش پیش از جهانشاهی‌اش (46 ,23 1 14110 :)(edv1‏ «کررش 


اهر کور بای رو بای ار فاد و ار جد زیم وه کید کاخ ورف 
را با دست‌های خود بگیرد» و خورشید پس از آن به‌پایین لغزید و دور شد. مُغان این 
خواب را چنین گزارش کردند که به کورش بدین گونه یک فرمانروایی سی ساله نويد داده 
شده است». از خورشید در اینجا بی‌گمان همان فر باید دانسته شود. 

وررغنه هم نیرویی است درون انسان. «باشد که همه‌ی بداندیشان از زورمندی (امه 
8) و شکننده‌ی ایستادگی (ورثرغنه) بترسند» از روح (حمله) (مهُ 0208 که در 
شخصیّت (تو اصها) قرار دارد» (يشت ۱۴۳۲). تو واژه‌یی است برای نشان دادن تمام 
شخصیّت یافتن پیدا و آشکار آن» نه آنکه اختصاصی به‌تن داشته باشد چنان که معمولا 
آن را معنا می‌کنند. 5 ۱ 

اگر ویژگی‌های وجود ورثرغته را با هم یک جا بنگریم می‌بینیم که آن یک نیروبی 
است در اسان و ثه تتها تیروبی برای شکست دشمن, بلکه نیرویی جتسی و اضرلا همه 
نیروهای جسمانی و تندرستی. و از اینها هم گذشته نیروی بینایی است. ولی اگر او را تنها 
در وابستگی‌اش با فرد بخواهیم ببینیم» در هستی او سخت به گمراهی خواهیم افتاد. او 
به‌همان اندازه که خداوند فردی است. خداوند گروهه و جمعی نیز هست. خدای سپاه 
تاژنده است و همواره خود را در شاهان و فرمانروایان آشکار می‌کند. فر او در درازای 
زمان کشیده شده است و همواره رشته‌ی پیوسته‌یی در تاریخ ایران می‌سازد. همچنین 
رودخانه‌یی را که سخت در حال موج است پر می‌کند. هم ورترغته خود؛ و هم 
موجوداتی که دارنده‌ی فر او هستند در جانوران نیرومند سرشار از نیروی جنسی پدیدار 
می شوند. 

نخستین جسمانیّت یافتن وررَغته باد (واته) است. باد در جاهای بسیاری از اوستا 
کا دوه و ر واف کو د کات کے رو 
7 را گرفته است. و با میثره و یک خدای دیگر دامویش اوبمه 12271016 
8 همراه است. به‌زودی از این خدا یاد خواهیم کرد؛ دیگر در بند ۱ است که 
این خدای باد نیزه‌های دشمنان میثره را دور می‌کند تا به آماج‌های خود برخورد نکنند. 
پیش از این دیدیم که در ورثرغته وش برای او صفات بی‌پرواه زیبا» آفریده‌ی مزداه یاد 
می‌ شو د؟ :این صفت آخری را چنان که پیداست گویا انجمن دینی زردشتی به‌او داده 


۷۸ دین‌های ایران باستان 
است. ویو ۷۵۲۲ که هم‌معنای واته است. بالاتر از مرحله‌ی خداوندی گسترش یافته 
است. سراسر یک يشت (یشت ۱۵) ویژه‌ی او است. او همچون خدایی فراتر از نیکی و 
بدی» همچون خدای سرنوشت بخش نیکی و بدی» همچون دارنده‌ی فر و با نیروی دید 
تیز آراسته شده است. به‌این مناسبت بسیار مهم است که او همچون خدای مرگ انگاشته 
می‌شود. او به‌همراهی اهریمن نعش (استژوبذتو 00 ان «حل کننده‌ی استخوان‌ها» 
بیرون می‌آید. اگر کسی در حال مرگ باشد اهریمن نعش او را می‌بندد» ویو از سفر او 
جلوگیری می‌کند. آن نعش بسته را می‌گیرد بیرن می‌برد (يشت ۰۱۵۵۲ وندیداد ۵). 
واه 0۷252 به واته و ویو بسیار نزدیک است. و اوست که دایره‌ی هوا را می‌نمایاند 
(وندیداد ۳۲۲). در مهربشت (ب ۶۶) همچون خداوندی جسمانیّت پیدا می‌کند و لقب 
خوداّه ۷20512 هی کیرات 6 کسی که بنا بر قانون خود زندگی می‌کند» بعنی «مستقل و 
فناناپذیر» و این لقبی است که به‌وبژه به‌روشنی‌های بی‌پایان به‌بالاترین نیروی تولید 
نسل» که در جهان هستی بالاترین پایه را داراست. داده می‌شود. در زردشتی پسین واشه 
و واته و وبو همچون خداوندانی وبژه در کنار هم قرار می‌گیرند (یسن ۷۲,۰) (نیایشن 
,۱؛ وند. ۳ ۱۹). می‌توان با اطمینان گفت که این سه نام در اصل پنداشت‌ها و باورهای 
همانندی را بیان می‌کرده‌اند؛ نام‌های گوناگون گویا از محافل گوناگون برخاسته‌اند که در 
انجا آن خدا پرستش می‌شده است؛ باید روشن باشد که ما در اینجا با برترین خداوند 
رنگ باخته‌یی سروکار داریم که در اصل از میثره و آهورمزداه و خداوند برتر دیگر 
مستقل بوده است. ولی سپس به‌محفل آنان با پایه‌یی پایین‌تر درآمده است. نزدیی‌ترین 
همپایه‌ی او خدای زمان در غرب» یعنی زوروان است. که با او معمولا در مراسم نیایش 
در یک جا گذاشته می‌شود(. ۱ ۱ 
. برای ورْرغته هم یک هم‌معنا می‌يابيم که دامؤیش اب است. وی در مهریشت بند 
٩‏ با همرهان میثره با باد (واته) که شکننده‌ی شتا دک است درمی آید. در فروشی يشت 
(,۱۳۴) بجز او رشنو هم افزوده می‌شود. و چنین می‌نماید که تمام این خداوندان را 
فُرَوَشی‌ها همراهی و بدرقه می‌کنند. در رشن يشت (بشت ۱۲۶) به‌گروه همراهان 
خورئه‌ی کوی و «بخت آفربده‌ی مزدا». (سّوکه 520162) نیز افزوده می‌شوند. در مهربشت 
بند ۶۶ خداوندان زیر در پیرامون میثره برشمرده می‌شوند: آشی خوب» پارندی» تریّه 


انجمن دینی میثره i E‏ 
هموّرتی» خورنه‌ی کوی» واشه یا کسی که بنا بر قانون خود زندگی می‌کند. دامویش 
اوبمّنه و فرََشی‌ها (اگر بخواهیم از روی خارج بودن وزن شعری داوری کنیم این نام‌های 
آخر همه افزوده‌های بعدی هستند). در بند ۸ می‌آید که اشی خوب گردونه‌ی میثره را 
می‌برد و دامویش اویمته گردونه را با شتاب می‌راند. در بند ۱۲۷ می‌آید که دامویش 
اویّمته سواره می‌زاند تا به‌همنشینی میثره برسد؛ در آنجا او به‌صورت یک گراز است. و 
با همان لقب‌هایی توصیف می‌شود که آن صورت را برای وریرَغته که به‌صورت گراز 
پدیدار شده بود» در بند ۷۰و در جاهای دیگر دیدیم. آتش (آز 1 و خورته‌ی کوی با 
او یکی می‌شوند. پس هیچ گونه جای تردید نیست که وررغته و دامویش اویّمنه هر دو 
یکی هستند. روشنگری‌های زبان‌شناسی دربازه‌ی این نام‌ها چندان اطمیتان بخش 
نیست ولی گمان تمی‌رود که معنای دیگری جز «همانند دامی» با «ماندگار نزد دامی» 
داشته باشد. دامی در اوستا هم به‌معنای آفریدگار است و هم به‌معنای آفرپنش و اینجا تنها 
به‌معنای آفریدگار می‌تواند باشد. معنای این نام به‌هر حال کاملاً روشن است: مربوط 
است به‌خداوندی که با آفریدگار در پیوستگی بسیار نزدیک فرار دارد. به‌اصطلاح 
شریک بی‌واسطه‌ی او یا دو همکار. این است وضع ورترغته در برابر خدای آفریدگار. 
خوب می‌شود فهمید که زردشتیان از واژه‌ی دامی نخست به‌اهورمزداه می‌اندیشید ند 
چنان که در انجمن دینی میثره به‌میثره» ولی پیوستگی نزدیک دامویش اویمنه همه جا با 
باد همه گونه تردید را بر کنار می‌کند که نخست و در اصل باد را به‌عنوان دامی 
می خوانده‌اند(۱. ۱ 

یافتن موارد مشابه برای مجموعه‌ی باورهای ورثرغته‌یی در تاریخ ادیان دشوار 
نیست. بهترین و روشنگرترین اینها نزد تیره‌های افریقایی یافت می‌شود. جامعه‌ی 
چوپانی: شیلوک("ها 51 در کنار رود نیل سفید که گروه اندکی از آنان به کشاورزی 
می‌پردازند و از نظر دید اجتماعی به‌تیره‌های ایرانی باستان بسیار نزدیکند. نام بالاترین 
خدای آنها بوک 3001 است که آفریننده‌یی است که جهان را به‌نظم آورده است. ولی 
یوک رهبری کارهای مردم را به‌روان گذشتگان واگذارکرده است و خود در بلندی به‌سر 
می‌برد؛ بی آنکه خود چندان در اندیشه‌ی موجودات زمینی باشد. شیلوک‌ها هم چندان 
در پی پرستش او نیستند؛ پرستش آنان به‌جای این متمرکز می‌شود به‌نیا کانگ 2۲۵02( 


۸۰ دین‌های ایران باستان 
که نیای بزرگ شیلوک‌ها و بنیادگذار دودمان آنان است. در حقیقت این نیا کانگ است که 
نیایش می‌شود و بیش از همه قربانی‌ها به‌او پیشکش می‌شود. او پهلوان آن تیره است. 
کسی است که مردم به‌او می‌بالند و در سرود و گفته‌های بی‌شمار ستایش می‌شود. او 
برای هر یک از افراد شیلوک‌ها و هر چه که در زندگی ملّی و درونی آنان ارزشمند است 
تین و تن هرت درو ساره کش زهای ا و جنگ‌ها و چه خرید و 
فروش چارپایان و کشاورزی آنان. برعکس یوئک یک نیروی بی‌حسابی است چنان که 
آدمی باید آن نیرو را نرم و رام کند تا از چنگ پیگیری‌های او رهایی یابد. نياکانگ 
به‌راستی یک انسان واقعی بود» و روزگاری در زمان‌های بسیار پیشین پادشاه فرمانروایی 
بود. ولی اکنون یک نیمه خداست. او نام‌های افتخاری پدر نیا يا نیاکان پادشاه یا 
پادشاهان و «مرد بزرگ در آن بالا» است (برابر مردان بزرگ که در زمین هستند). او در 
یک توفان سخت ناپدید شد. بنا برگزارشی جامعه را توفان پراکنده کرد و وقتی نیا کانگ 
ی هه ار اسان کرو ره هکره( ف شاهان ق اند 
دودمان» هنگامی که در ایشان نشانه‌ی پیری نمایان می‌ شد» به گونه‌یی سخت کشته 
شدند). ولی به‌اين نکته ایمان دارند که او به‌راستی نمرده بلکه به‌گونه‌ی رازآمیزی مانند 
یک باد ناپدید شده است. اگر او به‌راستی مرده بود جامعه‌ی شیلوک در جال حاضر 
نابود شده بود. روان نياکانگ در فرمانروای خانواده‌ی او خانه می‌کند» این پیش آمد 
هنگام تاج‌گذاری شاه تازه روی می‌دهد» و روان نیاکانگ به وسیله‌ی یک پیکره‌ی جتوبی» 
که مردم می‌پندارند که در آن سکونت دارد به‌او داده می‌شود. نیاکانگ خود را به‌صورت 
یک جانور آشکار می‌کند. هر جانوری که دارای رفتار شاهی یا زیبایی ویژه‌یی است 
می‌تواند به کار جسمانیّت یافتن او بیاید. اینها جانورهای وحشی شیر و سوسمار و 
مارهای زرد کوچک ظریف‌ترین گونه‌ی آهوها؛ فلامینگوها و پروانه‌های رنگارنگ 
هستند. همچنین به‌ویژه نمونه‌های زیبای دام‌های خانگی می‌توانند روان نیا کانگ را در 
خود جای دهند. یک‌بار او خود را در یک گاو سفید آشکار کرد و پس از آن پادشاه وقت 
فرمان داد که برای نیا کان فربانی‌های ویژه نیاز شود. 

جامعه‌های دیگر افریقایی؛ به‌ویژه در میان تیره‌های بانتو 32080 باورهایی همانند 


این دارند(. شکل‌های ظاهری تغییر و تبدیل پیدا می‌کنند ولی همه‌جا سخن از برترین 


موجودی است که در عين حال بیش از همه همچون خدای بی‌اثر و بی‌کار دانسته می‌شود 
و چندان زباد موضوع پرستش نیست و سخن از روان نیاکان است که بیش از همه 
موضوع پرستش‌اند و از همه بیشتر با افراد در گذشته‌ی پادشاه وقت و از همه کمتر 
به‌وسیله‌ی بنیادگذار آن دودمان شناسانده می‌شوند. بالاترین خداوند بنا بر باور آنان 
نیروی خود را گاهی در رعد و برق و باران و زمین لرزه نشان می‌دهد ولی روی هم رفته 
کمتر به کارهای مردم می‌پردازد؛ و یا اصللاً هیچ به کارهای ایشان نمی‌پردازد. اینها بیشتر 
به‌وسیله‌ی ارواح و بیش از همه ارواح سران تیره نگاهداری می‌شوند و یگانه وظیفه‌ی 
پیشوایان دینی آنها؛ یعنی میانجی بودن میان آنان و مردم» کم روی نمی‌دهد. جالب است 
که غالباً میان ارواح مردم عادی و سران تیره فرق‌های خاصّی گذاشته می‌شود. مرد عادی 
می‌تواند به‌پرستش روان خویشاوندان مرده‌اش بسنده کند. نزد مردم باسونوٌ 835110 که 
یکی از جامعه‌های باتتو در افریقای جنوبی"" است» هر یک از خانواده‌ها زیر نفوذ و پناه 
نیاکان خودشان قرار گرفته‌اند» ولی خود آن تیره به‌عنوان یک واحد کامل نیاکان پادشاه 
زمان را به‌عنوان خداوند.ملی به‌رسمیّت می‌شناسد و نمازهای خود را به‌سوی موناهنگ 
02262 و مُتلومی ۷6011۳0711 که سران تیره از این دو برخاسته‌اند. می‌گذارند. 

این موارد همانند به‌ما اجازه می‌دهد که مرزهای هستی ورثرغته ایرانی را تا 
اندازه‌یی به‌روشنی تعیین کنیم» واقعتی که ورترغنه را جسمایّت می بخشد» خاندان فرمانرواست» 
هم پادشاهان در کن شته و هم خاندان سالار تبره‌ی زنده. فر وررَغته جان. با نیروی آن ادان 
است که در پهلوانان و پادشاهان زمان پیشین آشکار شده و در وجود فرمانروای زنده 
وجود دارد. همه‌ی موجودیت آن تیره بر همین نیروی خانواده‌ی فرمانروا استوار است. 
از این رو وررغته خدای نیروی جنسنی نیز هست. 

پس ورِْرَغته زا هم باید یکی از پهلوانان زماهای پیشین یا یکی از فرمانروایان مهم 
یا بنبادگذار دودمان شاهی بدانیم. ولی بنونیست کاملا حق دارد که می‌گوبد یک چنین 
جنبه‌یی در توصیف وریرَغته نزد ایرانیان به چشم نمی خورد. اکنون شاید ايراد بشود که 
اصل باور وریرَغّه در زمان‌های پیشین گم می‌شود و صفت او به عنوان پادشاه تقریا 
به کلی از خاطره می‌تواند رفته باشد. به‌گونه‌یی که وی تنها به‌عنوان خداوند به‌زندگی 
خود ادامه داد. ولی من گمان می‌کنم ا طرح این پرسش نادرست است. به‌راستی 
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ورثرغته بنا بر وجودش خدای پهلوانی و پهلوانان است و جدا از آنان نمی‌توان درباره‌ی 
ا وررغته همان هئو شيّهه ۲12051202 است. تخمه‌اوروپی 1201207001 است. 
بیمه 8 است» کر ام 2 است. کو ی كرات 152۷31 Ka‏ است» کوی اوسه 
Kavi 2‏ است. ثرئیتگونه 3 است و هر چه از این دست است. می‌باشد و 
اینها دارندگان فر او در زمان‌های پیشین و نخستین هستند. او در آنها است و آنها در او. 
درست با رعایت صفت دارنده‌ی فره آنپا ورثرغته. یعنی «شکننده‌ی ایستادگی» هستتكد. 
ورپرغته در اصل چیزی جز یک نام خانوادگی برای خانواده‌ی بزرگ پهلوانان نیست و 
به خوبی می‌تواند به‌عنوان یک نامواژه‌ی همگانی و یک صفت همیشگی برای تیره‌ی 
سالارها و با یادشاهان یک تیره دانسته شود. 

بدین گونه همه‌ی تمایزی که بنونیست و رن ميان ورترزهن -ورثزغته به‌عنوان خدای 
اصلی آریایی و ایندره به‌عنوان تنها یک پهلوان به‌صورت خدا درآمده می‌خواهند بیان 
کنند خود به‌خود از میان می‌رود. همان اندازه که ایندره یک پهلوان بود» هم او نیز با 
دریافت آربایی‌اش» خود به‌خود» یک ورترهن در میان بسیاری دیگر بود. در ایران ایندره 
در نتیجه‌ی یک جریان تاریخ دینی» که جزئیات آن‌را دیگر نمی‌توانیم دریابیم» از 
خانواده‌ی پهلوانان «شکننده‌ی ایستادگی» بیرون افکنده شده و به‌درجه‌ی یک اهریمن 
تنزل بیدا کرده است (نک. بخش ۷). در هندوستان به‌عکس همه‌ی پهلوانان زمان پیشین» 
که ورترهن بودند» به‌پس رانده شدند و تنها نماینده‌ی خانواده‌ی آنها ایندره است. 
برداشت بنونیست و رنوّ از اهریمن ورتزه به‌عنوان آهنجش بعدی از نام ورترهن با این 
برخوردی ندارد. از رخ دیگر تا آنجا که من می‌توانم ببینم» هیچ گونه دلیل بازدارنده‌ی 
بنیادینی وجود ندارد که وریرغته‌ی ایرانی را کشنده‌ی اژدها بدانیم. وررغته کسی است 
همچون ثرئیتئونه. کرساسپه و ایستادگی شکنان دیگر که اژدها و غول‌ها را کشته‌اند. 
پیداست که این بگانه کار وِررَغه نیست» زیرا وررغته‌های نیمه خدا کارهای پهلوانی 
دیگر نیز انجام داده‌اند) زا این از وله ارهاب است که بیش از هر چیز تخیّل 
را به خود مشغول می‌کرده است. و به‌خوبی می‌توان فکر کرد که سیمای ورِرَغته بهتر با 
این جنبه پبوند یافته. هر چند در اوستاء که کشندگان اژدها با خاطرات پرشور دیده 
می شوند» این نکته از دید خدای جمعی وریرغتّه چندان برجسته نمی‌شود. مقصود این 
نیست که انکار شود که اساطیر مربوط a‏ اژدها یا ورثرغته که ما آن را از اوستا 
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بیرون می‌بینیم» از محیط اساطیری بیگانه تأثیر پذیرفته و از این راه یک نقش غیرایرانی 
گرفته است. اگر بنونیست می‌گوید که خاستگاه افسانه‌های ارمنی درباره‌ی واهاگه 
Vahagn‏ (<وررغته) همه از آسیای کهین است من کوچکترین دشواری ندارم که در 
کلیّات از او پیروی کنم( ولی اگر هم تارهای این بافت از آسیای کهین باشد به‌هیچ وجه 
منافات ندارد که پود آن ایرانی باشد. کشتن اژدها بی‌هیچ‌گونه گفتگو نشان ویژه‌یی از 
واهاگن ارمنی است» و ریشه‌های این ویژگی در جهان باور ایرانی است(. ۱ 

پیش از این دیدیم که پیش مردم افریقا پرستش نخستین پادشاه جنبه خدایی یافته و 
خانواده‌ی آن پادشاه.بالاترین خدا را به‌فراموشی سپرده بود چندان که این خدا 
به‌روشتی همچون خدای بی‌الر و بی‌کار آشکار می‌شود. چنان که پیش از این خاطرنشان 
کردیم احتمال بسیار دارد که باد (واته یا وبو) یا دایره هوایی (واّه) در این زمینه به‌راستی 
نماینده‌ی بالاترین خداوند بوده. امّا این خدایان ظاهراً خدابان بی‌اثر و بی‌کار و یا در حال 
بی‌اثر شدن هستند؛ در اوستای نوین» مثلاً در پسن‌ها بدون تردید همین‌ها هستند. اینها 
بیش از هر چیز به‌عنوان خداوندان سرنوشت فراتر از نیک و بد شناخته می‌شوند. و نه 
آنها بلکه وررغته است که به‌صفت همکار آفریننده: داموبش اوه دست در زندگی 
انسان‌ها می‌اندازد و آن‌را ترتیب می‌دهد. اگر باد به‌عنوان نیروی موثر هویدا می شود« 
تنها به‌عنوان موجود پیکر یافته وررغته است. اگر وررغته و ب‌ویژه خوّرئه‌ی او نیز با 
پاره‌یی پدیده‌های طبیعی پیوستگی پیدا می‌کند (مانند آتش و آب) علت آن در درجه‌ی 
نخست قطعاً این است که او چون با زندگی تیره نزدیک‌ترین پیوند را دارد بر نیروهای 
طبیعت هم فرمانروایی می‌کند نیروهایی که هستی خود او بر آنها استوار است. ولی 
شاید هم در این موضوع یادی از مرحله تاریخ دین نهفته باشد» که وظیفه‌ی سنگین 
پرستش بالاترین خدا را به خدای خانواده منتقل می‌کرده. این مرحله از این رو با شتاب 
صورت گرفته که سیمای وریرغتّه از جاهایی گرفته شده بوده که خداوندان آفریننده‌ی 
دیگر در آنجا تب اهمیت قرار داشتند. در انجمن میثره که وررغته را از 
همه زودتر می‌بینیم؛ میثره خدای آفریننده بود. ۱ ۱ 


بو رو ك 
زو 3:6 


هنگامی که زردشت ورئزغنه را نیایش کرد از جمله چیزهایی که او به‌زردشت ارزانی 
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داشت یکی هم تیزبینی بود (نک. پیش از این ص ۷۳. واژه‌ی سَوکه» که در اینجا به کار 
رفته است برای معنای دیدن در اصل به‌معنای «روشنایی» است. وسک دارد به‌تصور 
معمول ایرانیان و حتی یونانیان که دیدن را یک روشنی فعّالی می‌دانند که از چشم 
می‌تابد(. این از وبژگی‌های دین ایرانی است که این نیروی روشنی فال همچون یکی از 
خدایان شخصیّت پیدا می‌کند و این مقام خداوندی را خدای مادین چیستی اکا با چستا 
Cistã‏ عهده‌دار است. این خدا به‌صورت چیستا.در مهریشت (ب ۱۲۶) دیده می‌شود؛ 
در آنجا این خدا به‌سوی چپ گردونه‌ی.میثره می‌راند و رشنو به‌سمت راست. بلافاصله 

پس از این دو دامویش اویّمته در شکل گراز یاد می‌شود» و همراه او آتش و خورنه 
a sS‏ ت ۱۶). او خدای مادین راه‌ها 
است و مردم را به‌راه‌ها بینا می‌کند و به‌مردم در جنگل‌ها راه درست را می‌نمایاند» و 
آنان را از آنها می‌گذراند. این خدا نیروی بینایی:ماهی «5» است که می‌تواند گردابی را که 
از یک مو بزرگتر نیست در رودخانه‌ی( پهن ها که گودیش به‌بلندی هزار مرد است 
ببیند (ب ۷) به‌همین‌گونه بی هیچ کم و بیش نیروی بینایی؛ که وریرَغتّه به‌زردشت 
بخشیده توصیفت می‌شود. این نیروی بینایی اسبی است که در یک شب تاریک بارانی و 
برفی؛ گرفتاز تگرک شده که توانا است از فراسوق هشت قطعه‌ی زمین یک موی اسب 
را بیابد و نبیند» چه موی پشت باشد و چه موی شکم (ب ۱۵). این نیروی بينايي 
ا ا ما ههد را فا مه فاصله که گذشت یک تکه 

گوشث به‌بزرگی یک مشت را می‌یابد (ب ۱۳). حاصل آنکه این بینایی است به‌طور کلی: 
ک CS‏ جیرفای این جهان هنای صترده ره می سودا ین آن تیزبینی است 
که در هر موجود زنده‌یی نهاده شده است. ولی این آن نیرویی نیز هست که موبد را 
به‌خواندن متن‌ها و نیایش وامی‌دارد؛ تا به‌باد نيرد (ب ۷ او به‌معنی محدودتر ا 
اجرای نقش‌های مراسم دینی سکن ا می‌کند. ماده‌یی که این تام از او ساخته شده 
است. زمانواژه‌یی زا می‌سازد که احتمالاً در زمان آربایی مشترک به‌معنای کلی آموزش 
بوده است ولی در اصل قطعاً معنای دیگری جز «روشن کردن» به‌معنای واقعی خودش 
نداشته است. چیستی روشن ساختن است و چستا به‌معنای روشن شده است به‌همان 


معنای واژه. سپس می‌بينيم که او با جامه‌های سپید آراسته شده و برت روژه 
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3 «در حال بردن قربانی» (یا در حال عرضه کردن آن) است» (مهریشت ب 
۶ صفت و لقب دومی همچنین در يشت ,۱۶ هم هست). در اینجا چیستا به‌عنوان 
خداوند جمعی به‌انجمن آیینی شخصیّت می‌بخشد. پیداست نخست مویدانٍ سفیدپوش 
مراسم نیایش هستند» و سپس انجمن است که با جامه‌ی نماز در آیین نیایش شرکت 
می‌کند. ما در بخش ۴ خواهیم دید که همین «دیدن» یک اصطلاح فی ایرانی است برای 
هر چیز که هنگام نماز مشاهده می‌شودء هنگام نماز انسان چیزهای خدایی می‌بیند؛ در 
آن هنگام خدای مادین بینایی بالاترین نقش خود را داراست چندان که آن خدا 
چکیده‌ی هر چیز دیدنی است که در آنجا انجام می‌گیرد» و همه‌ی پینندگانی که در آنجا 
گرد می آیند. 

چیستی به‌وررغته بسیار نزدیک است؛ گاهی چیستی لقب‌های خود را با او عوض 
می‌کند. گویا چہ چیستی از همان آغاز از یکی از قلمروهای نزدیک وریرَغنه است. ولی مانند 
همین محیط روی هم رفته میهن اصلی خود را در انجمن دینی میثره نگاهداشته است. 
پس ممکن است که چیستی نخست ساختمان و ترکیبی همپایه‌ی سروشه بوده است؛ 
اکنون هر دو خداوند در کنار هم قرار گرفته‌اند و چنین می‌نماید که تقریباً یک مفهوم و 
اصطلاح را پپوشانند هر چند که چیستی هم به‌عنوان خداوند جمعی به‌ویژه به‌معنای 
تیره‌یی که برای نماز گرد هم آمده‌اند» می‌باشد. 

در گاهان ۳۰ چیستی بصورت یک اصطلاح بر زبان زردشت تم آید. 2 گسترش 
این اصطلاح به‌علت واژه‌های هم‌معنای آن سخت محدود شده است؟ این هم‌معنا دشا 
3 است. و آن مفهومی است که به‌عنوان خداوند شخصیّت يافته و خداوند نیایش در 
انجمن زردشتی شده است. هنگامی که زردشتیان پرستشگاه انجمن دینی میثره را 
پذیرفتند و با باورهای آنان به‌صورت همکرده آميخته شدند چیستی را با دشا همسان 
کردند. از این قرار است تمام ب ۱۱ که عترات وی هم باهمین سیب وت 
است. در بند ۱۵ همسر زردشت» هؤوی 1۷0۷ چیستی را برای خوشبختی در 
زناشویی نیایش می‌کند. که بتواند بر موجب دیْنا بیندیشد» سخن گوید» رفتار کند. در 
مهریشت بند ۱۲۶ درباره‌ی چیستا می‌گوید که او اوبسنه‌ی دئنای مزدیسنی است. از این 
واژه یک اشاره و راهنمایی خوبی به‌دست می‌آوریم برای معنای این واژه» و این همان 
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واژه‌یی است که در نام خدای داموژیش ی اوپمته به آن برخوردیم. چیستا (چیستی) جفت دئنا 
است» به‌هر گونه که واژه را بخواهیم دریابیم» به‌هر حال یکی از خداوندانی است که 
بی‌اندازه به‌او نزدیک است: در اینکه اینجا ما با یک همسان سازی همکرده سر وکار 
داریم هیچ گونه تردیدی نیست: . 

در آنختن منگره می‌توانیم دو دستگاه خداوندی از هم بازشناسیم که از روزگاران 
بسیار پیش در هم آميخته شدند: ۱-میثره-رشنو-سروشه ۲باد (وائه» ونو واشه) 
ورثزغته (داموبش اوپمنه) همراه با خورئه -چیستی (چیستا). ۱ ۱ 
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باز هم از چند ویژگی دینی میثره باید یاد شود. آبین حومه ۳1۵010۵ بی‌گمان از اینجا گر فته 
شذه است.و در بندهای ۸۸-۹۰ مهریشت دیده می‌شود. درست است که بند ۸٩‏ ظاهراً 
اصل زردشتی: دارد و زردشتیان در جاهای دیگر این قطعه چیزهایی افزوده‌اند» ولی 
وجود این آیین در انجمن میثره آشکارا دبده می‌شود. 
بنداشت هئومه در ایتجا مفصل تر از این بازشکافی نمی شود. هئومه که همان سوّمه 
هندی‌ها است. یک آشامیدنی آربایی باستانی برای کر -است» شیره‌ی 
مستی آوری. که ازگیاهی که دیگر اکنون بازشتاختنی نیت گرفته شده (گیاهی که امروز 
در آیین هئومه به کار می‌رود جانشین و بدل آنست) در نماز هثومه يسنن م٩‏ که جای 
جای عناصر بسپار کهن دارا است از جمله چنین فی آید: ۱ 
«خراهش من از تو برای نخستین بخشش این است ای هشومه که دور دارنده مرگ (دووزوشه 
32 هستی: بهترین هستی گروندگان اشه» آن تابنده» آن‌که هر گونه نیکبختی را دربر می‌گیرد؛ 
دوّمین بخشش که از تو خواستارم» ای هثومه دور دارنده‌ی مرگ این است: : تندرستی برای این 
شخصیت (من) (شخصیت -تنو). سومین بخشش که از تو خواستارم» ای هثومه دور دارنده‌ی مرگ این 
اشت: نک زندگی دراز برای زندگی روان (اوشتانه). چهارمین بخشش که از تو خواستارم» ای هئومه ` 
دور دارنده‌ی مرگ این که من زورمند» نیرومند» سیر بر روی زمین بمانم» تا بر دشمنان پیروز شوم و 
بر دروغ چیره شوم. پنجمین بخشش که از تو خواستارم؛ ای هئومه‌ی دور دارنده‌ی مرگ» این است: 
شکننده‌ی ایستادگی (وزئرجا ‏ [۷۵۲۵0۲۸؟) و پیروز در روی این زمین باشم)» تا بر دشمنان پیروز و 
بر دروگ چیر ه شوم. ششمین بخشش که از تو خواستارم ای هئومه‌ی دور دارنده‌ی مرگ این است: 
و ات تک در امان باشیم» نکند که هیچ یک (از 
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اینها) نخست از ما آسوده باشد» باشد که ما از همه بیشتر در امان باشیم» (ب ۱۹-۲۱). 

آزندگی جاودان در جهان پس از مرگ در میان بخشش‌های خس ا چیز 
است. او را برای تندرستی زندگی دراز زمینی (اوشتانه روان زندگی طبیعی مادی است که 
با تن خاکی از میان می‌رود) نیرو» زور» خواسته‌ی زمینی (سیری)» پیروزی در برابر 
دشمنان برونی و بیداری در برابر دشمنان درونی» نیايش می‌کنند. در متن‌های بعدی 
چنین می‌آید که هئومه به‌زنان زایمان آسان می‌دهد. به‌آنان پسران نیرومند می دهده 
تاباروران را بارور می‌کند» به‌زور در آمده به کشور را می‌رباند چنان‌که او به‌بالیدن و 
روییدن کشور نتواند زیان رساند (بندهای ۲۲-۲۴). 

از انسان نخستین» چهره‌یی در مهریشت پدیدار نیست. ولی به‌دشواری می‌توان 
تردید کرد که یمه برای انجمن میثره چنین نقشی را به‌عهده داشته است. ییمه که يمه 
۵ نزد هندیان است. بی‌گمان یک نمودار آربایی انسان نخستین است( - در يشت 
معروف به‌هوم‌یشت -یسن ٩‏ که آن را چندی پیش نقل کردیم - این ییمه به‌عنوان پادشاه 
نخستینْ زمانٍ نیکبختی پدیدار می‌شود. یعنی هنگامی که نه سرما و نه گرما نه پیری و نه 
مرگ بود» و نه دشمنی مردم با یکدیگر که آفریده‌ی دیون است. هنگامی که پدران ۲ 
پسران همه پانزده ساله بودند» هنگامی که مردم و چارپا پیر نمی‌شدند و آب و گیاهان 
خشک نمی شدند. او بیشترین خورنه‌ی همگی فرزندان انسان را دارا بود و در میان 
همه‌ی میرندگان او «خورشیدنگر» بود (بندهای ۴ و ۵)» یعنی خورشید چشمه‌ی چیستی او 
یا نیروی بینایی او بود. و بدین‌گونه دارای توانایی و قدرت آسمانی و برتر از طبیعت بود. 
با همین ویژگی‌ها ییمه به‌عنوان نخستین انسان و نخستین پادشاه در بخش دوم وندیداد» 
که شگفت می‌نماید و به‌دشواری توجیه می‌شوده در می‌آید(". در خوّرته يشت (يشت 
٩‏ ) بند ۳۱ تا ۳۸ سخن از یمه با همین واژه‌ها است. ولی از این هم گفتگو هست که 
خورنه در ۳ مرحله از او دور شد. چنان که او نیروی فرمانروایی بر روی زمین را از دست 
داد. دلیل آن را چتین یاد می‌کند که او به‌گناه دست زد. در اینجا ما قطعاً در اصل با 
افسانه‌یی سر وکار داریم که می‌خواهد روشن کند که چگونه نیکبختی در دوره‌ی ییمه 
جای خود را به‌اوضاع بدتز و تیره‌تر زندگی زمینی کنونی سپرد. در هند یَمّه خدای مرگ 
است و این نقشی است که بارها به‌همین انسان نخستین داده و 
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این یمه با آیین هئومه نزدیک‌ترین پیوند را دارد. در هوم‌یشت یسن ٩‏ تعدادی از 
نیمه خدایان شمرده می‌شوند که در زمان نخستین هئومه را می‌فشاردند و از او نیروی 
کارهای پهلوانی می‌گرفتند. نخستین کسی که یاد می‌شود ویو ونت (هب. دیوش ونت 
1!ا/) است که پسر او یمه نخستین پادشاه تود در واقع او همیشه در ردیف 
پهلوانان یشت‌ها شمرده می‌شود ولی فقط در همینجا در پایگاه نخستین می‌آید. معنای 
آن تنها همین است که او در آیین هئومه به‌راستی نخستین انسان بود. ميان پادشاه دوره‌ی 
بی‌مرگی ونوشابه‌ی بی‌مرگی یک پیوند نزدیک هست. ۱ 

گاهان برای این پیوند دلیل دیگری به‌دست ما می‌دهند. در یسن ۳۲۸ که مرز زمانی 
بی‌اندازه گسترده‌ی آن را از نظر تاریخ دین بررسی‌های آینده برای ما روشن خواهد کرد 
زردشت دست به‌حمله‌یی سخت و رویارویی با باور ییمه می‌زند. «اين گناهان بر گردن 
بیمه پسر ویوه ونت است که برای خوشایند مردم ما را گوشت گاو خوردن آموخت.» 
ولی جشن‌های لجام گسیخته با قربانی‌های گاو در نیایش‌های زردشت. با آیین جشن‌های 
افراطی هئومه پیوند جدا نشدنی دارد. 

بدین گونه پژوهش‌های ما ما را به‌سوی زردشت بازگرداند. اکنون شاید آماده 
باشیم» نمایی چند در جهان تاریکی که گاهان را می‌خواهیم بنگريم بازشناسی کنیم. 


بخش ۴ 
دین اجتماعی ایران باستان . 
۰ ۲-انجمن دینی گاهان ۱ 


«بی‌گمان پیامبر شادمان است که با کسی سخن تواند گفت که سخن او را درمی‌بابد». این 
گفته‌ی زردشت است در یسن ,۵۱. اگر چنین باشد» زردشت چندان از ما خشنود نیست» 
زیرا ما به‌راستی از آنچه او می‌گوید بسیار اندک درمي‌يابيم. اگر.سر آن داشته باشیم که 
گاهان را بخوانيم. یکسره به‌جهان دیگری» جز آنچه که در مهریشت هست درمی‌آییم. 
همه چیز در اینجا کهنه‌تر و ناییداتر از آنجا ست دورنمای جغرافیایی؛ در این متن‌های 
دینی» که همه چیز در آنها پبرامون مرکز دین می‌گردد. در میان. نیست. زیان .بسن 
باستانی‌تر و همگی سبک آن از گونه‌ی دیگر است. در اینجا ما با شعر یک دست آریایی 
باستان سر وکار داریم» شعری که از نظر فتی به‌ربگودا نزدیک می‌شود و یک فرگشت 
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یک زبان هنری است با بافت واژه‌یی هنرمندانه و قواعدی معیّن. همین نکته کار ما را که 
رسیدن از قالب به‌محتوا و موضوع است. دشوار می‌کند؛ گاهی با همان دشواری‌هایی 
سر وکار پیدا می‌کنيم که در شعر هنری ایسلندی وجود دارد. و بر این افزوده می‌شود این 
نکته که این سرودها در اینجا سراسر پر است از اصطلاحات و مفاهیم فنّی» که معنای 
درست آن برای شنوندگان دیرین و نخستینش, بیدا است که آشکار بوده است» ولی 
برای ما آگاهی‌هایی» که به‌یاری آن گستره‌ی کامل معنوی آن سرودها راء و حتّی غالبا 
برای آنکه اصلا معنی آن راء دریابیم» در آن وجود ندارد. هیچ وضعی توصیف نمی‌شود؛ 
همه‌چیز را باید خودمان حدس بزنیم. اگر ما محیط تاریخی گاهان را کمی بهتر 
می‌شناختیم بی‌گمان بسیاری از دشواری‌های زبانی را بی‌درنگ می‌توانستیم حل کنیم. 
شاید بزرگترین دشواری‌ها را نام خدایان بسیار در این متن‌ها به‌بار می آورند. همه‌ی 
این نام‌ها صورت آهنجیده و مجرّد دارند و نخست به‌نظر ما چنان می‌نماید که گویی در 
جهانی سایه‌یی؛ پر از مجرّداتِ فاقد هستی» وارد می‌شویم. گمراهی از این رو افزایش 
می‌بابد که بیشتر نام این خدایان به‌ظاهر مجرّد» که بیش از هر چیز به‌نظر می‌آید که 
ببخش‌هایی از روان» فضایل و حالاتی را مجسّم می‌کنند» در یزدان شناسی بعدی در 
یگانه شدن با پاره‌یی پدیده‌های طبیعی ظاهر می‌شوند. پژوهش همیشه تاکنون 
می‌پرسیده است کدام از این دو.باور اصلی است؟ آ تاش داش مجرد نقطه‌ی آغاز 
است. واینها در مرحله‌ی بعدی با پاره‌یی پدیده‌یی طبیعت پیوند داده شده‌اند؟ یا عوامل 
طبیعت انگیزه‌ی اصلی بوده‌اند» و زردشت یک ردیف از خداوندان طبیعت را به‌گونه 
مفاهیم مجرّد اخلاقی تعبیر کرده است؟ 
من مطمثنم که طرح پرسش بدین‌گونه یکسره اشتباه است. نخست اینکه در 
خاصیّت و چگونگی مجرّد بودن نام خدایان مبالغه می‌شود. به‌یاری روش ریشه شناسی 
که برای پژوهنده‌ی تاریخ دین نقطه‌ی آغاز سودمندی تواند بود» گرچه وقتی به آن آزادی 
بسیار زیاد بدهیم» زیان‌های درمان ناپذیری به‌بار می آورد - پژوهش تاریخ دین شناسی از 
دوره‌های پیشین نمونه‌های بسیار قانع کننده برای این نکته عرضه می‌کند - خاصیّت 
تجرد و معنی اصلی نام خدا را مسلم می‌کند. و تجرّدی که انسان گمان می‌کند می‌تواند 
آن‌را ثابت کند. معنا و مفهوم دقیق فلسفی می‌گیرد» بی آنکه انديشه کند که حتی یک بار 


کسانی که به‌تفکر مجرّد خو گرفته‌اند در کاربرد سخن روزانه اسم معنا را سازگار با 
توقعات فیلسوف‌ها به کار نمی‌برند. وقتی انسان یک مفهوم مجرّد را به کار می‌برد هميشه 
آن پدیده‌ی عینی یا پدیده‌های عینی, که در آنها آن تجرد در نظر گرفته شده است. کم و 
بیش در صحنه‌ی پیشین ذهن قرار گرفته است. به‌راستی مجرّدات تقریباً هميشه 
مجموعه‌هایی به‌جامه‌ی دیگر درآمده با به کی پنهان هستند. این پدیده در زندگی زبان 
وی تاه شوه کت نیت انا ها که انس عم رانا شاه و و فر 
یکدیگر تداخل پیدا می‌کنند. در تاریخ واژه‌ی جمع. در قلمرو زبان‌های گوناگون؛ 
دلیل‌هایی برای این موضوع در دست است. جدایی میان اسم معنا و اسم جمع در 
فرگشستِ زبانی» بسیار آهسته انجام می‌گیرد و تقریباً هیچ وقت بی‌کم و کاست نیست. در 
مراحلی از تکامل زبان که به‌طور قطع نمی‌توان آن را نخستین خواند» هرگز مرزها 
مشحّص نبوده‌اند و غالباً تنها به‌صورت اشاره دیده می‌شوند. 
از این رو درباره‌ی نام‌های (مجرد» خدایان نباید هرگز یک اندیشه‌ی مجرّد داشت 
بلکه نخست باید به‌یک واحد جمعی به‌عنوان پایه‌ی کار انديشید. در ميان واحدهای 
جمعی که مقام خدایی را می‌توانند به‌دست آورند» بدون تردید واحد اجتماعی در 
مرحله‌ی نخست قرار می‌گیرد و می‌تواند بی‌گمان به‌عنوان ریشه‌ی واقعی و سرچشمه‌ی 
باورهای جمعی نگریسته شود. تیره و صورت‌های گوناگون سازمانی آن» شکل بنیادین 
زندگی را می‌سازند» و فقط با گنجاندن آن در چهارچوب‌های واحد جمعی» فرد معنا و 
مفهومی پیدا می‌کند. در زندگی اجتماعی هم همگی زندگی پیش از بخش‌های آن وجود 
دارد. پدیده‌های طبیعی روشن است که می‌توانند در جزئیات در مراحل ابتدایی 
همان گونه که نزد ما هست که تا اندازه‌بی هم هیچ وفت از ابتدایی بودن دست بردار 
نیستیم! - واکنش‌های احساسی ناگهانی از خوشی, لذت» وحشت و ترس ایجاد کننده 
ولی سرانجام این اهمیّت آنها برای زندگی مشترک در یگان جمعی اجتماع است. که در 
سلسله‌ی مراتب بزرگ ارزش‌ها به‌آنها پایگاه و مقامشان را می‌بخشد. هر جا که ما 
به خداوندان به‌ظاهر مجرد برخورد می‌کنيم. حق داریم که نخست از خود این پرسش را 
بکنیم: عمل اجتماعی آنها چیست؟ یگان‌های اجتماعی که اینها عهده‌دار مقام آنها هستند 
کدامند؟ و پس از اینکه این پرسش را مطرح کردیم به‌پرسش دیگر درباره‌ی اهمیّت و 
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معنای جنبه‌ی طبیعی این خداوندان تقریباً همیشه پاسخ داده شده است و هر تیره» 
زندگی خود اوی ار دو راه اس وا ها وا ا 
این رو خدایان اجتماعی تیره از نظر این خاصیّت کم و بیش نماینده‌ی زندگی طبیعتی 
هستند که آن تیره به آن وابسته است. این خدایان اگر از این دست نقش نمایانگری نداشته 
باشند» تقریباً همیشه. همچون نماینده‌ی توان‌ها یا جلوه‌های نفسانی خاضی نزد 
اشخاص نمایان می‌شوند که در رفتار جمعی و مشترک در موقعیّت‌های خاصی دیده 
می‌شونده یا در غیر این صورت زمینه و پابه می‌شوند برای یگان جمعی که مربوط 
به‌آتند. حاصل آنکه پس عمل طبیعت در اینجا با یک عمل نفسانی جانشین می‌شود که 
در عین حال نخست در رابطه با نفس فرد - اگر این تفس را هم شامل شده باشد - مج 
در نظر گرفته نمی‌شود. بلکه در رابطه با عمل اجتماعی نگریسته می‌شود. عمل طبیعت 
عمل نفسانی و عمل اجتماعی یک چنین خداوندی که در اینجا از او سخن به‌میان است 
هر چند ممکن است در جریان زندگی دینی؛ یکی از نقش‌ها در برابر نقش‌های دیگر 
برجستگی پیدا کند - باری مراحل گوناگونی از یک تحوّل نیستند بلکه همه‌ی اينها بدون 
اینکه از هم تجزیه پذیر باشند به‌هم پیوسته‌اند. و این مغایر این نیست که خدایان بی‌اثر و 
بدون کاری هم وجود داشته باشند که نخست به‌نظر می‌رسند که پدیده‌ی برجسته‌تر 
طبیعت هستند بدون اينکه چندان دخالتی در زندگی روزانه‌ی تیره داشته باشند. بعد 
تقریباً هميشه دیده می‌شود که یک چنین خدایی به‌عنوان آفریننده و دارنده‌ی اصلی 
سراسر گیتی و دارنده‌ی نظم اجتماعی و طبیعی شناخته می‌شود و دارندگان و 
پیش رزمندگان او خدایان اثربخش و در کاری هستند. 

من گمان می‌کنم که در این باره هیچ نمونه‌یی بهتر از ایرانیان باستان نمی‌توان یافت. 
پیش از این کوشش کردم جهان خدایان انجمن میثره را زیر همین دیدگاه ببینم و بقین دارم 
که این تنها دیدگاهی است برای جهان آشفته‌ی خدایان انجمن گاهانی» که ممکن است 
کلیدی به‌دست ما بدهد(. ۱ 

اکنون اگر من به‌این کوشش دست بزنم که جهانی را که زردشت به‌آن گام گذارده بود 
بازگويم. از ناهنجاری این کوشش به‌خوبی آگاهم. ما این جهان را تنها از راه زردشت و 
پیرامون او می‌شناسیم و باید همه‌جا به‌یاد داشته باشیم که مفاهیم دینی که گاهان با آنان 


سر وکار دارد از روح او ترسیم شده و با تأثیر او تعبیر و تأویل شده‌اند. در عین حال یک 
توجه دقیق جذی به‌درون پیام زردشت نشان می‌دهد که پیامبر تا اندازه‌ی بسیار پایبند 
به‌ستئت و طرفدار اعتقادات سنتی انجمن است. و به‌هیچ وجه زیر و رو کننده‌ی 
ارزش‌های موجود نیست. بلکه به‌عکس دارای طبیعتی بی‌اندازه احتیاط آمیز است و 
جنبه‌ی نو و تازه در آموزه‌های او اصولا در مواد نیست. در ترکیب این مواد است. با قید 
احتیاط‌هایی نباید این غیرممکن باشد که رشته‌های کهنه را از تافته جدا کرد و یک تصوّر 
عمومی از زمینه‌یی که بر روی آن اثر او خودنمایی می‌کند. ساخت. 

سخنی چند نخست درباره‌ی تقسیم‌بندی اجتماع. ما در گاهان گروه‌های خویشاوندی 
معمولی را می‌بينيم هر چند یکی از آنها نام انحرافی دارد: خانه (دمانه 0705۳2 خانواده 
(وبس ۷15) روستا و (شوّیثره) و «کشور» (بخش» دحبو ناا[۵). اینها در یسن ,۳۱۱ به‌گونه‌ی 
کامل برشمرده می‌شوند. در اینجا شوّینره (از همان ماده‌ی شبتی 51٤1‏ و شبنه) به‌جای زتو 
۷ که در متن‌های بعدی پیوسته به کار می‌رود» می آید. گروه‌های اجتماع سه تا 
23 ۱ ۱ 


۱. وتو (-6۵810 یعنی سپاهی يا گروه آزاده, هم‌معنای آن ظاهراً ده به‌معنای مرد 
است. از واژه‌ی خوتو واژه‌ی خوّبت ودنه (7251720202) که بر سر آن گفتگوی بسیار شده؛ 
ساخته شده است و حال آنکه معنی آن خیلی ساده «زناشوبی خوَمو» است. در اینکه 
غرض از این اصطلاح یک زناشویی است که به گروه. آزادگان محدود می‌شود جای 
گفتگو نیست. و در اینکه این اصطلاح در عمل به‌معنای یک زناشوبی بود که میان 
خویشاوندان نزدیک به‌کار می‌رفت» روشن است؛ و نیز در اينکه در این اصطلاح 
زناشویی میان خواهر و برادر گنجانده شده است. و در سراسر ایران باستان مانند گروه 
بالای مصر باستان ظاهراً وجود داشته تا اندازه بسیاری امکان آن هست» هر چند که 
پارسیان امروز این سخن را به‌سختی رد می‌کنند(". 

۲ ریش (=1۲۷4۳4۸) یعنی عضو انجمن دینی یا موبدان. در نماز بسیار کهن 
زردشتی ۲"بریما بشو 10 221775715 یسن ۵۴۱ خدایی به‌نام ایربمن دیده می‌شود که 
صفت ابثیّه 1312 یعنی محبوب» دوست داشتنی» قابل اعتماد؛ (بنا بر تعبیر معمول) را 
گرفته است. در وندیداد ۲۲ این خدا نقش مهمّی را به‌عهده دارد که از آن جمله است 


۹۴ دین‌های ایران باستان 


خدای تندرستی. این خدا مسلما چیزی جز شخصیت. بافتن گروه موبدان» یعنی یک 
خداوند جمعی از نوع معمولی نیست. اینکه این خدا یک خدای درمانگر شده است. از 
اینجا دانسته می‌شود که از جمله مهارت‌های گروه موبدان طبیعتاً فنٌ درمان بخشی 
ابتدایی نیز شمرده م شل 

۳ ورزنه (<-0702502). همان واژه‌ی وّرزانه در مهریشت است. همان گونه که پیش از 
این (ص ۵۶) برجسته کردیم. این واژه در انجمن میثره گوبا چیزی مانند انجمن روستا را 
مشخص می‌کرده است. در سرودهای گاهان این واژه در کنار خو دنو N‏ یاد می شود 
۴۹,۷ ۰۴۶۱ و0۳۳۳ ۳۲۱). این نکته که مفهوم این واژه به گروه اجتماعی مربوط است که 
کو با گاو سروکار دارد به‌نظر من از قطعه ۳۴,۴ که بدبختانه در جزئیات ناروشن 
است. به‌دست می‌آید. شاید در اصطلاحات واستریه ۷5۱۲2 «دارنده‌ی چراگاه» ۰ و 
واستریة فقوت (۳۵01] 2:175) (و نیز پپوسته با واژه‌ی دیگر): «دارنده‌ی چراگاه 
چوپان»» بتوان نشانه‌هایی برای اعضای ورزنه دید. 

در کهنه‌ترین سند دین زردشتی» یعنی یسن هبتهاتی» هم سه گروه شمرده می شود 
ولی به‌جای ابرم" واژه‌ی همر 12020 به‌معنای اتحادیه انجمن» (۴۰۲-۴) می‌آید. 
اصطلاح وررنه به‌نظر من باید در عین حال نخست مربوط به‌اتحادبه‌ی دینی باشد (نک. 
۲۵۸ و ۳۶۱). 

دین زردشتی پسین تقسیم بندی شامل چهار گروه را که در پاره‌یی اصطلاحات 
دگرگونی‌هایی دارد» می‌شناسد. نخستین گروه در این تقسیم‌بندی مانند تقسیم بندی 
پیشین موبدان و آزادگان هستند ولی گروه نخست نامشان ود 2072727 است (که یک 
واژه‌ی آریایی کهن است برای موبدان» در هند تردن 661۳21720 و گروه دوم ره ادشتر 
(۲2025121) است به‌معنای «ایستنده برگردونه). ولی گروه سوم نام گاهانی دارد 
واستریوٌشوینت (251775.157201) و در اینجا بی‌گمان نشان دهنده‌ی گروه روستایی است. 
برای گروه چهارم پیشه‌وران افزوده شده است. سه گروه نخست یعنی نون ره شت و 
واستریو در فروردین‌یشت دیده می‌شونده يشت ,1۱۳ 

شایان توجّه دشمنان و مخالفان این گروه‌ها هستند که در بند ۳۳۴ برشمرده 


می شوند. دربرابر خوّبتو با گروه آزادگان ترمتی (نوشته می‌شود ۵75) قرار دارد. که به‌زودی 


به‌عنوان دشمن و مخالف آرییتی حقیقت آنرا خواهيم شناخت. در برابر وره 
«همسایه‌ی دروگ» قرار دارد که اصطلاحی است جمعی و چیزی مانند «همسایگانی که 
دروغ بر آنان فرمانروایی می‌کند» معنا می‌دهد» و هم‌معنا است با واژه‌ی در کون 
8 (جمع). دشمن و مخالف ابرتش یا موبدان ندنتو 2419115 ها هستند (صورت 
درست‌تر آن 26 و این واژه‌یی است که و آن را «ناسزا و بدگو» ترجمه 
کرده‌انده ولی مسلماً رنگ معنوی ویژه‌تری» که برای ما دیگر درک آن میّسر نیست؛ 
داشته است. دشمن وبژه‌ی چراگاه و دارنده‌ی چراگاه «بدترین نگهبان» متو است. و این 
واژه ظاهراً در اصل بومی انجمن میثره بوده است (نک. بخش ششم). 

از به‌دست آوردن خوراک و عنوان‌های فرماتروایان در جای دیگر پیش از این سخن 
رفت (ص. ۴٩‏ و بعد). چنان که پیش از این گفتیم (ص. )۵٩‏ عنوان فرمانروای ساستر که در 
مهریشت آمده بود» اینجا هم در گاهان می آید ولی تنها درباره‌ی دشمنان زردشت: 
«ساسترهای کشور که از آن دروگ هستند» (۴۶,۱). ترکیب‌های بسیار با پسوند تی 0211 
سرور سالار (مانند دهیویتی؛ کشور سالار و مانند آن, که در مهريشت دیده می‌شد. در 
اینجا هیچ اثری از آنان نیست» هر چند این واژه برای زبان گاهان ناآشنا نیست. 

اکنون اگر من بخواهم وارد مبحث دین بشوم» باید نخست در اصطلاح سّْتّه ٩۲0812‏ 
(ایب. ۱۱662212 درنگ کنم» چه در گاهان از جمله مفاهیم بنیادین است. ریشه‌ی این 
واژه راء که گفتگوهای سخت بر سر آن شده است. از این نظر که صورت اصلی آریابی 
آن روشن است. می‌توان تعیین کرد. نام خدای مادین برای زمین در ایرانی باستان سنا 
ارمتی ۸۲۵۳0211 502015 است (در اوستا: ۸۳۲۵ 2018(ی در این باره پس از این بیشتر 
سخن خواهیم گفت). این نام به‌دو صورت به‌زبان ارمنی راه یافته است. یکی به‌صورت 
سیندارایت 50200272۳061 که ارمنیان آن را خدای باروری می‌دانند و با دیونیسوس 
5 برابر می‌کنند؛ دیگری به‌صورت ساندرامت که نزد آنان به‌معنای دوزخ (در 
کاربرد زبانی مسیحیت: جهنم) است. این دو صورت که در کنار هم قرار گرفته یعنی سپاند 
0 و ساند 5274 در کنار هم رساننده‌ی اختلاف بزرگ گویشی است: پیوند آوایی هند و 
ایرانی -5به‌طور کلّی در زیان‌های ایرانی به 5P‏ تبدیل شده ولی ایرانی جنزب غربی که بر 
پایه‌ی فارسی باستان است و در فارسی میانه و فارسی نو غلبه دارد فقط به 5تبدیل شده» 


و در سکایی هم همین قانون تحوّل دومی حکمفرما است. جز آنکه در آنجا این پیوند 
آوایی به‌صورت ۹6 در می‌آید» در این زبان هم نام خدای مادین زمین را به‌صورت 
۷۵ بافته‌اند (۱. یس دیگر در این تردیدی نیست. که ریشه‌ی آریایی سینته (با 
۵2 صورت. مفروض ‘Suanta‏ است. دست‌یابی به‌یک صورت هندی مطمئن‌تر 
وجود ندارد» ولی ریشه‌شتاسان دیرین گویا حق داشته‌اند که سنن را با واژه‌های بالت 
اسلاوی به‌معنای «مقدس» مربوط می‌کردند: اسلاوی باستان 8۷83 » روسی 8۷41 
لیتوانی 5 ولی این کار از بن سخت نادرست بود و در همان حال یک دلیل برجسته 
برای خطرات روش ریشه‌شناسی یک جانبه ‏ که از این راه سپته را به‌معنی مقدس 
ترجمه کنند (از آن جمله بارتلمه همه جا). تصوّرات ملکوتی که تقدس در زمینه‌های 
دیگر از آن یبد ید امه اشت: در ایران در حهت دیگری تحول پیدا کرد. این بنداشت‌ها و 
باورها یکسره به‌زمینه‌ی دوگانه پرستی کشیده شد. آنچه ناپاک وگناه و حرام است. از جهان 
روشنایی و راستی تعلق دارد. پنداشت و باور به آن روی دیگر تقدس. به گونه‌ی ویژه‌یی 
در اینجا وجود ندارد: یعنی خطرناک بودن نیروی نیکی مطلقا در ایران یا به‌طور قطع 
وجود ندارد» با هر جا اثری از.آن خطر احساس می شود از شناد مهار شد ه و کنار زده 
له A‏ تیروهای روشنایی نست به‌فرزندان روشنایی سودآور» رر کت £[ 
دوستانه‌اند» برای مردم راه یافته و گرویده این نیروها ا هیچ گونه ترس و ستمی 
ندارند. درست است که اینها هم خطرناک و نابود کننده هستند ولی تنها برای کسانی که 
است» یکسره در زمینه‌ی اهربمني قرار گرفته است. مرد نیک بی‌زیان از میان برخطرترین 
و سخت‌ترین تجلی نیروی روشنایی خدایی» بعنی از ميان رودخانه‌ی فلز گداخته. 
بی آنکه زبانی به‌او برسد می‌گذرد. در جهانی که کلید راهنمای آن سپته است جایی برای 
ترسناک بزرگ (treme nda "ajesa8)‏ مقدس وجود ندارد» در اینجا تمام اهمیّت بر سر 
نیروی کارگر و آفریننده است. 

واژه‌ی سب ته 020-12 از نظر زبانی صفتی است از یک نامواژه‌ی -3۳21 و به‌این 
ترتیب از همان دست واژه‌های مثلاً لاتین 5]-1۵۳265 از ریشه‌ی 10701 (که در اصل 


۵ است) با 500165-105از ربشه‌ی 5005و معنای آن «به سیر آراسته) است. این واژه 
همراه ضد خود 2-9047 (2 نفی) در یک قطعه از گاهان دیده رود (۰)۴۵۰ هر چند 
بارتلمه در آنجا گونه‌یی دیگر. آن را توجیه می‌کند: تمام آن قطعه روشنگر این نکته است 
که ٩۳87‏ چیزی نزدیک «نیروی اثربخش» سودمند» معنا می دهد NE‏ معنای ضد آن. 
یک اشتقاق وصفی دیگر از من واژه‌ی اسن است که گونه‌ی درست‌تر آن سن است» 
در قطعه ,۲۴ برخلاف 980725 «زیان رسان» است. و به‌معنای «نیروی بایسته. دهنده‌ی 
نیروی اثربخش» باید باشد (اینجا هم بارتلمه توجیه دیگری می‌کند). در یسن هپتهاتی 
(۴۲۷) این واژه برای صفت کشتزار آمده است و ظاهرا به‌معنای نیروی زندگی افزایی که 
او داراست. می‌باشد. یک واژه‌ی دیگر که با دگرگونی بعدی از واژه‌ی سين ساخته شده 
است سپانه 0 است که با واژه‌هایی به‌معتای «دانش و بینش» همراه رل روشن 
است که این واژه‌ها دارای معنای مجردی که به آنها می‌دهیم نیستند. دانستن نزد 
آربایی‌ها بیشتر یک نیروی اثربخش سحرانگیز و یک دارایی بی‌اندازه و خدایی است. 
در یشت م۱۷ زیر نام اهورمزداه رده نام‌های خرتو 1101 چیستی» سپانه دیده می‌شود. 
واژه‌ی دوم چنان‌که دیدیم به‌معنای نیروی بینایی در کار است. واژه‌ی نخستین بیان و 
اصطلاحی است برای یک نیرومابه (انرژی) و یا یک نیروی خواست خدایی که آدمی 
نیز دارای آنست (آگاهی بیشتر در این باره پس از این بیاید)؛ سان هم باید بدون گفتگو 
یک نیروی اثربخش و در کار باشد. سرانجام یکی از واژه‌هایی که از سین ساخته شده 
زمانواژه‌ی َو (5۳27۷0) و سن وه (502۳۷۵) است که در یک قطعه از گاهان (۵۱۲۱) و یک 
قطعه از اوستای نوین می آید و در هر دو جا به‌معنای «اثربخش ارزشدار کردن» بخشیدن 
نیروی آثربخش» است. ۱ 

یس سین ته (=89714) به‌معنای «آراسته به‌نیروی اثربخش» است. من همه جا آن را 
به «آثربخش» ترجمه می‌کنم و مقصودم از ان کو شان سازنده» آراینده» زندگی افزاست 
که اصطلاحی است برای نیرومایه‌ی جهان روشنایی خدایی. ته به‌معنای برجسته‌ی 
خود یک صفت بزدانی است. اما به‌انسانی که با نیروی جهان روشتایی پر شده است نیز 
داده می شود. یک تعریف بسیار خوب برای سپنته در مردم در قطعه‌ی ,۵۱۲ «مرد سپنته ی 


(اثربخش) آرمیتی» به‌میانجی نیروی بینابی نیروی سخن و نیروی کار اشه را (نظم 


درست را) اثربخش می‌سازد» (اینجا زمانواژه سن وه است). 

ضد واژه سنته واژه‌ی 9 (8۲8) است. (گونه‌ی بعدی: ۵012 جزء نخست در 
واژه‌ی ایرانی میانه‌ی اهری من ۵۳1-0۵0 که آن را تقو «یلید» ترجمه کرده‌اند» ولی 
به‌معنای نیروی پلید زاینده و پوباست نه ایستا و ابت: یعنی «زیان و تباهی آورنده». 
تعریف این واژه از قطعه ۴۴,۲ برمی آید؛ در آنجا چنین می‌آید که انگره از پیروان دروگ 
است» کسی است که دشمنانه بر ضد سوا (83۷3) ی آهورمزداه یعنی بر شد نیروهای 
سالمی که در زندگی مردم اثربخش است می آید (اين واژه از نظر ريشه خویشاوند سپته 
است). ۱ 
ترجمه‌های پهلوی اوستا معنای سنه را انرژیک داده‌اند که به‌معنای «نیروی کامل 
روینده و گستراننده» است. با همین واژه صفت اسر = امن ترجمه می‌شود. این ترجمه با 
همه ذقت مطلوب و مورد نظر معنی اصطلاح سپتته را بیان می‌کند. به‌راستی باید 
واژه‌هایی که پیش از این از زبان بالت اسلاوی به‌معنای (مقدس) نقل شده در اصل دارای 
همین معنی بوده باشند. یعنی به‌نیروی اثربخش و برتر از طبیعت آراسته باشند؛ معنای 
(مقدس» بر یایه‌ی سازگار کردن ناچارانه‌ی یک واژه‌ی دوره‌ی بت‌پرستی بر کاربرد زبانی 
دوره‌ی مسیحی است. ضما واژه‌ی مقس روسی 9۷2161 همیشه خیلی زیادتر دارای . 
مفهوم نیروی ابتدایی است. و این همان چیزی است که واژه‌ی اوستایی سپتّه آن را بیشتر 
بیان می‌کند تا «مقذس» مسیحیت. 

واژه‌ی سستّه غنی‌ترین و فشرده‌ترین مفهوم و معنای خود را در محفل گاهانی 
به‌دست آورده است؛ هم چنین این واژه به‌عنوان یکی از مفاهیم بنيادین آیین زردشتی 
به جای مانده است. در محفل باستانی میثرّه چنین می‌نماید که همه جا همان نقش حاکم 
را اجرا نکرده است. ولی با وجود این در آنجا هم به‌آن یک معنی بسیار کهنی بخشیده 
است. در مهربشت بند ۶۸ واژه‌ی مه (در کنار ویذوه ۷1۵۷۵ «دانا») صفتی است برای 
اسب‌هایی که گردونه آسمانی میثره را می‌کشند. و این صفت اسب‌ها را به‌عنوان 
موجوداتی که با نیروی اثربخش و زندگی افزای جهان پر شده‌اند معرّفی می‌کند. برای 
این نیرو محفل میثره واژه‌های دیگری دارد که بیش از اینها به کار می‌روند» در اینجا 
واژه‌ی سوور تا که از نظر ريشه با واژه‌ی سپته خوبشاوند است» لقب و صفت 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۹۹ 


همیشگی است برای خداوند. در اوستای نوين واژه‌ی ستّه با واژه‌ی گاو 85۷ سخت 
پیوسته است و به‌گونه‌ی کتومپتّه 8۵0900112 به کار می‌روده که در ایرانی میانه و فارسی 
نوين به‌معنای چارپا تحوّل یافته است. سه در نام ابرانی میانه گیاه ده فن. «امپنند» نهفته 
است که برای دور کردن چشم زخم به‌کار می‌رود. به کار رفتن سپنته به گونه‌ی صفت برای 
خدای زمینی که آرمیتی است بسیار کهنه و عموماً ایرانی است. نک. پیش از این ص. ۹۵. 

برترین خداوند را در گاهان به‌نام آهوزمرداه 10 ۸۱0۲۵ می بینیم» که در سراسر 
ایران پرستیده می‌شود و از اهوزه به‌معنای «سرور خداوند» و مداه «خردمند. دانا» 
ساخته شده, بعدها در سنگنوشته‌های فارسی باستان از هر دو پاره‌ی این نام یک ترکیب 
به‌صورت اهورمزداه در آمده است (و از این واژه گونه‌های تازه‌تری پدید آمده است؛ نک. 
پیش از این ص. ۲۱). در اوستا این ترکیب به‌این صورت هرگز دیده نمی‌شود بلکه هر دو 
جزء در آنجا صرف می‌شوند و به‌عنوان یک واژه‌ی مستقل گرفته می‌شود. ولی در 
اوستای نوین نام خدا همیشه یک ترکیب ثابت پیدا می‌کند. به‌طوری که دو واژه بدون 
واسطه و پشت سر هم قرار می‌گیرند» و آنهم تقریباً هميشه به گونه‌ی ترتیبی «آهوزمزداه»؛ 
تنها در پاره‌بی کاربردهای ثابت به گونه‌ی مزداه -آهو دیده می‌شود. در بهء‌عکس 
آزادی مطلق حکمفرماست. و این نه تنها از این رو است که ترتیب این دو واژه یکسان 
است. چه ميان هر دو جزء این ترکیب ممکن است فاصله‌ی بسیار در همان بند شعر 
صورت گرفته باشد. و این چندان کم نیست که این دو واژه در جمله‌های گوناگون قرار 
بی‌گیرند یا مربوط می شوند به‌دو مبتدای مختلف. به‌طوری که آن واژه‌ها در حالت‌های 
گوناگون دستوری به کار رفته‌اند در بسیاری از جاها یک جزء از این ترکیب؛ بیشتر آهور ر 
کمتر مزداه» حذف می‌شود. 

ولی در اینجا نباید چنین نتیجه گیری کرد که آهور-مَزداه در سرودهای گاهانی در 
حال شکل پذیری و ساخته شدن یک نام خدا است. و در نتیجه چنین فهمیده شود که 
این نام یک پدیده‌ی نوآفربده‌یی از زردشت است. نباید فراموش کرد که گاهان به‌سبک 
شعری پیچیده‌یی سروده شده و از برجسته‌ترین ویژگی‌های این سبک پیچیدگی‌های 
هنرمتداته در واژه‌ها است. این نکته که در یک چنین شیوه‌یی هر دو بخش یک نام خدا با 
کمال آزادی از هم جدا می‌شوند و در پاره‌یی از بندهای شعری به‌هم پیوسته می شوند یا 


۱۰ دین‌های ایران باستان 


به‌گونه‌های دیگر می آید» شگفت آور نیست. شیوه‌ی گاهانی با تمام بی‌برنامگی ظاهری و 
شاید آزادی مطلق که دارد» در یک بررسی بیشتر دیده می‌شود که تا اندازه‌یی از قوانین 
ابتی پیزوی می‌کند. رفتار آزادانه‌یی که با دو بخش نام خدا می‌شود فقط یک جزیی است 
از یک دستگاه که با ظرافتِ سنجیده شده و دارای جمله‌بندی ویژه است. و هم در 
عوامل دینی و هم روان شناسی همگانی .یافت می‌شوند. از سرودهای گاهان تنها 
نتیجه‌یی که برای تاربخ نام خدا می‌توان گرفت این است که هر یک از آن دو واژه در آن 
زمان هنوز از هم جداء به‌خویی دربافته و فهمیده می‌شوند. در اوستای نوبن هم جز این 
چیزی نیست حتی در سنگنوشته‌های فارسی باستان هم نمونه‌یی برای این موضوع دیده 
می‌شود که یکی از دو واژه مستقلاً صرف می‌شده است(. ضمتاً در یک قطعه‌ی گاهانی 
(۳۳,۱) به‌راستی با همین ترتیب همچون یک مفهوم واحد گرفته می‌شود. و این را از 
اینجا می‌توان دریافت که پیوند واژه‌ی ج -62 (=واو عطف). که پیرو همان قاعده‌یی است 
که واژه‌ی همربشه‌ی آن و لات 0 - می‌باشد» پشت سر واژه‌ی دوم می آبد نه پشت 
سر واژه‌ی نخست. ۱ ۱ 

از این دو واژه‌یی که نام خدا را می‌سازند» واژه‌ی نخست یعنی اهور ۸۸11٩‏ یک نام 
جنس است. زبان آریایی باستان .اسوو هه (حایرانی 2۳۷0۲۵) را به‌عنوان یک طبقه از 
جنس خدا می شناخته است که گروه دیگری با تام یو (هند. 0672 ایر. 1۵5۷0 در کنار آنها 
قرار داشته‌اند. در تاریخ دینی آریاها هر دوی این گروه خدایان بر سر تفوق و برتری خود 
می‌جنگیدند. جریان این پیش آمد بدین‌گونه بوده است که در هندوستان دوّها پیروز 
شدند و آسوزها نخست کنار زده شدند و سپس یکسره از میان رفتند و به‌پایه‌ی اهریمنان 
پایین کشیده شدند. و در ایران به‌عکس اهورها پیروز شدند و دیوها به‌پایه‌ی دیوان فرود 
آمدند. به‌احتمال بسیار همگی خدایان جهان روشنایی از همان آغاز نام آهورّ را به‌کار 
می‌برده‌اند؛ متن‌های اوستاپی جاپاهای گوناگونی از آنچه: در کاربرد خود اهون و چه در 
صورت‌های صفتی گر فنه EER‏ یعنی اهورانی ahurani‏ و lı‏ آهوثربه Ahüiriya‏ 
نگاهداشته شنت : از آن جمله خدای آب ایام ات 1 همه جا ات و صفت 
آب اهورانی است. و از آن بعدها خدای مادینه‌ی اهورانی ساخته شده است. میثره یک اهور 


است (پیش از این ص. ۶۱). ورثرغته که آن را پیش از این به‌عنوان خدای تبار فرمانروا 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱ 
شناختیم آهور ده بعنی آفریده‌ی اهور است همان گونه که زمین (زم ۱۱2۵10 هم آفریده‌ی 
اهورایی است. 

در این نکته گفتگوبی نیت که از زمان‌های پیش گرایشی دیده می‌شده است که 
اهور را به‌ویژه به‌بالاترین خداوند پیوند دهند. این گرایش را می‌توانیم در دگرگونی که یک 
عبارت آریایی باستان به‌خود دیده است ببینیم. در کهنه‌ترین سند آشکاری که ما از دين 
آریایی در اسیا پیشین در دست داریم» بعنی در پیمان نامه‌ی ميان شوبی نویومه پادشاه 
هتیت‌ها و متّی ور پادشاه میتانی در سال ۶۰ پیش از م. (نک. بخش ۷) هر دو خداوند. 
مره اور (۵عنعلا ,عتان/ا) به‌گونه‌یی در کنار هم قرار دارند که آشکار می‌کند ما با 
بازتابی از پیوندی» که .از هند شناخته شده است. یعنی پیوند مترا-ورونا ( ۷۵۲073 -۷]10۲۵) 
سر وکار داریم. به‌احتمال بسیار این یک صورت بعدی است از این پیوند که ما در بیت 
ثابت و تکراری مانند مره اهوزه برزنت می‌بینیم (در اصل میثرا اهورا برزناکه یک بیت هشت 
هجایی کامل است)» چنان که همین بیت در مهریشت بند ۰۱۱۳ ۱۴۵ و بعدها در بسیاری 
جاهای اوستای نوین دیده می‌شود. معنی بیت «هر دو» میثره و آهوزی بلند» است. نام 
۵ در سراسر ستت ایرانی یکسره ناپدید شده است؛ به‌جای آن اهورا نماینده‌ی 
بالاترین خداست که در زبان آربایی باستان فرمانروایی را با میترا تقسیم کرده بود. 

و به‌همین گونه می‌توانیم با اطمینان بسیار اذعا کنیم که اهور در ایران هرگز یک نام 
ویژه نشده بوده است. جاهایی که در اوستای نوین برای اثبات یاد کرده‌اند همگی: با 
جاهای دست و پا شکسته اسنت» با آن را به‌نادرستی معنا کرده‌اند؛ و اين وضع دوّم یعنی 
معنای نادرست برای یک جایی در سنگنوشته‌های فارسی باستان که می‌پندارند واژه‌ی 
اهور همچون نام خداوند آمده است باز دیده می‌ هنود . در سرودهای گاهانی هم وضع 
گونه‌ی دیگری نیست. در جاهایی که آهور تنها آمده بافت سخن گونه‌یی است که انسان 
بی‌گفتگو بخش دوم یعنی مزداه را به‌یاد می‌آورد و به‌آسانی جزء نخست را تکمیل 
می‌کند. ولی در سه جای دیگر همپای اهوره یک واژه‌ی معادل مزداه می آید: پیش از 
واژه‌ی اهورا که در حالت ندایی است ۳۲۶ حالت ندایی می‌آید یعنی «تو ای کسی که 
پاداش را به‌یاد داری» و در ۳۳,۲ حالت ندایی وتورو.جشانی 625576 ۷۵۷۲۷۲ «تو ای دور 
نگرنده» آمده است. و در ۴۴۵ آهورا در خالت ندایی است و در جمله‌های بعد واژه‌ی 


هوایا 11۷502 در حالت کنایی (فاعلی) و به‌معنای «برای کار زیردست» است. اینکه در 
اینجا واژه‌ی آهور در ترکیب مرا آهورا ردنا به‌تنهایی آمده بدون گفتگو به‌ملاحظه‌ی وزن 
شعری است. 

مزداه هم به‌تنهایی چنان که باید به‌عنوان نام خداوند شناخته نشده است. هر گاه این 
واژه به تنهایی بیاید» در بیشتر جاها به‌عنوان جزء اصلی در یک ردیف ثابت نام خدایان 
است. از این ردیف‌ها به‌تفصیل در بخش ۵ سخن خواهد رفت. در پاره‌یی جاهای دیگر 
انسان متوجّه می‌شود که در قطعه‌ی بعدی اصطلاحاتی می‌آیند که مزداه را به‌عنوان 
موجودی توانا؛ فرمان دهنده آفریننده و مانند آن می‌شناساند» و بدینگونه معنای اهور 
را در خود گرفته است. واژه‌ی مزداه هر گاه تنها باشد هميشه صورت کوتاه شده‌یی است 
از آهوزمزداه. ۱ 

از این رو اگر بخواهیم پیدایش نام این خدا و تاریخ آن را درياپیم بايد این ترکیب دو 
بخشی, یعنی آهورمزداه راء یک واژه‌ی مرب بدانیم. معنای تمام این دو بخش روی هم 
«اهوره‌ی دانا»» «سرور دانا» است. ظاهراً ایتجا گونه‌یی تعبیر در میان است» یعنی 
نام‌گذاری برای نام همگانی یک خداست که در آغاز شاید به‌کلی یک نام دیگری داشته 
است. یک اهوره‌یی که نام او × است با لقب مزداه یعنی دانا از دیگران بازشناخته 
می‌شود. هیچ چیز بازدارنده‌ی این فرض نیست که بگوییم این تعبیر از کهنه‌ترین روزگار 
در کنار نام ویژه وجود داشته است. به گونه‌یی که آن واژه‌ی تعبیری» این نام را در درازای 
زمان پس زده است. این‌گونه پدیده‌ها در تاریخ دين چیز معمولی است. نام ویژه‌ی 
خداوند در خود دارای نیروهایی است که آزاد شدن آن نیروها تنها بستگی به‌فراگو کردن 
و تلفْظ آن نام دارد. همه وقت این کار پسندیده‌یی نیست که نام خدا را بر زبان راننده یا 
آنکه از نظر پیشوایان دینی خوش آیند نیست که مردم ره نیافته» به‌اسرار بپردازند. از 
این رو برای زبان و کاربرد مردم کوچه و بازار نیاز به‌گونه‌یی تعبیر است. نام واقعی برای 
گروه اندکی شناخته می‌ماند و سپس غالباً فراموش می‌شود و از میان می‌رود. 

دانایی» و حکمتی که به‌ویژه نزد سرور دانا برجسته می‌شود. در درجه‌ی نخست 


دانابی در همه چىز | ست. در يسن ۱۳ ۳ 
گناهان آشکار و نهان» که با بازرسی پدیدار می‌شوند و آن راکه از زیانی اندک به‌بزرگترین رستگاری 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱۰۳ 

می‌رسد - همه‌ی اینها را تو به‌وسیله‌ی اشه‌ی (نظم درست) زود دریابنده» در (=با) چشم نکر ی 

و در قطعه‌ی ۲۹۴: 

مزداه از همه بهتر به‌یاد دارد بدمنشی‌هایی که پیش از این کرده شد و در آینده کرده خواهد شد؛ 

تست وو 

دانایی بر همه چیز به‌روشنی نشان می‌دهد که ما با خدای آسمانی اصلی و بنیادین 
سر وکار داریم. آسمانی که بر همه چیز خود را گسترانده و همه چیز را دربر گرفته است 
با نیروی شخصی خودش بر همه چیز دانا است(. از هردوت آگاهی یافته‌ایم (۱۳۱: ۱) 
که پارسیان؛ یعنی ایرانیان مغرب تاق آسمان را همچون برترین خدا می‌پرستند. سرور 
دانا فقط یک نامی است برای خدای آسمانی آریایی باستان» خدایی که ایرانیان همچون 
میراث نخستین روزگار» هر جا که مې رفتند همراه خود می‌بردند. به‌عتوان خدای آسمان 
صفت وئوروچشانی یعنی (دورنگر) را به خود می‌گیرد و به‌همین جهت اه یعتی نظم 
ا رم وک ر ل ا هس رای او 
پدیده‌های آن نماینده‌ی نظم تزلزل ناپذیر و قانونی او هستند» قانونی که به‌موجب آن باید 
زندگی پایدار بماند. ۱ 

تاق آسمان دو جنبه دارد» آسمان روز و آبها :پیت از این دیدیم که میثره 
بالاترین خدای انجمن دینی میثره. خداوند آسمان شب است. اهورمزداه هم به‌همین 
گونه دبای انکارتاپذیر روز است. «کارهایی که من خواهم کرد و آنچه که پیش از این 
کرده‌ام» و آنجه که از سوی وهومنه کار ثواب شمرده می‌شوند؛ و دوشایی خورشید و 
سرخی بامداده اینها برای ستایش شمایند» ای اشه و از مزداه اهوره» (۵۰,۰). زردشت 
آرزو می‌کند که آرمیتی «در (قلمرو) نیّروی خورشیدنگر» باشد (ع,۴۳). اشهء نظم راست 
«خورشیددار» است (:۳۲) و همین صفت برای وهومنه هم به‌کار می‌رود (ع۵۳). آنکس 
که آموزه‌ی راستین را تباه می‌کند» اعا می‌کند که گاو و خورشید بدترین چیزی هستند که 
برای چشم دیدنی است» (۳۲۱۰). ۱ 

آسمان شب و آسمان روز در زمان آربایی در جفت خداوند مبترا-ورونا خلاصه شده 


بو دند. هندیان این جفت خدا را نگاه داشته بودند و تا سده‌ی ۴ پیش از م. به‌این صورت 


#- نزدیک به همین مضمون در تورات و انجیل و قرآن آمده است. 


نزد آرباییان ساکن آسیای پیشین شناخته و پرستیده می‌شد (نک. پیش از این ص. ۱۰۱). 
پس همه چیز رساننده‌ی این نکته است که نام ویژه‌ی قدیمی سرور دانا ورون بوده. هر 
چند چهره‌ی هندی ورون" در ریگودا سخت کم‌رنگ شده و گذشته از این در نتیجه‌ی 
همکردگی (ترکیب و آمیزش دین‌ها) نه چندان کی دگرگون شده است. با اينهمه 
خویشاوندی میان او و اهورمزداه در انجمن گاهانی هنوز چشم‌گیر است و از دیرباز با 
بررسی‌های علمی ابت شده است. هر گاه ما سرودهای ورونه‌ی ربگودا را بخوانیم 
پشت سر هم به‌اندیشه‌ها؛ اصطلاحات و مفاهیمی برمی‌خوریم که از راه گاهان با آنها 
آشنا هستیم. تنها یکی دو موضوع کافی است در اپنجا یاد شود. ورون هم مانند آسوزه 
نیایش می‌شود (۰۱۴ ۰۲۴ ۱)» و او هم «فرزند نیک اسوره» نامیده می‌شود (۸۵ ۸۵ ۵). 
نام قانون او ورته ۷۲212 است و این واژه‌یی است که با اصطلاح گاهانی که برای خواست 
اهورمزداه با دستور و فرمان او به‌کار می‌رود یکی است. یعنی اوروته ۲۷212. اوروانه 
2 صورت معمولی‌تر این واژه است جز آنکه در نوشتن از گونه‌ی پیشین گشته 
است. صفت یا لقب ژثوروچشانی «دورنگر» برای آهورمزداه از نظر صورت همانند صفت 
۵ است برای وَروتّه که آن نیز برای خورشید سوریه 57۲۷3 به کار می‌رود: او برای 
خورشید یک راه را شخم زده است (۰۷ ۸۷ ۱) و کار شگفت‌انگیز او این است که در 
حالی که در فضا ایستاده است زمین را با خورشید گویی با یک پیمانه اندازه گرفته است 
(۵ ۸۵ ®( ` 

چون میتره در ریگودا خیلی کم‌رنگ است و دیگر نقشی به‌عهده ندارد» وّروئه 
آسمان شب را به‌عنوان سهم خود برداشته است. او سالار ستارگان است. و ماه در شب 
در حالی که قانون‌های تغییرناپذیر ورونه را آشکار می‌کند» در حرکت است (۰۱ ۰۲۴ 
۰ ولی در درجه‌ی نخست او کسی است که گناهانی که نسبت به‌خدایان مرتکب 
می‌شوند درمی‌یابد و کیفر می دهد. یک قطعه‌ی گاهانی مانند ۳۱,۳ می‌تواند به خوبی در 
ریگودا خا کرد همه‌ی سرودهایی که برای ورونه سروده شده از آگاهی بر گناه دم 
می‌زنند و خدا را برای بخشودن گتاهان می‌خوانند. «(سرودهای) فرو نشاننده‌ی خشم 
من از آنجا می‌شتابند و همچون پرندگان که در جستجوی لانه‌ی خویشند در جستجوی 
رستگاری‌اند». این سرود را سراینده در ۰۱ ۰۲۵ ۴ می‌سراید. 


۳ وش سس سس برس ۱ 
فرگشت وبژه در ایران از اینجا شناخته می‌شود که دو خدای جفت باستانی 
میترا -ورونا از یکدیگر جدا می‌شوند. هر کدام از آنها به‌تنهایی گرایش پیدا کرد به‌اینکه 
همه یا بخشی از وظایف دیگری را به‌عهده بگیرد و به‌صورت خداوند آسمان 
فراگیرنده‌ی همه چیز» تکامل پیدا کند. 
پاره‌یی از محافل» میثره را به‌عنوان بالاترین خداوند پذیرفتند. با یک چنین محفلی 
در مهریشت آشنا شدیم. جفت خدای باستانی در اینجا در عبارتِ ثابت و یکنواخت 
میثرا آهورا برزنتا به‌زندگی خود ادامه می‌دهند. میثره ویژگی خود را به‌عنوان خداوند آسمان 
شب نگاهداشته ولی درصدد است کارهای خداوند روز را به‌عهده گیرد» و این نکته.از 
ایتجا دش کت می‌شود که وی گردونه‌ی خورشید را به‌عهده‌ی خویش گرفته است. در 
محفل میثره خدایان آریایی مهم و گوناگونی به‌زندگی خود ادامه می‌دهند. از جمله 
هئومّه» انسان نخستین یمه وگروه ورثرغنه (نک. پیش از این ص. ۶۹ به‌بعد) که شاید در 
اصل مستقل بوده‌انده و بسیاری دیگر. 
محفل‌های ایرانی دیگر گرد سرور دانا؛ اهورمزداه» که تاکنون وروئه نامیده می شد؛ 
متمرکز می شوند؛ یک چنین محفلی انجمن گاهانی است و این انجمن است که در آن 
زردشت پدید آمد و اثر گذاشت. اهورمزداه همچنان در مراحل اصلی» یک خدای روز 
است. ولی وظیفه‌ی خدای شب را هم آشکارا پذیرفته است و از این رو مانند خدای 
آسمانی کلی پدیدار می‌شود. بدین گونه است که ازو پرسیده می‌شود (۴۴۲): «کدام مرد 
راه خورشید و ستارگان را آفرید؟ کیست آنکس که از او ماه کاستی و فزونی می‌یابد؟» و 
پاسخ این پرسش این است: اهورمزداه. از اينهم آشکارتر کار اوست چه به‌عنوان خدای 
روز و چه به‌عنوان خدای شب در قطعه‌ی شگفت‌انگیز و۴۴ که پس از این من به‌آن باز 
خواهم گشت. میثره در مجموغه‌ی خدأیان انجمن گاهانی جایی ندارد. 
چند قطعه‌یی از گاهان که چندان بیش نیستند. و درباره‌ی قوانین جهان شناسی 
۳ می‌دهند» پرده از روی یک جنبه‌ی حقیقت اهورمزداه برمی‌دارند» که بی‌گمان 
به‌باورهای پیش از زردشتی برمی‌گردد» زبرا زردشت چنان که خواهیم دید آن جنبه را فرا 
گرفته و به آن دست یافته است. در این قطعه‌های مورد نظر اهورمزداه به‌عنوان آفربننده‌ی 
بی میانجی زگ و توان‌های آن آشکار نمی‌شود. در قطعه‌ی گاهان ۲۹ معروف به «گاه 


۱۰۹ دین‌های ایران باستان 


گاو» روان گاو در پیشگاه محفل خدایان می‌نالد. چه دستخوش زور و فشار و 
ویرانگری‌های کشتارجویی شده است؛ او از خدایان خواستار است؛ پرستاری نیک خود 
را فراهم آورند (بند ۱) و سپس آفربننده‌ی گاو» کوش تن در محفل خدایان رشته‌ی 
سخن را در دست می‌گیرد. این خدا که گذشته از اینجا در ۳۱۰ و ۴۶٩‏ و جز اینها در یسن 
هپتهاتی و سرودهای دینی از او یاد می‌شود» مسلماً با اهورمزداه فرق دارد» و این چیزی 
نیست که فقط از این قطعه دستگیر شود او یک آفریننده‌ی ویژه‌یی است از گونه‌یی که 
در دین‌های ابتدایی دیگر هم شناخته شده است. آفریننده‌ی گاو رو می‌کند به‌اشه؛ یعنی 
نظم راست. که در اینجا به‌احتمال بسیار زباد مفهوم نام گروهی (=اسم جمعی) دارد؛ و 
به‌معنای جهان ویژه آشه است» و از او خواستار یک رتو (-210) - یک داور آسمانی - 
است که برای روان گاو پرستاری خوب تواند تدارک ببیند (بند ۲). ولی جهان خدایی 
آشه خود را از این موضوع کنار می‌کشد و دادخواه را به‌دست بالاترین خداوند. 
اهورمزداه می‌سپارد؛ که از همه بهتر بداندیشی‌های گذشته و آینده‌ی دیوان و مردم را 
می‌داند (همه دانایی) و از روی تصمیم او باید داوری کرد (بند ۳و ۴). پس روان گاو نر و 
ماده با نیايش و خواهش به‌اهورمزداه رو می آورند تا او گامی به‌سود آنان بردارد (بند ۵). 
امّا اهورمزداه هم از این کار رو می‌گرداند: «ترا آفریننده‌ات (یعنی آفریننده‌ی گاو) برای 
شبانان و دارندگان چراگاه‌ها پدید آورد» (بند ۶). اکتون روان گاو به‌آهورمزداه یادآور 
می‌شود که هم او بود که به‌گونه‌ی اثربخش (مپت) با آموزه (ساسنا 3573) و با همراهی 
آشه سخن خدا را با «ریزش» (آزوتی ا۵27 آگاهی بیشتر در این باره در بخش ۵) پدید 
آورد» و شیر را برای مردم تشنه پدید آورد؛ گاو نیایش خود را تکرار می‌کند تا کسی در 
اندیشه‌ی کار او در ميان مردم باشد (بند ۷). این توصیف سپس آهسته آهسته وارد جهان 
خاکی ما می‌شود: اهورمزداه زردشت را یافت و دریافت که تنها اوست که گوش به آموزه 
و دستور دارد؛ و او را برگزید؛ او کسی است که خواست جهان خدایی را اعلام می‌کند» و 
به او شیرینی گفتار می‌بخشد (بند ۸). روان گاو گله را سر می‌دهد که چنین مرد ناتوانی 
باید تنها پناهگاه او باشد (بند )٩‏ و خدایان را می‌خواند که به‌پیامبر و پیروان او توان 
بخشند (بند ۱۰) در بند پایانین با پیروان پاک زردشت سخن می‌گوید» نیروهای خدایان را 
نیایش می‌کند و با آهنگ ف سخن خود را پایان می‌دهد: «اکنون سوی ما بیاء ای 


انجمن دینی‌گاهان ۱۰۷ 
آهوره!»(۱ 

پس: اهورمزداه بداندیشی‌های گذشته و آینده دیوان و مردمان را می‌داند او 
سرودهای ستایشی که روان گاو برای او ساخته با روان خود درمی‌بابد (بند ۶ او 
می داند که جهان چگونه آراسته شده او اوضاع و احوال را می‌نگرد و همه‌ی نظمی که 
نگاهداشت زندگی تیره بر پایه‌ی آن استوار است. از آموزه‌ی خدایی و آیین او سرچشمه 
گرفته است. هنگامی که او آن آیین و آموزه را روا کرد مقذس با اقتدار خداپی بود. ولی 
او روان گاو را نیافرید او برنامه‌ی کار را ربخته و بس» و اجرای آن را به‌دیگری واگذار 
کرده بود» و او خودداری می‌کند از اينکه به‌مقزرات اجرایی آن دست بزند. اکنون اگر 
سرانجام دست به‌این کار می‌زند» پس باید به‌راستی ما در برابر رسوخ یک باور تازه‌یی 
قرار گرفته باشیم که درباره‌ی آن باید در بخش ۵ سخن گفت. 

از این مرحله هم یسن ۳۰ پیشتر می‌رود؛ چه در آن خاستگاه رد 
(بند ۲۰۶) 

۳ هر دو میْثیوی آغازین» همزادهای خواب [و برادر او] بودند» چنان که روایت شده است» آن بهتر 

و آن بد در اندیشه و گفتار و رفتار. در میان این دو» روشن بینان؛ و نه بدبینان» درست را برگزیدند. 

۴ چون اين هر دو نو با هم آمدند» نخستین چیز (برای آفریدن) زیستن و نازیستن را آفریدند و 

[مقّر کردند ]که در پایان؛ بدترین هستی باید به‌پیروان دروگ داده شود. امّا وهوملّه (اندیشه‌ی نیکك»» 

بايد به‌پیروان آشه داده شود. 

۵- از این دو مینیوه مینیوی دروگ» بدترین را برگزید برای انجام دادن اما اشه (نظم راست) برای 

انجام دادن» اثربخش‌ترین (سنِشتّه 65۳01502 مینیو را برگزید» که با سخت‌ترین آسمان‌ها پوشیده 

شده است» و همچنین آنانکه با کارهای راستین می‌کوشند که اهورمزداه را» با خواست» خرسند سازند. 

ميان این هر دو مینیو» دئوه‌ها 2 را برنگزیدند» زیرا آشفتگی بر سر آنها آمد» در رایزنی؛ 

چنان که آنان بدترین اندیشه (اجیشته چیشته مَنْ) را برگزیدند) و از آن پس به‌سوی اثشه ۸65۲92 

( کشتار خواهی) دویدند» چندان که ب همدستی او هستی مردم را بیمار کردند. ۱ 

در یسن ۴۵۲ باز زردشت برمی‌گردد بر سر این موضوع: 

می خواهم آگاه کنم از دو نخستین مینوی هستی» که از آن دو آن» که اثربخش ترین بود» به پلید گفت: 

«نه منش (مَنّه)های ماء و نه تصمیم ما در داوری‌ها (سنگیه 8518۳3)» و نه انگیزه‌ی خواست ما (خرتو 

۷0 و نه گزینش‌های ماء (-یقین‌های ما)» نه سخنان ما» نه کارهای ماء نه دشا (028۳3)های ماء نه 

روان ما (اورون ۳۷۵8) هیچ کدام با هم یکی نیستند. 


زیستن و نازیستن» پادنهاد (۸111065)های بزرگ جهان انسان‌ها است. این یادنهادها 
بر زمینه‌های روانی و اخلاقی نهاده شده‌اند: منش‌هاء دستورها و انگیزه‌های خواستی؛ 
بقین‌هاء سخنان و کردارها؛ دثناها (در این باره پس از این بیشتر سخن خواهیم گفت) و 
روان‌هایی یافت می‌شوند که از آنٍ زیستن هستند و خوبند» ولی از همین دست منش‌ها و 
دستورها و انگیزه‌های خواستی یفین‌ها» سخنان و کردارها؛ دئناها و روان‌هایی هم 
هستند که از آنٍ نازیستنند و پلیدند. زیستن و نازیستن از زمان نخستین از دو آفریننده که 
در برابر هم قرار گرفته‌اند یدید آمده‌اند که به نام مَبو 112110 شناخته می‌ شوند. ما 
معمولا این واژه را به «روح»» رواد ترجمه می‌کنيم ولی این ترجمه یکسر نارساست. 
برمی‌گردم به‌مناسبت این موضوع به‌مسئله‌ی وحومته و فقط می‌خواهم یاد آوری کنم که این 
واژه دارای گونه‌یی مفهوم کوشندگی است: «آن (گوهر معنوی) است که عمل من ۲082 را 
انجام می‌دهد». ترجمه‌ی آن به‌راه انداز» نیروگستر» یا چیزی مانند اینهاء اگر با فیا 
زبانی ما از این واژه‌ها سازگار درآید بهتر است؛ کار و کوشش من در خود دارای جوش و 
خروشی است ولی مربوط می‌شود به‌شناسایی (درک) و اثربخشی خرد. در ریگودا مب 
از یک سو به‌معنای «حرکت انديشه در یک جهت معیّن؛ قصد. آهنگ است و از یک سو 
به‌معنی «خشم» است. یک مینیو» خوب. وهو ۷01۲ یا سرشار از نیروی خدایی مثبت 
است. سپنته است؛ یک مینیوی دیگر یلید است. اکه 4۸3 است. و در آن معنای ستم و 
وبرانی نهفته است(. مینیوی خوب با سخت‌ترین آسمان‌ها پوشیده شده است: گویی در 
اینجا برخورد ما با باورداشت‌های نخستین و ابتدایی است. یعنی از تاق گنبدی سخت 
(تویر) آسمان چنان که مانند یک مانع و بند. جهان روشنایی برین از این جهان فرودین 
جدا و ۱ ۱ ۱ 

شگفت‌انگیز اکنون این است که این هر دو مینیو همچون دو همزاد شناسانده 
می‌شوند و بدین‌گونه از یک پدز پدید آمده‌اند. ولی در اینکه این کیست به‌تردید 
می‌افتیم. نشانه‌هایی که از هر یک از این و داده می‌شوده پان که مخصوصاً تأکید 
قز شیورد از اوی هت کب نج یی( نے هان ات هر ع 
زمانواژه‌ی مجهول از سرو -570» شنیدن بهاو مى گرد پس باورداشت به‌همزادها جزء 
اصلی یک بزدان شناسی سننی را می‌سازد که پیش از زردشت در انجمن گاهانی وجود 


0 
در اینجا برای نخستین بار در بررسی تاریخ دین‌های ایرانی به‌افسانه‌ی همزادهای 
بنیادین برمی‌خوریم که در گفتگوها و مباحثات دینی ایرانی تا زمان اسلام نقش عمده‌یی 
داشته است. از همه روشن‌تر و پردامنه‌تر این نکته را در ایران غربی می‌بينيم. در اینجا 
موجودی همچون بالاترین خداوند و نخستین پدر شناخته می‌شود که زوروان با زمان 
بی‌کرانه است» یک خدای بی‌اثر و بدون کار که با تاق گنبدی آسمانی یکی است. این خدا 
همزادهایی ساخته است که یکی از آنها که با اهورمزداه برابر می‌شود» روشن است و 
آفریننده‌ی جهان خوب. دیگری که برابر می‌شود با اهریمن» تاربک و آفربننده‌ی جهان 
زشتی است. من در بخش ۷ این کتاب درباره‌ی این افسانه چنان که بايد سخن خواهم 
گفت. ادبیات پهلوی نشان می‌دهد که در زمان ساسانیان این عقیده راء در یسن ۳۰۳ 
بعدها به‌صورت تفسیر گنجانده‌اند.(۱ با اینهمه غير ممکن است که نخستین پدر این دو 
همزاد که نامش در بسن ۲۰۳ نیامده زوروان باشد. در سرودهای گاهانی ا بدون 
تردید بالاترین خدا است و تصوّر و باورداشتی که به‌موجب آن اهورمزداه یک خدای 
فرعی و ضمنی باشد با همه‌ی یزدان شناسی گاهانی ناسازگار است. اگر در اینجا 
افسانه‌ی زوروان متن کار قرار گرفته بود باید اهورمزداه با مّینیوی خوب اثربخش یکی 
می‌شد. ولی همین واقعیّت که مینیوی اثربخش خوب ب‌موجب نام از اهورمزداه جدا 
می‌شود مانع چنین فرضیه‌یی است. از این گذشته در یسن ۴۷۲ تأکید می شود که «تو 
(یعنی مزداه آهوز) پدر مینیوی هستی که برای ما گاو (ماده) را آفربد». و سرانجام باید 
این نکته را به‌یاد داشت که در کهن‌ترین سندهای زردشتی هیچ گونه اثری از زوروان . 
یافت نمی‌شود. نخستین بار این واژه در متن‌های مقذس زردشتی غربی دیده می‌شود 
(یعنی بسن‌های نوتر و سرودها و نمازهای دینی) و در آنجا به‌اندازه‌یی جای کمی به‌آن 
داده شده که به‌روشنی دیده می‌شود مهمان ناخوانده است. بنا بر دید کلی گاهان فقط 
اهورمزداه می‌تواند پدر این دو همزاد باشد و بس. خدای آسمان؛ اهورمزداه در این 
یزدان شناسی,» که از سوی زردشت پذیرفته شده. پدیده‌یی است همنتای زوروان غرب؛ او 
نماینده‌ی نخستین پدر است در افسانه‌ی همزادی در شرق. در حالی که زوروان 

تماینده‌ی اوست در غرب. 


۱۹۰ دین‌های ایران باستان 


از اینجا یک نتیجه‌ی بسیار مهم گرفته می‌شود: اهورمزداه برتر از نیک و بد و 
فراسوی این دو است. او آفربننده‌ی این تضاد است. اما خود تضاد کار او نیست. روان 
گاو هم آفرینش او نبوده» چنان که پیش از این دیدیم. هیچ گونه گمانی باقی نمی ماند که در 
پزدان شناسی انجمن دینی پیش از زردشت اهورمزداه به گونه‌ی برجستهبی یک خدای بی‌اثر و بی‌کار 
بوده» و در واقع «برای چیزها قانون نوشته» ولی آنها را او دید نیاورده بوده است. آفربننده‌ی راستین 
مان مین وه ات شتا ای شخت رین آسنمان‌ها را برد شیاه انست؛ 
اهورمزداه در یک روشنایی گذرناپذیر بر تخت نشسته است. مزداه آفریننده‌ی همه 
چیزها است. به‌میانجی مینیوی اثربخش (سنتا مښو) ۴۴. میتیوی اثربخش برای ما گاو را 
آفرید (۴۷۳). 

تضادّی که میان مینیوی خوب و بد. میان زیستن و نازیستن حکمفرما است. آن 
دوگانگی مادی که در یزدان شناسی ساسانی آمو خته می شود» نیست. موضوع» یک 
تضاد فراسوی دو جهانی که در فضای دو قطب متضادند. نیست. هر دو مینیو از آغاز در 
واقع ضد یکدیگرند ولی این تضاد در اندیشه و گفتار و کردار آنها است؛ و بیش از این 
دیگر چیزی گفته نمی‌شود. تقسیم به‌نیکی و بدی که از ویژگی‌های جهان ما است» از 
این راه پدید نیامده که گروهی نیک وگروهی بد آفریده شده‌اند. بلکه این بر پایه‌ی گزنش 
زمان نخستین است. نهاد این گزینش اخلاقی است. روزگاری موجودات می‌توانستند 
آزادانه میان زیندگی و نازبندگی یکی را برگزینند. تا جایی که صفات این دو مینیو هم 
چنین می‌نماید که بنا بر یسن ۳۰۵ از این گونه گزینش سرچشمه گرفته باشد و نه از نیاز 
درونی. پیوستن دټوه‌ها به مینیوهای پلید دلیلش در آشفتگیی است که در هنگام رایزتی 
برای آنها روی داد وگرنه شاید اینان راست را برمی‌گزبدند. انجمن گاهاتی دارای نمایی 
است متضاد با درون‌مایه‌ی اخلاقی که بر زمینه‌ی یگانه پرستی پی‌ریزی شده است. 

با وجود این از لابه‌لای این مسئله‌ی کاملاً اخلاقی یک تضادّ بی‌اندازه ابتدایی و 
طبیعی می‌درخشد که پیدا است با موضوعات و گفتگوهای دوگانه پرستی بعد چندان 
سر وکاری ندارد. من توجیه این مظلب را در واژه‌ی خوفا ۷21۳3 می‌بینم که تاکنون این 
واژه معنای رات تخت نشده و در بسن ۳۰۳ شمیت نس از یما 57 («همزادها) 


می آید» و من آن را به «خواب و برادرش» ترجمه کرده‌ام. در اینکه این واژه به‌راستی با 


واژه‌ی 50107 خواب در زبان‌های هندوژرمتی (هندی ۵۷۵۲88 پونانی 7706 لاتین 
somnus‏ و جز آن) یکی است شک تباید کرد( آنان که به‌این واژه معنای خواب 
می دهند خوفا را همیشه در حالت بایی تکین (.021.5108) گرفته‌اند و «با یک رژیا» (در 
واقع به‌میانجی رویا) ترجمه کرده‌اند. آری این واژه به‌معتای رویا هم بی‌گمان هست» ولی 
ترجمه‌یی که در اینجا داده می‌شود با واژه‌ی سرو - زمانواژه‌ی مجهول به‌معنای شنیدن 
سازگار نیست. گذشته از این که خوفنا باید یک وصف نزدیک‌تری بکند («در یک رؤبا 
شنیده شده‌اند» پعنی وحی شده‌اند»). اگر ات لا س چیزی درست باشد که خواب 
دیدن در درجه‌ی نخست دیدن چیزی باشد نه شنیدن آن» در این صورت این واژه برای 
انجمن گاهانی: که هر چیز که برای درک خدایی است. خواه مربوط به‌آئین یا جای دیگر 
باشده و همه گونه آگاهی از فراسوی حواس به‌وسیله «پرتو روشنایی درونی» از راه دیدن 
به‌بالاترین معنای آن صورت می‌گیرد» دوچندان درست است. صورت مجهول سرو بدون 
تردید مربوط به‌روایت و سنت دینی می‌شود. از این رو من ناگزبرم راه دیگری برگزینم. 
من خوّفا را صورت دوين (تئنیه) کوتاه شده (برای دو ضد) می‌گیرم؛ از گونه‌یی که برای 
آن زبان‌های هندوژرمنی نمونه‌های بسیار به‌دست داده‌اند. دوين کوتاه شده بعنی هرگاه 
یک واژه دارای یک حقیقت يا مفهوم الف باشد. صورت دوبن آن معنى الف +ب را 
نشان می‌دهد. یعنی یک حقیقت با مفهوم که با الف پیوند نزدیک دارد در حالت دوین 
گنجانده شده و همین که الف یاد می‌شود حقیقت ب به‌یاد می‌آید. از این جمله مثلا 
هندیان برای خدایان میترا-ورونا واژه‌ی مبترا را به‌تنهایی کم به‌کار نمی‌بردند؛ از واژه‌ی 
0 «روز» یک صورت دوین می‌ساختند که می‌شود 2021 و به‌معنای «روز و شب» 
به کار می‌بر دند. نمونه‌ی دیگر: از P1۲۵۲‏ «پدر) دوين آن 00 را به‌معنای پدر و مادر 
به‌ کار می‌بردند. پونانیان می‌گفتند ۶ ,هرد و آیاس» و مقصودشان از آن ایاس و 
توبکوّس بود» 1807006 هردوکاستوره و مفقصودشان از آن ۲ و polydeukes؟؟‏ بود. 
زبان اوستا هم از این گونه دوین‌ها دارد: پبتره 011270 به‌معنای پدر و مادر است؛ در گاهان 
سوا 5۵۷5 یا سی 92۷0 به‌معنای درستی و تباهی است. به‌قیاس اینها من واژه‌ی خوفا را 
«خواب و همتای او» ترجمه می‌کنم و در آن نام همزادها را می‌بینم چنانکه این نام از راه 
ها هی ها شاه اش 


۱۲ دین‌های ایران باستان 


بنا بر نمونه‌های دیگر برای دوین کوتاه شده باید برای همتا یا ضد خواب. بیداری 
فرض شود. من گمان می‌کنم قطعه‌یی از گاهان را بتوان نشان داد که درباره‌ی این موضوع 
آشکارا به‌ما آگاهی بدهد و در عین حال یک روشنایی درخشانی بر خاستگاه و گونه‌ی 
باورهایی که از آن در اینجا سخن می‌رود می‌افکند. آن قطعه یسن ۴۴۵ است: 
این را از تو می‌پرسم به‌راستی به‌من بگو» ای اهوره! چه کسی با زیّردستی روشنایی و تاریکی 
را آفرید؟ چه کسی با زتردستی در کار» خواب (خُوَفه) و بیداری را آفرید (رَبْمن 0۵510370)» چه 
کسی است آنکه به وسیله‌ی ۳ بامدادی» نیمروز و شب پدید می آیند» آنچه که مرد اندیشه‌مند 
را به‌یاد وظیفه‌ی دینی‌اش می‌اندازد؟ 
پاسخ بی‌گمان آهوزمزداه است. 
آهوزمزداه در اینجا همچون آسمان در همه‌ی نمودهای خود آشکار می شود. 
خدای پیشین روز» همتای خود. یعنی خدای شب را کاملا در خود پذیرفته است. او 
خدای آسمان است که همه چیز را دربر گرفته است» کسی است که اضداد روشنایی و ۱ 
ار نک روو شب را ندید آووده ات اما خو دیور از آنان اسک و در اس اداد اکترن 


خواب و بیداری» خوفه و رمن هم گنجانده می‌شوند: 


روشنایی سس تاریکی 
خواب سس بیدارق 


بامداد / ۱ 
سسسب 
نیمروز 


برای انسان این پندار پدید می‌آید که این جفت‌های ضد. گویی چلیپاوار ترتیب 
یافته‌اند» چندان که خواب برابر تاریکی» و بیداری برابر روشنایی می‌شود. ولی مطمئنا 
چنین نیست. بیداری از صفات خدای شب است. میثره همیشه همراه با صفت نو 
8 است. یعنی بی خواب و جَنوروّه 2720۳۷7۵1[ «((همیشه)» تار هشیار» (نک. پیش 
از ای ص. ۶۱) و ره وت ۷۵۸۲ 2۵60۵1 يا دیش هَن 2260201121 کم نامیده نمی شود؛ هر 
دو واژه از همان ستاک دمن گرفته شده و به‌معنای «بیدار» است. ولی به‌عکس خواب 
متعلق است به خدای روز یعنی اهورمزداه. زردشتی پسین خدایی به‌نام غَُفّه «خواب» 
را سید که هموازه با قفت اه یی آفریده‌ی مرداء همراه ات این دا ور 


ویسپرد ۷۲ نیایش می‌شود و در یزدان شناسی زمان ساسانیان هنوز نقش مهمّی به‌عهده 
داشته است. 

شاید قرسا متناقض به‌نظر آید که همزادی که به‌عنوان مینیوی اثربخش نشان داده 
می‌شود نامش خواب باشد. ولی اینجا موضوع بر سر تنها و یگانه پدیده‌ی ساده‌ی 
طبیعی که آن را خواب می نامیم» نیست. جهتی را که در آن باید ما درون‌مایه‌ی این واژه 
را جستجو کنیم واژه‌ی هم‌معنا و کهن آن یعنی بووشانستا 815/3513 نشان می‌دهد؛ این واژه 
که اکنون در اوستای نوین (پیش از این ص. )۶٩‏ به‌معنای دیو مادینه‌ی خواب آلودگی 
است» پیش از اینها کاربرد بالاتری داشته است. بووشیاستا اسم مصدر است از بووشبّنت 
۱ صیعغه‌ی آینده به‌معنای «آنچه در آینده است. در آینده). در اینجا حالتی در نظر 
مجسم می شود که چیزهای آینده آشکان م شون یا در خواب معمولی يا در حالت 
عالم شهود نزد شم که در آن حالت روح خود را در پرواز می‌بیند و به آینده می‌نگرد. 
همین واقعیّت که خُوَفته به‌عنوان نام برای موی اثربخش به کار می‌رود نشان می دهد که 
در اینجا هم همان مرحله‌ی فکری قرار دارد. این نام از همه درست‌تر باید به‌معنای 
6 ترجمه شود. باز در رابطه با وهومنه روشن‌تر می‌شود. علت اینکه بووشاستا در 
آیین زردشتی جنبه‌ی دیوی پیدا کرده است در بخش ۶ مطرح می‌شود. 

سرانجام نام همزادها در اوضاع و احوال آیینی بسیار کهن توجیه می‌شوند. آیین 
خدای شب مستلزم بیداری است. از این رو بیداری نام مُینیویی است که از آنٍ خدای 
شب است. آیین خدای روز به‌عکس با ۸۵060 بیهوشی ناشی از خواب مصنوعی پیوند 
پیدا می‌کند؛ در این حالت انسان به‌یکی شدن با جهان روشنی خدایی می‌رسد. از این رو 
مینیوی خدای روز خواب نام دارد. علت این مسئله را که مینیوی خدای شب در انجمن 
گاهانی به مُینیوی بد تبدیل شد بايد در تحوّلی جست که خداوند شب را کنار زد و پایگاه 
خدای روز را آهوره مزداه به زیان خدای شب بالا برد. 

تن خاستگاه افسانه‌ی همزاد بدین گونه روشن می شو د:. همزادها از همان آغاز 
چیزی نیستند جز نمابنده‌ی روز و شب. روشنی روز و تاریکی شب. که از یک پدر یعنی 
آسمان همه فراگیر زاییده شده‌اند. ضرورتی ندارد که این افسانه را با ارزش‌یابی روز و 
شب پیوند داده ولی به‌دشواری می‌تواند از رنگی که به وسیله‌ی بازتاب‌های 


۱۴ دین‌های ایران باستان 


احساس‌های طبیعی در برابر پدیده‌های روز و شب به‌خود گرفته به‌دور مانده باشد. روز 
او ابیت که دی آن ی توا هرا من و ا سانش هریت 
هنگام است که انسان می‌تواند کار خود را ترتیب دهد و آزادانه با اعتماد به‌نیروی 
شخصی خود با خود برخورد داشته باشد. شب هنگام نبودن اطمینان و نداشتن نیرو 
است. زمانی است که انسان بی‌پار و یاور» به نیروهای خطرناک سپرده شده است. ولی 
حالت و برداشت عاطفی هنگامی که تصوّر یک گزینش آگاهانه ميان دو ضد خودنمایی 
کرد و در نتیجه تضادٌ خوب و ب اخلاقی در مد نظر قرا ر گرفت» آن وقت» به‌یک ارزش 
اخلاقی واقعی برجسته می شود و پایه‌یی برتر می‌یابد. این ارزش اخلاقی بدون گفتگو در 
یسن ۳۰۳ به‌بعد انجام گرفته و از این راه افسانه‌ی همزاد یک مفهوم نوين و ژرفی دارا 


تنل 6 أشنت 


اک د ی 
زو وه 2 


از آفربننده‌ی زیندگی و نازیندگی برمی‌گردیم به‌پدیده‌های زندگی و در برابر یک گروه 
خداوندان مهمّی قرار می‌گيريم که به‌نام‌های ارستی انهصتی دیا 12۵508 وحومه 
11 خوانده می‌شوند. همه پذیرفته‌اند که ارمّتی و وهومه از جمله خداوندان 
هستند» ولی دا هم از اینها جدایی‌پذیر نیست و او هم از این گروه خداوندان است. 

۱- ارمّتی را از دیر بازه پارسایی» تسلیم پارسایانه ترجمه کرده‌اند. ولی این ترجمه 
گمراه کننده است و بازدارنده از اينکه درک درستی از هستی خداوند شود. وزن شعری 
گاهان به‌ما نشان می دهد که این واژه در اصل سه هجایی نیست بلکه چهار هجایی است: 
Arame 1i‏ ؛ این واژه به‌صورت نام در ریگودا هم هست. گفتگوهای تازه‌یی را که بر سر 
معنای اصلی این نام برخاسته است من در اینجا کنار می‌گذارم'. برای خود انجمن گاهان 
این نام دارای یک معنا و اندرداشت ویژه‌یی است؛ اما اینکه آیا توجیه آن برای ما ریشه‌ی 
اصلی واژه را روشن می‌کند - چیزی که به آسانی ممکن است - یا اینکه تنها به‌اصطلاح 
یک ریشه شناسی عامیانه است. برای ما کم‌ارزش و بی‌تفاوت است. اگر نامی در محفلی 
با معنای ویژه‌پی پیوستگی پیدا کند. برای ما این مسئله مهم‌تر از معانی اصلی کم و بیش 


فرضی است. به گمان من دید انجمن گاهانی از مفهوم نام آرمیتی در یسن ۴۵,۱ به‌روشنی 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱1۵ 
بازگو شده است. که در اینجا «آنان که از خود مینش خودپسندانه نشان می دهند» (ترمن 
۲ در برابر «آنکس که مینش میانه ژوانه دارد (ارمن »)a5m.man-‏ گذ‌اشته 
می‌شود. اسم مصدر از ۱2۲5022 می‌شود ترمتی 14۲5.۳۹۲1 و در اوستای نوین تزمتی 
211 به‌معنای مینش خودیسندانه» بلندپروازانه» و در یسن ۳۳۴ همراه با او 
1 «تافرماترداری» و دروگ 1۳۷8 (به‌معنای نام بیشین «پیروان دروغ») آمده و در 
آنجا به‌صورتی به‌کار می‌رود که خواننده در آن یک تضاد معنوی آشکاری در برابر 
آرمیتی تشخیص می‌دهد. در قطعه‌یی که یاد شد. این واژه به‌معنای اسم مصدر یا اسم 
معنا نیست» بلکه به‌معنی اسم جمع است: «جمع کسانی که مینش متکیّرانه و 
خودیسندانه از خود نشان می‌دهند». در بسن ۶۰۵ ترمتی شخصیّت پیدا کرده. به‌عنوان 
پادنهاد در برابر آرمّیتی» آن هم به‌معنای شخص, گرفته شده است. واژه‌ی هم‌معنای ترمی 
واژه‌ی بری‌متی ۳1۲1.۳۹11 است» در یسن ۳۲۳ در تضاد روشن با آرمیتی در بسن ۳۲۲ 


قرار گرفته است؛ هم ترومتی و هم بیری‌سی» هر دو در يشت ,۴ به‌صورت آهریمن 


خ ۳ 


یت پیدا می‌کنند. هیچ گونه تردیدی نمی‌تواند در این مسئله وجود داشته باشد که 
انجمن گاهانی ارم را به عنوان اسم معنا از زمانواژه‌ی ارم من 0 می‌گر فته و این 
دو واژه‌ی جفت را برابری می‌دانست برای دو واژه‌ی جفت ترم متی- تري.من. پس آرمیتی 
را ازمتی )2۳۵002 می‌گفتند و از دو جزء .می ساخته شده و ی (مینش آرام»» یا 
چون یک اسم معنا می‌تواند به‌معنای اسم جمح هم به‌کار رود آن‌را «گروهی که یک 
ن آرام از خود نشان دهند» می‌دانستند. 

ولی این ترجمه‌ها ما را یاری بسیار نمی‌کنند. هنوز این ترجمه‌ها چیزی درباره‌ی این 
واقعیّت که در پشت این نام خداوندِ ظاهراً بی‌رنگ پنهان شده است نمی‌گوبند. 

نخست آنکه روشن است که میتی در گاهان نیز یک پیوستگی بسیار نزدیکی با 
مین دارد: در نیایش‌هایی که زردشت در یسن ۴۸۵ به‌زمین می‌کند از جمله چنین می آید: 
(بکوش برای گاو» به‌او برای خوردنی خوراک بده» به‌دتبال آن در یسن ۴۸۶ می‌گوید که 
۱ خانه‌ی خوب داده است. و مزداه اهور به‌وسیله‌ی آشه گیاهان را برای ازس 
هنگام زایش نخستین E‏ روبانیده است. در یسن ۴۸,۱ ار همراه «خانه‌ی خوب 
پرچراگاه» می‌آید. در ۴۷۲ می‌گوید که اهورمزداه آرمیتی را آفرید» برای چراگاه» برای 
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گاو و در یسن ۴۶۱۲ سخن از گا ی آرمیتی؛ وجودهای زنده آنان ی هرد 3 
ار یرن سار دی با ای دارد (۰)۳۱۲ و این همان است که ما به‌نام 
خداوند مادین باروری پیش از این شناختیم (ص. ۶۸)؛ آشی به‌معنای پاداشی که از سوی 
امیش داده می‌شوده در یسن ۴۳,۶ می آید. در يسن ۳۳۱۲ آزشتتی. در کنار آدا ۸۵05 
به‌معنای یاداش دیده می‌ شود و این بی‌گمان (خدای مادین کینه کشی و کیفر» است که در 
۳۹۹ شا تن می شود. 

مزداه اهور به‌همراهی توان (خشنره) و ار هتورونات )1301۷313 و امرتات 
1 را می بخشد ۳۷۱ بر سر این اصطلاح‌ها من باز برمی‌گردم. تنها در اینحا یادآور 
می‌ شوم که هو رونات (درواقع (harvatat‏ از همان خانواده است که واژه‌ی 05 در لاا تین 
است. و در اصل به‌معنای تندرستی و خوشی در جهان خاکی است و ابرنات (در واقع 
1 1212 2101012) به‌معنای نمیرایی است. پیداست که هر دو می‌توانند به‌معنی 

آرمیتی و آشه 3 نظم راست. با هم بستگی بسیار نزدیک دارند. آرمیتی آشه را با 
نهاد خود. آنجا که همزاد مادین هیا 1105 اشه است. یک آفریننده (دامی 2۳1) است 
Ts‏ ارهن به‌همراهی اسه نیروی طبیعی (اوته بووتی 111 01) و نیروی نمیرایی تويشي 
7 را می‌رویاند ۳۴ (تفصیل بیشتر پس از این می‌آید). بندوّس آموزگار فریب 
آشوبگرانه بر کد آشه است و در این انديشه نیست که اا ر از آن او می‌شود یا نه 
۳۹ آرمیتی به‌همان خواست است که اشّه و وهومنه ۵ مزداه آهوره به‌هر دو 
دسته با پشتیبانی آرمیتی و آشه (۴۷۶) پاداش می‌دهد. . . 

آنچه درباره‌ی وضع عمومی میتی در جهان خدایان باید گفت این است که او 
بیشتر همراه خدایان اصلی آهورمزداه مینیوی اثربخش و آشه و وهومّتَه و آشه و خشَثر که 
بیشتر غیرشخصی هستند به‌گونه‌یی با هم شمرده می‌شوند که همپایه‌ی آنان به‌نظر 
می آید (سنج. ۲۸ ۱ ۳۳۹( ۰۳۳۶ .(fV,‏ در يسن Ty‏ تشر در همان پایه‌ یی فرار 
گرفته است که مینوی اثربخش و آشه و وهومَتّه» ولی همه‌ی آنها پایین‌تر از آهورمزداه 


قرار گرفته‌اند. در یسن ۴۴۲ می آید که اهورمزداه آرمیتی را به‌عنوان» «تقدیس شده) 
(بر خذه 0 به‌همراهی خر آفرید. نخست در جمع خدایان وهومنه نزدیک 
اوست. و در اینجا؛ ما نسب نامه‌ی خدایان را نیت می آوریم: اهورمزداه پدر وهومنه 
است و آرمیتی دختر او (۴۵۴)» یعنی وهومنه و آرمیتی برادر و خواهرند. در بسیاری از 
جاها از این سخن می‌رود که آرمیتی با وهومنه رایزنی می‌کند» این باورداشت که یک 
درون مابه‌ی خاصی دارد پس از این بازگو خواهد شد. 

ولی در بسیاری از جاها انسان می‌بیند که آرمیتی ظاهراً یک وضع خاضی در جمع 
خدایان به‌خود ر کیرد این جمع به‌دو گروه تقسیم‌بندی می‌شود: آرمینی و دیگران. 
به‌ویژه این تقسیم‌بندی در ۳۲۱-۲ به‌روشنی برجستگی پیدا می‌کند و این قطعه‌یی است 
که برای دریافت حقیقت آرمیتی دارای اهمیّت بنیادی است. سه پایگاه خوّیتو ورزنه و 
ریت و دشمنان آنان یعنی دیوه‌ها به‌درگاه اهورمزداه نیایش می‌کنند و می‌گویند: «پیام بر 
تو می‌خواهیم باشیم تا باز داریم آنان را که دشمنان شما هستند.» «به‌آنان پاسخ ا 
آهوزمزداه در حالیکه با وْهومتّه یکی شده و با خَشَثر (رفتار کنان) همداستان و با اشه‌ی 
خورشیدمند دوست شده به‌آنان چنین پاسخ داد: آرمیتی اثربخش خوب شما را برای 
خود برمی‌گزينيم» او از آن ما باید باشد» (بند ۲). پس خدایان دیوان را می‌رانند و سه 
پایگاه را که تیره و تبار را می‌سازند می‌پذیرند؛ آنها را - و نه هیچکس دیگر را - 
می خواهند که پیام‌بر خود کنند» و این به‌این گونه روی می دهد که آنان (آرمیتی اثربخش 
خوب) خود را برمی‌گزبنند. 

بنا بر آنچه که گذشت به‌گمان من هیچگونه تردیدی در این واقعیّت نمی تواند وجود 
داشته باشد که در پشت خدای مادین آرمیتی «مینش درست و به‌اندازه» قرار دارد. 
آرمیتی به‌معنای تبره و تبار چوبان است» به‌معنای شخصیّت جمعی(" با مردع و چارپابانش» با زین و 
چراگاه‌ها و فرآورده‌های طیبعیاش. اکنون این نکته را نیز درمی‌بایيم که بەچە معنا ارش 
خدای زمین است. اینجا مقصود این زمین راستین» که یک پدیده‌ی طبیعی با جغرافیایی 
است. نیست. بلکه زمین به‌معنای عرصه و شرایط لازم زندگی تیره» همچون بخشی از 
خود تیره» است. 

واژه‌ی توشامتی ۴۳,۵ را مدت‌ها است که هم‌معنای آرمیتی دانسته‌اند". ولی من 


گمان می‌کنم که این نام معنای دیگری دارد تا آنچه تاکنون به آن داده‌اند. این نام به‌معنای 
چیزی نزدیک به «مینش آرام» است. امّا از آنجا که عموما اریت را به «پارسایی» ترجمه 
کرده‌اند خواسته‌اند در توشامتی گونه‌یی شخصیّت و جسمیّت یافتن؛ در خود فرو رفتن 
دینی بیابند!!. ولی یک چنین باوری از جهان فکری که ما در آن در حرکت هستیم یکسره 
بیرون است. من توشامتی را با واژه‌ی صفتی فروشی‌ها ترکیب می‌کنم (توشنی شاد 
60 بشت ۰)۱۳۲ که به‌نظر من تنها «آرام» با (نشتندهه.در آرامی» می‌تو اند معنا 
بدهد و بس» و یک مفهوم بسیار کهن زمینی از ارواح مردگان معنا می‌دهد که به‌عنوان 
«زبرزمین باشنده» و «نشیننده» تصوّر می‌شوند. به‌همین‌گونه به‌نظر من توشنامتی 
مجموع مردگان تبار است که در آرامی می‌نشیننده در زمینی که بر روی آن خانواده 
زندگی می‌کند". همان‌گونه که آرمیتی تیره را به‌عنوان یک یگان زنده و اثربخش 
می‌شناساند» به‌همین گونه هم توشنامتی تیره است به‌عنوان مجموع ارواح نیاکانی که در 
سرزمین آن تیره به‌سر می‌برند. از آنجا که ارواح مردگان در گاهان معمولاً بدون شک 
تصوّر می شوند که در آسمان اهورمزداه به‌سر می‌برند» پس باورهایی از گونه‌ی آرمیتی 
همچون توشنامتی» و همچنین باورهایی درباره‌ی فروشی‌ها همچون توشنی شا چنان که 
پیداست به‌مرحله‌ی دیگری از اعتقاد بە‌تفس بستگی دارند. خود آرمیتی همچون خدای 
مادین دوزخ هم به‌صورت 5310278۳061 در جنوب غربی ایران دیده شده است (نک. 
پیش از این» ص. 4۶). 

بازشکافی که از ماهیّت آرمیتی در اینجا شد با یک گروه واژه‌هایی که نام همگانی 
هستند و معنا و مفهوم نام همگانی بودن آن واژه‌ها تا اندازه‌یی هویداست. استوار 
می‌شود» ولی در متن‌ها به‌وضعی قرار گرفته‌اند که به‌عنوان توضیح و شرح آرمیتی باید 
آنها را تعبیر کنیم. پیش از این دیدیم که آرمیتی در بسن ۴۸,۱ در ردیف «خانه‌ی پرچراگاه 
خوب (حوشتی :ا81)» آمده است؛ در سرودهای دینی بعدی (سیه روچک ۱۶ ۲۶) نیز 
یک خدای مادین به‌نام هوشیتی نیایش وک وک ین 
واژه‌ی دیگر مانند آن ایژا 8 است که آن را به «کوشش و تلاش» معنی کرده‌اند. در یسن 
۰ آرمیتی و ازا همپایه هستند. در یسن م۵۰ از «بیت‌های ایژا» سخن می‌رود با 
همسانی مستقیم نسبت به «ستایش آرمیتی» ۰ در بسن ۵۱۱ باید بر خلاف تعبیر 


ال ی سس یس ی سح هس سس ۱۹ 
معمول به‌عنوان مبتدای جمله گرفته شود و آشکارا دیده می‌شود که به‌صورت واژه‌ی 
جانشین برای آرمیتی به‌ کار رفته است. در بسن هپتهاتی (۳۸۲) ایژا همراه با رایزنی و 
آرمیتی شمرده می‌شود: همه‌ی واژه‌ها به‌صورت جمع به کار رفته‌انده و در توصیف از 
جهان پسین زردشتی کهن يشت ۵۲ ۱(۱ (چشمان خرتو» همیابه‌ی «چشمان ابڑا) همچون 
اصطلاحی برای ساز و برگ برتر از طبیعت پهلوانٍ جهان بازپسین قرار گرفته است. برای 
روشنگری این قطعات باید یادآوری کرد که بنا بر یسن ۴۳۶ آرمیتی به‌هنگام بحران 
بزرگ جهانی به‌نام رتو 128 پا نماینده‌ی خرتوی اهورمزداه دیده می‌شود و رایزنی ميان 
آرمَیتی و وهومّته یک بخش بنیادین یزدان شناسی گاهانی است. 

در یسن ۴۹,۰ نم 19۳3۸ نماز» با آرمیتی و اڑا یکسان شمرده می‌شود و در یسن 
,۴۵ «سرودهای نماز» همیایه‌ی ستایش آرمیتی ۴۵,۰ می‌آیند. من از ابنجا چنین نتیجه 
می‌گیرم که نت یا نماز ممکن است به‌عنوان نام آرمیتی به‌کار رفته باشد. این نام 
خانواده‌یی را در انجمن دینی خاضی مشخص می‌کند. این موضوع بايد در پرتو این 
حقیقت دیده شود که ریت ا ا 
که اکنون بر سر آن خواهم رفت. 

۲- دنا 03813 خواندن این واژه به‌این صورت با توجه به‌گاهان درست نیست؛ 
آن گونه که وزن شعر نشان می دهد بايد همه جا سه هجاپی دبا 120273 خوانده شود. این 
واژه راه بنا بر توجیهی که بارتلمه از آن کرده» دو واژه‌ی جداگانه می‌دانند: ۱) به‌معنای 
من یا درونی‌ترین معنای یک انسان» وجود آسمانی در انسان‌ها؛ ۲) به‌معنای دین. همه‌ی 
این تقسیم‌بندی غلط است. در هیچ یک از سرودهای گاهانی نمی‌توان بدون گفتگو و 
اجبار این معنا را پذیرفت. این تقسیم بندی کار بررسی را به‌مفاهیمی می‌رساند که برای 
بینش ایراتی باستان یکسره بیگانه است. هیچ گونه بازتابی روی پدیده‌های دینی به‌این 
معنا در اینجا دیده نمی‌شود و در نتیجه هیچ گونه اندیشه‌ی مجرّدی درباره‌ی دين وجود 
ندارد - این واژه برابر یا همانندی در زمینه‌ی ایرانی ندارد. اصطلاحاتی مانند «من» 
«درونی ترین عنصر شخصیّت». «حقیقت آسمانی انسان» و مانند اینها هیچ گونه مناست 
نیستند. اینها فرآورده‌ی مناقشات و گفتگوهای دینی است که ایرانیان باستان هرگز به آن 
نرسیده بودند. گذشته از این انسان بنا بر این برداشت‌ها؛ گروهی از نیروها یا جان‌های 


۱۳۰ ۱ دین‌های ایران باستان 


آسمانی را در خود نهفته دارد. شاید در نگاه نخست اوستای نوین تا اندازه‌یی برای 
معنای معمولی دتا پشتیبانی باشد. ولی این تنها یک احتمال است؛ به‌راستی مفهوم دیُنا از 
زمان گاهان به‌بعد تغییرات چندانی نکرد. 

دا (یا دب از ماده دای -057 به‌معنای «دیدن» ساخته شده و از این رو نخست 
به‌معنای «نگاه کردن؛ نگریستن» است. ولی نه به‌معنای دیدن معمولی. این واژه منحصراً 
به‌معنای نگریستن دبنی است و اندامی که آدمی حقیقت خدایی را با آن درمی‌یابد» یعنی 
یک حش بینایی»» «یک چشم درونی»» یک پرتو روشنایی که از درون سربر زده است؛ 
خود دارای طبیعت خدایی است و با روشنایی جهان خدایی .یکی شده است. این 
نگریستن یک مفهوم بنيادین دین گاهانی است. اساسا از راه نگربستن پیوند با (حقیقت) 
خدایی حاصل می‌شود و طبیعت و مقاصد او آشکار می‌شوند. این نکته که اینجا سخن 
از حالت شهود و درک خلسه‌یی است. به‌روشنی مثلا از یسن ۴۳۵ برمی آیده چه در اینجا 
زردشت اهورمزداه را به‌عنوان نخستین هستی» و به‌عنوان آن کسی می‌نگرد که سرنوشت 
فرجامین نیکان و بدان را از پیش تعیین می‌کند. در یسن ,۴۵ هم بی‌گمان یک درک 
شهودی توجیه و تعبیر می‌شود. در یبسن ۳۲۷ زردشت مزداه را با اشه و وهومنه 
می خواند» که پدبدار شده به‌سوی او بیایند؛ اینجا هم چنان که پیداست مستلزم فرض 
یک روژبا است. زمانواژه‌یی که در اینجاها به کار می‌رود دای -37 نیست. بلکه زمانواژه‌ی 
مشترک در همه‌ی زبان‌های هندوایرانی برای دیدن یعنی درس 0۵705 است. ولی دائ در 
صفت‌های هودا -11003<نیی‌بین و دوزدا<زشت‌بین وجود داردء و این صفت‌ها در گاهان؛ 
هم برای مردم و هم برای خداوندان است ولی در دوره‌ی پس از گاهانی تنها برای 
خداوندان به کار می‌رود: هودا. برای خدایان آسمانی؛ دود برای دیُوه‌ها. این نکته مهم 
است. زبرا از اینجا دانسته می‌شود که پرتو روشنایی؛ که به‌معنای نگریستن است هم از 
سوی خدایان و هم از سوی مردم سربرمی‌زند. 

دا در سن SS‏ 
اندرداشتی است (توجیه و گزارش من از این بیت بسیار پیچیده با گزارش دیگران فرق 
دارد): 


نگرشی را که از همه چیزهای هستی بهترین است» اگر از توه ای مزداه» دارایی‌ها را آرزو می‌کنند» باید 


انجمن دینی‌گاهان ۱۳۱ 

راست بنگرند (دای) با کردار همراه با گفتار آرمیتی که از سوی اسه بدرفه می‌شود» هستی دک مرا 

شاید که بیافزابند» و چیستی مرا . ۱ 

درباره‌ی چیستی «نیروی بینایی» پس از این بیشتر سخن خواهد رفت. «گفتار و 
کردار» از بایسته‌های نگرش به‌چشم می‌خورند. در اینجا این دو با صورت بسیار ساده‌یی 
که پیدا می‌کنند به آرمیتی و چیستی پیامبر نسبت داده می شوند؛ به‌زودی دیده می شود که 
باورهایی که از آن سرچشمه گرفته بسیار همه جاگیر گسترش یافته‌اند. 

لا دنا به‌معنای (حش کر اسٽت» یا شاید درست‌تر رجان و نفس 
می‌افتد. این واژه می‌تواند به‌ صورت جمع هم باشد» با توجه به حش بینایی افراد 
گونه گون. این حس یا بخشی از جان از عناصر اصلی زندگی استت وات ۱ فریتشن 
آغازین از آن یاد می‌شود. چنین است در یسن ۳۱,۱: 

از زمانی که تو ای مزداه» با منه خودت نخست زندگان (گش) را آفریدی و دئناها و انگیزه‌ی خواست 

(خرتو)ها و روان زندگی (اوشتاه 031302) را به‌صورت ماده درآوردی... 

بعنی از زمانی که موجودات در زماد آغازین آفریده شلد ند. وتان روان مادی 

در همین معنا است يسن ۴۶۶ ۱ 

آنکس پیرو دروگک است که برای پیرو دروگ بهترین است» آن کس پرو اشه است که برای او پیرو 

اشه گرامی است «بد [چنين بوده است ]؛ از زمانی که تو نخستین دئناها را آفریدی» ای مزدا. 
که دئناهای آنان و جان‌های آنان با هم یکی نیست ( ص ۱۰۷). 

در بسن ۳۳۱۳ زردشت خواستار اسٽت» ار به‌وسیله‌ی آشه دئناها را راهنمایی 
کند» و در نس ۵ درباره‌ی آن کسی که دئناها (دئنای او را) با وهومنه یکی کرد سخن 
می‌رود. این یگانگی همچون یک زهنوردي بس محسوس و راستین جانٍ دئنا به‌سوی 
یک هدف انگاشته می‌شود. در یسن ۳ از راه نیکو ساخته‌ی وهومنه سخن می‌رود. 
راهی که در آن دئناهای رهانندگان آبنده» دئنای سووشینت‌هاء به‌همراهی اشه» به‌سوی 
مزدی که برای نیکونگر آماده شده و مزداه ارزانی می‌دارد» در رهنوردی و حرکت‌اند 


(اورو گک ۳۷۵2). اصطلاح اورو کک که من بر سر آن باز خواهم کت بدون تردید 
رهنوردی و حرکت جان است در حالت خلسه. همانند ۳۴,۳ یسن ۴۹۹ است: آتان که 
به‌اشه پیوسته‌اند دئناهای خود را در بهترین یاداش «بحران» یگانه می‌کنند. گرچه در 
اینجا هم یک رنگ جهان واپسین احساس می شود (نک. پس از این بخش ۵) ولی سخن 
از یک چیز یک بارگی که فقط در روزگار جهان دیگر پیش خواهد آمد نیست. پاداشی که 
از آن در اینجا سخن می‌رود» می‌تواند در این زندگی (این جهانی) به‌دست آید» و این 
پاداش بهره‌ی گروندگان به‌اشه پس از مرگ می‌شود. دئنا «اندام نمیرایی» است 
به‌گسترده‌ترین معنای خود. 

جاهای بسیاری در گاهان به‌چشم می‌خورند که طرفداران دروگ و دشمنان آشه 
یک دئناء یک حش نگرش» یک جانٍ نگرش دارند. جز آنکه بد و واژگون در کار است. 
همان گونه که پیش از این دیدیم هم مینیوهای نیکو و هم مینیوهای بد دارای دئنا و جان 
هستند که در جهت مخالف یکدیگرند (۴۵۲). در چند جا که بسیار شگفت‌انگیز به‌نظر 
می‌رسد. از دئنا هنگامی که گفتگو از سرنوشت پیروان دروگ پس از مرگ است سخن 
می‌رود «زمانی بس دراز از تاریکی؛ خوراک بت فغان - بر این هستی دئناهای (شما) شما 
را رهبری خواهند کرد شما پیروان دروگ» بر پایه‌ی کارهای شخصی خودتان (,۳۱۲). 
در یسن ۵۱,۳ که چندان روشن نیست. سخن از دینایی است که از آن پیرو دروگ است؛ 
و روان او (یعنی اددود) بر پل چینوت روان است» و در یسن همتای آن ۴۶,۱ سخن از 
کربن‌ها و کوی‌ها است که روان آنان و دْینای آنان هنگامی که به چینوت پل می‌رسند بر سر 
آنان فریاد خواهد کشیده تا برای همیشه در خانه‌ی دروغ مهمان باشند. 

با اینهمه. نه چندان کم دیده می‌شود که دیْنا به‌معنای جمم به‌کار رفته است: 
مجموعه‌ی بینندگان یعنی رسته‌ی بینندگان» رسته‌ی گروه سنت پرست. يا انجمن دینی 
سنت پَرست. در بسن ۵۱۲۱ که روی‌هم رفته گزارش خشنود کننده‌یی از آن نشده. 
به‌تعبیر من متن آن می‌گوید ۲۱. «مرد اثربخش آرمیتی [باشد که] او [آشه را یاری کند] از راه 
نیروی بینایی» سخن و کردار: باشد که دنا اسه را پاری کند» نیروی بینایی» سخن و 
اه امد ری کی توص ره و پاک هن هروه 


را به‌سختی خواهانم همچون پاداش نیکو.» «مرد آثربمخش ارگ (ستّه)» مرد آزاده‌ی 


انجمن دینی‌گاهان ۱۳۳ 


کوشا برای نظم درست است. عضو بالغ خانواده و تیره است» و دنا قطعاً در اینجا گویی 
چیزی جز پایه و مقام موبدان نیست. دریسن ۴۹۶ زردشت به‌مزدا و اشه یادآوری می‌کند 
که برنامه‌های خود را برای داوری درست بگویند. «بدان‌گونه که آنان را بتوانیم به گوش 
کردن بیاوریم» برای دئنایی که از 11 شما است. ای اهوره». دئنا اینجا چنان که پیداست 
همان انجمن سنتی است. همانند این قطعه در یسن ,۴۶ زردشت نیایش می‌کند: «اين 
آموزه‌ها را فراگویید به‌من» به‌سود دئنا!» در بسن ۴۴۵۹ وی از «دئنای مرد نیکونگر» سخن 
می‌گوید «که من آن را برای پرستش می‌خواهم سودمند گردانم»؛ مقصود از نیکونگر 
معنی جمعی آنان است. در یسن ۴۵,۱ نوید داده می شود که به آنکس که در روز يسین 
مینش خودپسندانه‌یی در برابر دیوان و مردم خودپسند از خود نشان دهد آنکه دئنای 
زهانده‌ی زمان آینده دئنای سالار خانهء یک اهل راز اوروثه یک برادر تتی یا یک پدر باید 
بشود؛ یعنی هر کس که از امروز نفرت خود را بر ضد دیوان و مردم گستاخ متوجّه کند» او 
یک اهل راز یا یک فرزند» در انجمن فراشکرت شده خواهد شد. آنجا که رهاننده‌ی آینده 
سالار خانه است. «کی آرمیتی خود را کسترده خواهد کرد برای کسانی که به‌آنان باید 
گفته شود که دنا از آَنٍ تو است. ای مزداه؟ به‌اين منظور من از آغاز از سوی تو برگزیده 
شدم. دیگران همه را من با حش نفرت می‌نگرم (۴۴۱۱)». اینجا هم مانند ۴۵,۱ بیانگر 
یک فرمان و مأموربت تبلیغ است. آرمیتی یعنی تیره و تباره با جامعه‌ی چوپانی؛ باید با 
تیره‌هایی که دارای باورهای دیگرند پیوسته شوند و به‌آنان پیام دهد که دئنای درست 
یعنی اتجمن ستتی, آن است که به‌اهورمزداه تعلّق دارد. پس بر این تیره‌ها است که دئنا با 
انجمن سئتی خود را در خدمت اهورمزداه بگذارند. این که پیروان دروگ هم دارای 
دئنایی ا انجمن ب دارند» به‌نزد من آشکارا از یسن ۴۹۴ برمی آید هر چند 
ساختمان زبان در این بخش کاملا آشکار و روشن نیست. زردشت به‌این رسالت 
برانگیخته شده است. و یسن ۴۴,۱ با توضیح رسمی پیامبر به‌پایان می رسد که او از همه 
آنان که پیامبری او را باور نداشته باشند سخت بیزار است. در بسن ۵۱۵-۱ برداشتی از 
زردشت به‌عنوان یک مبلغ به‌دست می‌آوریم؛ اینجا او موفقیّت قاطع زندگانی خود را 
می‌سراید» هنگامی که همراه عموزاده‌اش ماندیوماهه برای کار خود کوی ویشتاسبه. 
فرشه اوشتره. هژگوه و جاماسپه هوگوه را به‌سوی خود می‌آورد. از این قطعه» که پس از 
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این مفضلاً سخن خواهم گفت. تنها این نکته را باید یاد کرد که پذیرش دینی «فْرَش 
اوشتره» از اینجا دانسته می‌شود که کالبد او (شخص او کهرزب 60710 به‌دئنای نیکو 
پیشکش (برخذه 09707۵2) شده است (بند ۰۱۷ دیگر اينکه زردشت از این راه پیروزی 
خود را به‌دست آورده است که در دنا شریک بوده» و از همین رو توانست با هماهنگي 
قانون مزداه و کارهای زندگی سخن بهتر را بگوید (بند )٩‏ و در هر دو جا دی به‌سختی 
می‌تواند معنی دیگری جز انجمن آیینی داشته باشد. 

پس دیْنا خداوندی است در ایران باستان از نوع بسیار معمولی. دتا در عبن حال بک 
«حش نکرشی» یا «روان نگرشی» است که در هر کس نهاده شده و معنای آن انداع دبنی و واحد جمعی 
همه‌ی نگرندگان» بعنی وصنف و رسته‌ی بنند گان»» با انجمن ستتی» با گروه دبنی است. 

پس دئنا کاملاً همپایه‌ی خدای مادین چیستی» يا چیستا در محفل میثره است که 
سپس با آنها به‌گونه‌ی همکرده آميخته شد (ص ۸۴ به‌بعد). اصطلاح چیستی در گاهان 
هم معمولی است. معنی اصلی آن همان است که در محفل میثره است» پعنی «نیروی 
بیناپی»؟ ولی به‌ویژه به‌معنای دینی آن؛ چیستی در گاهان مربوط به‌همان زمینه‌یی می شود 
که دئنا بود بی آنکه با آن یکی باشد. ترجمه‌ی معمولی آن به‌آموزه. دستور بی‌گمان 
نادرست است. درباره‌ی چیستی به‌مناسبت دیگر پس از این بیشتر سخن خواهیم گفت. 

بدین گونه اکنون روشنایی تازه‌یی بر باور و اعتقاد اوستای پسین درباره‌ی جانٍ از تن 
جدا شده (اوروّن) بر سر پل چینوت که به دنا برخورد می‌کند. می‌افتد؛ این دئنا اینجا 
ب‌صورت یک دوشیزه مجسم می‌شود. این باورداشت برای ما بیگانه نیست. از راه 
قطعه‌یی از اوستای پسین. یعنی هاذخثْ تسک. و از نوشته‌ی پهلوی مین کی رت بخش 
۲ ۱۱۰ تا ۱۹۴ آن‌را می‌شناسیم. دنا به‌سوی روان گروندگان اشه پیشواز می آید به کالبد 
دوشیزه‌ی زیبای پانزده ساله. در پاسخ روان که با شگفتی همراه است و می‌پرسد او چه 
کسی است. می‌گوید: ای جوان نیکومنش نیکوسخن» نیکوکار و نیکودینا من به‌راستی 
همان دیْنای خودت هستم. هر کس برای بزرگی» نیکی» زیبایی» خوشبوبی» نیروی حمله 
و جنگجویی. ترا دوست داشت. بدان‌گونه که تو پیش من آشکار شده‌یی. تو ای جوان 
نیکومنش نیکوسخن نیکوکار و نیکودئنا. مرا برای بزرگی» نیکی» و زیبایی دوست 
داشتی» بدان‌گونه که در برابر تو آشکار شده‌ام». در اینجا نخست به‌نظر می‌آید که از 
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رااان اوک ر نحت زرد وتا 
ایتجا به‌معتای همزاد و جفت آسمانی مرده می‌گیرند. ولی اگر به‌دقت به‌دنباله خطاب دئنا 
به‌روان گوش کنیم آهنگ‌های دیگری به‌گوش می‌خورد به‌طوری که با این نظریّه 
فردبت‌بخشی هماهنگ نیست. «هر گاه تو کسی را که گناه سوَییّه 5405473 مرتکب می شد 
و دست به گناه یوس 9209272 و وَرَحَدَر ۱22×961 دست می زد و روییدنی را تباه می‌کرد 
و تو آن را می‌دیدی به‌زمین می‌نشستی و گاهان را می‌خواندی و برای آب‌های خوب و 
اش اهورمزداه نیابش می‌کردی» و در جستجوی مرد گرونده‌ی اشه بودی تا او را 
خشنود کنی که از دور یا از نزدیک آمده بود. از آنجا که من دوست داشتنی بودم» تو مرا 
دوست داشتتی‌تر کردی؟ چون من زیبا بودم تو مرا باز هم زیباتر ساختی؛ چون من 
مقس بودم تو مرا مقذس‌تر کردی؛ چون من در جایگاه برجسته‌یی نشسته بودم» مرا در 
جای برجسته‌تر نشاندی بر پایه‌ی این اندیشه‌ی نیکو این گفتار نیکو و این کار نیکو؛ از 
این رو مردم مرا پیوسته پرستش می‌کنند» هنگامی که آنان همواره اهورمزداه را پرستش 
می‌کنند و با او رایزنی می‌کنند». آیا این انجمن دینی آسمانی نماینده‌ی آسمانی انجمن 
دینی زمیتی نیست که اینجا با عضو هم ایمان خودش سخن می‌گوید؟ با رفتار خوب خود 
در زندگی اجتماعی با کارهای پارسایانه» هنگامی که دیگران مرتکب گناه می‌شدند. با 
انجام دادن دقیق وظایف اجتماعی در برابر همکیشان. آنکه رخت از این جهان بربسته 
است دئنا راء که همان انجمن دینی و پیکره‌ی اصلی آنان آن دوشیزه است. بیشتر دوست 
داشته» پرستیده و پرنیرو ساخته است و پیکره‌ی آسمانی؛ یعنی انجمن دینی به‌عنوان 
مقام خدایی» از این راه آزرم و پرستش بیشتر به‌دست می آورد. بی‌گمان خدای مادین دئنا 
هم همان دئنای خود مرده» همسان «روان نگرش». او است که به‌وسیله‌ی آن» آن مرده 
به‌هنگام زندگی به‌پیوستگی خدایی رسید» ولی آن دئنای اوست. به‌اين معنا و تا آنجا که 
گویی آن دژنا اصولاً نماینده‌ی «روان‌های نگرش» اثربخش کسانی است که در انجمن 
خداپرست بوده‌اند. نک. پیش از این ص ۶٩‏ آنچه درباره‌ی سروشه گفته شد. 

کاملاً همپایه‌ی خدای مادین دثنا خداوندی است که اکنون از آن می‌خواهیم سخن 


۳ ووم 1۷۵22 .ohu‏ از ستاک مر -7020 در زبان‌های هندوژرمنی گسترش 
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بسیار یافته و به‌معنای تأثیری است که از درون آدمی برخاسته است. این خدا از یی سو 
یک جنبه‌ی برانگیزنده دارد؛ انگیزنده‌ی حس» تلاش کردن به‌هیجان آمدن و از سوبی 
یک جنبه‌ی اندیشمندانه دارد: تأثیر وجدان احساس کر دن اندیشیدن, به‌یاد آوردن و 
به‌باد بودن. این خدا نشان دهنده‌ی چنین سرمایبه‌ی بنیادبن انسانی است و بیشتر در 
جاهایی به‌کار می‌رود که می‌خواهد مفهوم «انسان» را بیان کند: از ریشه‌ی همین واژه 
است واژه‌ی آریایی َو 11871 (بیشتر در نام کسان) 1۷۵0و 07 در زبان‌های ژرمنی. 
نامواژه‌ی مه از یک سو بیان مجرّد این تأثیر است - تا آنجا که ایرانیان باستان می‌توانستند 
آن را مجرّد تصوّر کنند - از سوی دیگر عضو و بخشی از این تأثیر یا بهتر بگوییم بخشی 
از جان انسان است که این عمل تأثیر را انجام می‌دهد. واژه‌ی 510 (=حس» اندیشه) در 
زبان ما (ژرمنی) شاید به‌منه از همه نزدیکتر باشد. در کنار مه نامواژه‌ی مو (در اصل 
نیو) دیده می شو د» که جنبه‌ی شخصی دارد و کسی را نشان می دهد که عمل من را انجام 
می‌دهد و حال آنکه بر عکس در مه اندیشه‌ی انسان بیشتر متوجّه اظهار نیرو با خود 
ماده‌ی نیرو (جان یا روا مَنْ) می‌شود. رویهمرفته یک اختلافی ميان این دو مفهوم ثابت 
خواهد ماند» به‌این‌گونه که مه بیشتر در ترکیب‌هایی ویژه به‌کار می‌رود و مڼو در 
ترکیب‌های دیگر. با این‌همه می‌شود که یکی جای دیگری به کار رود؛ در موارد خاضی 
چنان که بیدا است موجبات شعری» کاربرد ّڼو را افزون‌تر کرده است. همه چیز 
رساننده‌ی این نکته است که هر دو از همان آغاز مربوط به‌یک مجموعه‌ی پنداشتی 
می‌شده‌اند. جز آنکه بهحسب دیدگاه ملڼو آشکارا شخصی است و مه بیشتر نزدیک 
می شود به آنچه که ما غیرشخصی می‌نامیم. ۱ 

مه در جاهای گوناگونی بدون هیچ صفتی برای بخشی از روان (جان یا روان مُ) 
روان فردٍ نیک و تأثیر آن می‌آید. در یسن ۴۶,۸ زردشت می‌گوید: «اين است تصمیم 
خرتوی من و مه من». به‌هنگام دیدن کوشایی هه به‌ویژه نمایان‌تر است: «بینید با مته 
سوزان» (۳۰۱). مته به‌صورت جمع برای بخش‌هایی از روان در یسن ۳۰۸ و در اینجا هم 
در ردیف «چیستی» است. همچنین در یسن ۴۵۲ که همراه بسیاری از روان‌ها و 
پدیده‌های روانی گوناگون برشمرده می‌شود: رای‌ها و داوری‌های دادگاه خدایی (سنکیه 
۵ خرّتوهاء رای‌ها (آراء)» گفتارها و کردارهاء دیناها و روان‌ها (اودوّن). برای 
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بخش روان فردی هم مَيْنیو به کار می‌رود (۰۳۱۲۱ ۰۳۲۹ و۴۴۲). مَتَهُ نشان دهنده‌ی تأثیر 
ھر در ترکیب ایرانی کهن آن همراه با «گفتار و کردار» (۳۰۳۰۳۲۰ در جاهای دیگر با 
تعبیری دیگر) می‌باشد» در این باره پس از این بیشتر سخن خواهیم گفت. در یسن ۳۱,۲ 
سخن از مردم گوناگونی است که هر یک نوایی از دل و مَنّه خود برمی دارد» اینجا یک مته 
بد هم فرض می‌شود. در یسن ۳۲۵ ردیفی از «منه بد گفتار بد» کار (بد) دیده می‌شود. 
یاد کردن کم متّه بد در کنار یاد کردن بسیار زباد در دیُنا در اینجا چشمگیر است. 

گاهی تنها سخن از منه اهورمزداه با مّینیوی اهورمزداه است که به‌او هم مانند انسان 
نسبت داده می شود («به‌وسیله مته تو» ۳۴۷ «با همداستانی مینیوی تو» (۲۸,۱). اينکه 
این موارد مربوط می‌شود به‌یک توانایی بزرگ جهانی؛ بدون گفتگو روشن است. 

ولی در جاهای بسیاری مته و مینیو همچون خداوندانی ظاهر می‌شوند و صفات 
ثابتی به‌خود کر خدای مته نامش وهومته «انديشه خوب» يا و هشت مته (بهترین 
اندیشه» است. خدای مینیو نامش سینته مینیو «مینیوی آثربخش». یا به‌صورت صفت 
عالی اش «اثربخش‌ترین مینیو» است. در کنار آنها غالباً نام‌های وهومّینیو و وّهیشت مینیو 
دیده می‌شود؛ صفت سپنته هرگز با مته دیده نشده است. چند جا واژه‌ی صفت نمی آید 
هر چند بی‌گمان خداوند از آن خواسته شده است (سنج ۰۲۱۷ ۳۷۲۳). 

با سینته مینیو چندی پیش اشنا شدیم. این خداوند افریننده‌ی واقعی است که 
فرزند آهورمزداه است و برادر همزاد آفربننده‌ی بدی‌ها؛ یعنی آنگره مینیو (۴۵۲) یا «اکه 
میّنیو» (۳۲۵) یا «ذروگ -مینیو» (۳۰۵) نام دارد. سپنته مینیو نامش خْوفته «خواب و رؤبا) 
است. از اینجا روشن می‌شود که سپنته مینیو نزدیکترین پیوستگی را با مینوی انسان 
دارد؛ زیرا با این مینیو طبیعتاً انسان بیش از هر چیز در عالم رژیا و خواب دیدن بستگی 
پیدا می‌کند. مُینیوی هر یک از مردم سرانجام با مینیوی بزرگ یکی می‌شود. 

چنان که دیده می‌شود فرق وبژه‌یی ميان سپنته مینیو و وهومنه می‌دیده‌اند. در بسن 
۰۱ این دو به‌عنوان دو بزرگ همپایه کنار هم قرار گرفته‌اند. در یسن ,۲۸ هم هر دو در 
کنار هم به گونه‌یی یاد می‌شوند که باید از نظر اهمیّت فرقی میان آنها فرض شود. (سنج. 
همچنین یسن ۳۰۴) اما این نکته هم پیدا است که این دو را از همدیگر نمی‌توان جدا و 
گسپخته دانست. و به‌طور کی این دو بدون اينکه متوجّه بشویم در یکدیگر ادغام 
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می‌شوند. اصطلاح وهو (وهیشته) مینیر مسلماً چیزی نیست جز یک مترادف برای وهو 
(وهیشت) متَه؛ مّینیو صفات مربوط به‌مته را یکسره برای خود گرفته است. ميان مته و 
مینیو فقط فرقی که حکمفرماست از نظر دیدگاه است. 

ما وُهومتّه را به‌عنوان نقطه‌ی آغاز می‌گیربم و بررسی را بر گرد معنای این واژه 
بسیج می‌کنیم. نخست روشن است که وهومنه به‌بالاترین جهان خداوندی وابسته است. 
اهورمزداه پدر وهومنه است (۳۲۱۸). او پدر وهومته و پیش برنده‌ی کار وَررْینت 
(varazayant)‏ و آرمّیتی نیکوکار» دختر او است. پعنی خواهر وهومنه است (۴۵۴). پس 
می‌بینیم که وهو منه همان حالت افسانه‌یی را داراست که سپنته مینیو دارا بود؛ همانندی 
ميان هر دو در اینجا به‌روشنی دیده می‌شود. وهومنه از آن واقعیّت‌های بنیادین آفرینش 
است ۴۴۴ 

این را از تو می‌پرسم؛ به‌راستی به‌من پاسخ بده ای اهوره» کدام مرد زمین را در اینجا استوار کرد و 

آسمان را» بدین گونه که آن دو فرو نیفتند؟ چه کسی آب و گیاه را پایدار کرد؟ کدام مرد به‌باد و ابرها 

تندی بخشید؟ کدام مرد» ای مزداه» آفریننده‌ی وهومنه است؟ 

اهورمزداه اشه و (,۳۱) همواره وهومنه 
در پیوستگی نزدیک با مزداه و آشه برشمرده می شود غالا خ؛ خشئره» توانایی» به‌عنوان 
عضو همپایه بر آن دو افزوده می شود. مزداه همخانه‌ی اشه و وْهومّتّه است (۴۴۹). اشه» 
وهومََه و ارف دارای یک خواست هستند (۵۱۲۰)) هومته سازنده‌ی «نگهبانی» 
(سروّه 64683 و تختگاه تواناترین اهورمزداه است ۲۸۵( 

به‌زودی درمی‌يايیم» که کاس گر سار دنک سل وه وق آنا ی این 
یعنی خشثره وجود دارد. اهورمزداه توانایی را به وسیله‌ی ژهومنه نويد می دهد (۴۴۶)؛ با 
کاربرد دیگری از اندیشه در یسن ۵۰۳ می آبد که اهورمزداه با نیرو و وهومته گاو را نوبد 
داد (آماده کرد؛ ترتیب داد). نیرویی را که مزداه هنگام فرجام کار به‌دست می‌آورده 
به‌میانجی وهومَتةُ دربافت می‌کند (,۳۰)؛ «از آن مزداه بايد باشد نیرویی که او (پیامبر) 
به‌دست وهومته می‌بالاند» (۳۱۶). در یسن ۳۲۵ نیروی وهومته همپایه‌ی زندگی 
جاویدان قرار گرفته است. با نیروی Es:‏ آرمیتی زورمندی و نیروی نمیرایی را 
(اوته‌بونی و نوبشی) می‌بالاند (۳۴,۱). به‌فرزشه اوشتره که به‌دین تازه درآمده هشدار داده 


تقد کی ا و کرد مت 
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است (۴۶,۶). در یسن ۳۱۴ زردشت توضیح می‌دهد: «من می‌خواهم به‌میانجی وهیشته 
مه نیروی پرتوان را به‌دست آورم توانی که با بالش و گسترش آن ما بر دروگ (=پیروان 
دروغ) چیره توانیم شد.) 

وهومَتةُ هم با آتش» آّر بستگی پیدا می‌کند. «کدام یاری کننده‌ی دیگری کو انو 
مه تو که با کردار آنان اشه برآورده می‌شود. به‌من داده خواهد شد؟» ۴۶۷ در یسن ۳۱۳ 
به‌جای منه واژه‌ی مینیو و آتش با هم می آیند. همین که هر دو مینیوی همزاد. در زمان 
نخستین با هم آمدند» آن دو» زیستن ( که 8۷3) و نازیستن را آفریدند (۳۰۳) یعنی 
مینیوی اثربخش زندگی را آفرید. این واژه‌ی گه به‌وهومنه هم نسبت داده می‌شود: 
«به‌من بده ای مزداء» وهومنه راء همچون بهره‌ی بخت در درخشش انان زندگی» 
وک خود را همچون ما از این راه به‌دست آورد که او 
«در حالی که از دیا برخوردار و جویای هستی (اهو) بود (سخن) بهتر را در سازگاری با 
قانون مزداه و با کارهای زندگی گفت» (,۵۱): کارهای زندگی هم‌معنای «کارهای 
وهومنه» است. و درباره‌ی آن پس از این سخن خواهیم گفت. در یسن ۱۳۳۵ چنان که یاد 
شد. تیروی وهومنه همپایه با «زندگی جاودان» است. 

وهومنه هم دارای خرتو» یعنی کارمایه‌ ی آگاهانه» و خواست هوشمندانه است. در 
یسن ۴۸۳ سخن از آموزه‌یی است که اهورمزداه توسط خرتوی وهومته فرو می‌فرستد. 
در یسن ۲۸۱ زردشت خواستار کارهای مینیوی اثربخش است تا از این رهگذر خرتوی 
وهومنه و روان گاو را خشنود سازد. در یسن ۳۱ باز در کنار ار و آفریننده‌ی گاو» 
خرتوی میښو نام برده می‌شود. 

اصولا وهومَتَّه میانجی وحی خدایی است. «آفریننده‌ی خرتوی من (=اهورمزداه) 
که به‌من از راه وهومنه آموزه‌های مقڏس را (رادن ۲۵⁄3۸) بیاموزد» چندان که ال آموزه‌ها 
راه زبان (من) بشوند» (۵۰۶). اينکه «خرتوی من» در اینجا به‌ویژه برجستگی پیدا می‌کند 
بی‌گمان از این رو است که خرتوی انسان به‌عنوان دربافت کننده‌ی آموزه‌ی خدایی گرفته 
شده» یعنی همان آموزه‌بی که چنانکه در يسن ۴۸۳ دیدیم به‌وسیله‌ی خرتوی وهومنه 
انجام می‌گیرد. وهومنه همچنین افزار و گردونه‌ی خدایی است. «تو که پاداش را به‌یاد 
داری تو می‌دانی به‌میانجی ویشته متَه» (۱)۳۲۶. 
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از این رو کاملا درست و به‌جا است که سخن کارگر آفریننده‌ی خدایی مانثره 
2 نامیده شود. در اصل این واژه به‌معنای «افزاری برای رفتار مُر"» است و این رفتار 
ژرف‌ترین و فراگیرترین بیان برای کوشایی خدایی است. 

کامیابی و بالش زمینی بر پایه‌ی وهومنه استوار است. «مردی که با آمادگی در ميان 
مردم در جستجوی خشنود کردن زردشت سپیتمه است. شایسته است که سخن او را 
بشنوند. به‌او اهورمزداه هستی (۱هو)‌ی (راستین) را خواهد داد. این برای ما موجودات 
زنده را به‌پاری وهومنه خواهد بالاند» (۴۶۱۳). در بسن ۲۹۷ روان گاو از اهورمزداه 
می‌پرسد: «چه کسی را تو [ای مزداه یکی کردی] با وهومته» کس ی که ما هر دو را بپذیرد 
در ميان مردم؟) و در یسن ۲۹۰ خواستارند: «بدهید ای اهوره با اشه. به‌این [مرد]ها 
زورمندی و یک چنان توانی [همراه] با وهومنه, که به‌میانجی آن او [زردشت] خانه‌های 
خوب و آشتی چراگاه را بتواند پدید آورد» «از یاری تو به میانجی آشّه و به‌میانجی وهومنه 
بهره‌ی من زردشت خواهد شد» هر گاه او را فراخوانم» (۴۹,۲). 

با این همه هنوز هم به‌سوی هسته‌ی مرکزی حقیقت وهومنه پیشرفت نکرده‌ايم. 
بسیاری از جاهای گاهان آشکارا نشان می‌دهند که وُهومته هدف نهایی هستی زمینی 
آدمیزاد است و عموماً هدف نهایی آسمانی گرفته می‌شود. باید یاد آوری کرد که وهو منه 
هرگز به‌عنوان یک جا و مکان توجه ای وهومنه یک جایی دارد. 

۲ هنگامی که این هر دو مو [در زمان پیشین ] به‌هم آمدند» نخستین چیزی که پدید آوردند؛ 

زیستن و نازیستن بود و چنین [مقرّ رکردند] که در پایان باید بدترین هستی بهره‌ی پیروان دروگ باشد؛ 

اما بهترین مَنَهُ برای پیروان آشّه 

۵ از این رو است که کَرَپّن‌ها و گوی‌ها فرو افتاده‌اند به‌وسیله کسانی که به آنان اجازه نمی دهند 

به خواست آزاد خودشان بر زندگی فرمانروایی کنند. به‌دور از آنان [از کرپن‌ها و کوی‌ها] باید اینها 

به‌سوی خانه‌ی وهومنه راهبری شوند. ۱ 
در چند جا سخن از این است که اهورمزداه وهومنه را نزد خود نگاهداری می‌کند و 
در یک مورد وهومنه با روان‌های پیروان اشه همیایه قرار داده شده است. 

۱ - از این رو باشد که تو ای مزداه اهوره» ای که آشه و وهومتّه را برای هميشه نگاهداری می‌کنی» 

به‌من بیاموزی با دهان خود به‌همراهی مینبوی تو از آن سخن گفتن» که نخستین زندگی چگونه بود(! 


از این رو پیش خود ای مزداه نگاهداری می‌کنی: وهومنه و روان (۱ورون)های پیروان آاشه و 


ی 3 ۲ 
له نازرا که ارم و انا انیت 
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درباره‌ی تیه و ایژا که به‌معنای توجیه و تفسیر آرمیتی است نک. ص. ۱۱۸ 

چندی پیش دیدیم که در يسن ۳۳۵ نیروی وهومنه همپایه و در ردیف زندگی 
جاوبدان (در واقع با زندگی دراز) قرار دارد. شایسته است که این یسن را کاملاً تقل کنیم. 

من که برترین نگهبان تو (سروشه) را به‌هنگام رهایش نیایش می‌خواهم بکنم» اگر به‌زندگی جاویدان؛ 

نیروی وهومنه؛ راه‌های راست به‌سوی آشّه برسم» که اهورمزداه درنگ می‌کند... (دنباله‌ی این جمله 

در بند ٦‏ است). ` 

سروشه همه جا در گاهان (به‌جز یسن ۳۳,۴ و ۴۵۵ که اسم معنا است و در یسن 
۴۶,۷ که سازگار کردن آن با یک کاربرد زبانی دیگری در میان است) اسم جمع است و 
به‌معنای همه‌ی نیروهای نیک خدایی است که پیرامون اهورمزداه به‌هم پیوسته‌اند یعنی 
«پاسیاران اهورمزداه». رهایش چنان که دنباله‌ی متن نشان می‌دهد. نمی‌تواند به‌معنی 
پیش آمد آن جهانی که دیگران همه چنین معنی کرده‌اند» باشد» بلکه باید به‌معنای فردی 
آن توجبه کرد و مربوط شود به‌من گوینده یعنی پیامبر. چنان که پیداست گوبا موضوع 
آزاد شدن یک روان از تن و گریختن او به‌سوی خانه‌ی آسمانی است. از همه بیشتر به‌نظر 
می‌رسد که مربوط به‌مرگ جسمانی باشد. ولی تمام بافت این گاهان این احتمال را بیشتر 
می‌کند که سفر آسمانی روان در حالت خلسه است؛ چنان که پس از این نشان داده 
می شود» هیچ‌گونه فرق دقیق و مشخصی میان این هر دو باورداشت وجود ندارد. در هر 
صورت این بند یک رده اصطلاحات برای آماج آسمانی روان به‌دست می‌دهد و در میان 
این اصطلاحات نبروی وهومنه را بازمی‌بابیم که اینجا بیشتر به‌معنای فرمانروایی است 
«راه‌های راست به‌سوی اشه که بر آن راه‌ها اهورمزداه درنگ می‌کند» گرچه برای ما 
اصطلاح کامللاً شکاری نیست ولی پیوند نزدیک اشه را با بهشت نشان می‌دهد. 

در جای دیگر مثال صریح‌تری پیوند میان وهومنه و مرگ جسمانی را می‌رساند. 

۶۴ ترا درک خواهم کرد همچون زورمند و اثربخشی» ای مزداه» هنگامی که زور (حَر 112721) 

وهومنه به‌سوی من می آید با دستی که سرنوشت‌ها را با آن اثربخش می‌سازی (؟) سرنوشتی که تو 

به‌پیرو اشه و پیرو دروگ با ی آتش از اشّه‌ی پرنیر و می‌دهی. 

این بیت مربوط بەزمان آینده است در زنک پیامیر: یک بار اهورمزداه با دست 
خود که در آن پاداش‌ها و پادافراه‌ها را نگاهداشته است. تا به‌نیکان و بدان دهد زور 


وهومنه را بر او فراز خواهد آورد. اینجا به‌نظر من چنین می‌نماید که موضوع مرگ 
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جسمانی باشد و بس. 

در رابطه‌ی مستقیم با واژه‌یی که برای «(مرگ»» «(نیستی ) می آید وهو مته در بسن 
۰ یاد می‌شود. هنگامی که پیامبر خواستار است: 

ای آدای خوب؛ پیش من ا؛ مرا باری ده» برای او [برای بندوه] نيشت (أوشة) را به‌میانجی وهومنه 

فراهم کن! 

آدا خدای کینه کشی است. و پیغمبر خواستار تباهی از سوی خدای کینه کشی است 
بر سر دشمن سرسخت خود» بندوه. اینجا وهومنه موجب نیستی پیرو دروگ می‌شود. 
۸۷ مزدی که وهومنه در برابر رنجش نیکان می‌دهد» ظاهراً با واژه‌ی بسیار ناروشن 
فسرتو 150121 ( ۱۴ ۵) (همپایه‌ی واژه‌ی ا 8 پخشش» عفو) بیان می شر د» 
این واژه در یسن ۳۳۱۲ هم می آید و در آنجا با آدایعنی کینه کشی بايد همپایه باشد!۱. در 
نین ۲۸ خواستار مود اشت: صورت‌هاق گرا کون از آن جمله خو امار ۲یا 


صني 32 این واژه در يبسن YAY‏ اضر 


(34P13)ی‏ وهومنه» چیزی نزدیک به‌اعطا و ر 
برای هر خوبی معنوی و مادی است و به‌معنای آن است که اشه به‌این وسیله 
باری دهندگان را در خواذه (0۷50۲) خواهد برد. روشن است که این واژه به‌معنای 
نیکبختی آسمانی است. این واژه وضع را در جهان خدایان بیان می‌کند. با وهيشته منه 
به‌این نیکبختی می‌رسند (۳۳۹) و برای توضیح خواثرا در یسن ۴۳۲ جمله‌ی "شادی‌های 
وهومنه" آمده است. در یسن ۳۱۷ خواثره (به‌صورت جمع) به‌معنای چیزی نزدیک به‌یک 
فضای آکنده از روشنی گرفته می‌شود فضایی که در زمان نخستین از سوی اهورمزداه 
آفریده شده: «او» کسی که نخست اندیشید که خوائژه‌ها باید با روشنی آکنده شوند - 
اوبه‌وسیله خرتوی خود آفریننده‌ی اسه شد تا از این راه وهيشته مته را دریافت کند.» 
وهومته همکار (هبٹو 00:) مرد اثربخش (سته) است. ,۰۴۸ آنچه راکه ما «روحانی 
مینوی» معنوی» می‌نامیم در گاهان با مته بیان می‌شود» بر خلاف مادّی است» که در 
اوغا اسشوت ۲ و در واقع به‌معنای «استخوانی» با استخوان آراسته است؛ و به‌این 
ترتیب آهو (هستی) با استخوان ساخته و آراسته» و آهوی مته در برابر هم قرار می‌گیرند 
۰۲ ۴۳. این همان تضادی است که در یزدان شناسی ساسانی با دو واژه‌ی منک و 


کیک بیان می‌شود (نک. ص. ۲۵). 

ضد وهومته اه (یا آچیشته) منه است که به‌معنای میْنوی بد با بدترین مینیو است. 
در یسن ۳۱۳ می آبد که دټوه‌ها زادگان که مته» دروگ (دروغ) و پبری‌متی (نک. پیش از 
این ص ۱۱۵) هستند. هدف نهایی از پیرو دروغ خانه‌ی ا که (آچیشته) منه است ا 
۷۵ این جایگاه خانه‌ی دروگ هم خوانده می‌شود (۰۴۶۱۱ ۰۴۹۱۱ ۵۱۱۴). 

جاهای بسیار دیگری که سخن از وهومَتّه می‌رود نیز هست. ولی اکنون دیگر 
می‌توانیم تصوّری از حقیقت این خداوند داشته باشیم. ما با یک مته فردی آشنا شدیم. و 
نیز با یک مَتّه آسمانی و جهانی یعنی وهومتَهُ که در یسن ۴۹۱۰ با روان (اودون) پیروان 
اشه در یک ردیف گذاشته می‌شود. چنان که پیداست کاربرد دوگانه‌یی از یک واژه‌ی 
مجرّد در ميان است که هم به‌معنای فردی و هم جمعی است. همچنانکه درباره‌ی واژه‌ی 
دَبْنا» و در کاربرد زبانی انجمن میثره درباره‌ی واژه‌ی چیستی, شُرّوشه و جز آن دیدیم. 
ژهومنه بک خداوند جمعی است؛ که هر چه را که مه نام دارد دربر گرفته است. 

اوروّن» که در یسن ۴۹۰ همراه با وهومته آمده» در ا اوستا بدون گمان روانی 
است که پس از مرگ به جای می‌ماند» یعنی به‌اصطلاح «روان آزاد». واژه‌ی سس 1120129 
هم در هندی که با مُتّه اوستایی برابر است» دوران وداها؛ چنان‌که آخرین بار آربمان 
۸ با تأکید برجسته ساخته است. همین روان را می‌رساند. که در خواب دیدن 
در رژبا و در حالت بی‌حسی از تن جدا می‌شود. و پس از مرگ تن باقی می‌ماند. این یک 
روانی بوده از همان جنس 0500-007 نزد یونانیان یا هوگر 9087 تردی بود. اينکه 
همه‌ی این باورها و پنداشت‌ها نخست از سرزمین هند برنخاسته بلکه از زمان پیشین 
آریابی به‌ارث رسیده» دیگر نیازی به‌اثبات جداگانه ندارد. تا آنجا که می توانیم بیینیم 
ایرانیان باستان هنگامی که می خواهند این روان را به‌ویژه برجسته سازند می‌توان گفت تا 
اندازه‌یی خردپذیر است که واژه‌ی اوروّن را به کار می‌برند. ولی به‌گمان من اورون تنها یک 
واژه‌ی جانشین است - شاید نخست چیزی جز یک صفت برای واژه‌ی دیگر(" نبوده 
است - برای مت که در عین حال برای معتی کامل و آغازین خود» یعنی به‌معنای واژه‌ی 
وهومّته به‌صورت اسم جمع باقی مانده است. هر گاه این واژه را به‌عنوان صورت اسم جمع 
(رواد‌های آزاد) (روان‌های من» يا به‌هر اصطلاح دیگر» ہدام« همه‌ی داورها و بنداشت‌هایبی 
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که درباره‌ی وهومنه است بدون کم قشع آشکار می‌شود. 

نسبت وهومته به‌اهورمزداه مانند نسبت منه است به‌آدمی؛ وهومته «روان آزاد» 
جهانی» خدایی است. به‌صورت وجودی که شخصاً اثربخش باشد وی سپنته مَینیو 
است» یعنی خداوند آفریننده. از این که بگذریم باید در جاهای دیگر وهومئه را همچون 
یک سرچشمه‌ی مه پایان ناپذیر آسمانی بپنداريم که تمام مَنّه‌های دیگر اینجا خاستگاه 
اصلی خود را از او می‌گیرند و همه در آن سهیمند. وُهومته عضو رابط میان آسمان و 
زمین است. او میانجی است که توسط او خداوند خواست خود را آشکار می‌کند و در 
جهان مردم تأثیر می‌گذارد. از راه مه او مردم می‌توانند با هومته پیوستگی برقرار کنند. 
هستی زمین چون سرآید روان‌های پیروان آشه شادی نیکبختی به‌او بستگی پیدا می‌کننده 
اما مرگ تن نیز نیش وحشت و ترس خود را نگه داشته است» و از این رو از (زورمندی 
رُهومته) سخن می‌رود. تمام اینها تنها یک معنا دارد: ژهومته مجموعه‌ی مردگان آمرزیده و 
نیکبخت تبار د ر آسمان است. وهومنه هم‌سنگ فروّشی‌های گاهانی است» چکیده‌ی 
روان گذشتگان و از اینجاست که سرانجام بالش و رویش هر چیز زمینی به‌دست وهومته 
صورت می‌گیرد. 

در قطعه‌ی بسیار شگفت انگیز ,۴۴ که به‌گمان من تاکنون یکسره نادرست تعبیر 
شده است. و من یس از این باز با تفصیل بیشتر به‌این موضوع خواهم پرداخت» به‌عنوان 
توضیح برای وهومته اصطلاح هو ۲ کم 22۳26۵ ۷۵۲۲ (در متن vohü ãg9mat.(ã‏ 
به‌شیوه‌ی نگارشی گنگ که به‌هر حال در برداشت زبانی هيچ‌گونه تردیدی به‌جای 
نمی‌گذارد؛ دیده می‌شود. این اصطلاح نمی‌تواند هیچ معنای دیگری داشته باشد به جز 
«مردٍ به‌مقصد رسیده‌ی نیکو» یا صورت خنثی آن «چیز خوب به‌مقصد رسیده» و 
به‌معنای جمعی «گروه خوب به‌مقصد رسیده» در گذشتگان آمرزیده که به جهان وهومنه 
رسیده‌اند. 

دین زردشتی تنها یک برخورد روان با دثنای آسمانی پس از مرگ نمی‌شناسد. این 
دين همچنین شرح می دهد که چگونه روان» پس از آنکه به‌همراهی دئنا از «یل چینوت» 
گذشت. هنگام درآمدن به‌جهان آسمانی از سوی وهومته پذیره می‌شود. («وهومته از 


تخت زژین خود برمی خیزد» وهومنه به‌سخن می‌آید و می‌گوبد: چگونه. ای گرونده‌ی 


اشه بدینجا آمدی (58215 همان واژه که پیش از این به گونه‌ی 5212 دیدیم) از هستی 
گذرا به‌هستی جاودانی ؟» (وند. ,۱۹۳). یس از این روان می تواند تا به پیشگاه اهورمزداه 
درآید و به خانه‌ی او برود. ا تیره‌ی آمرزیده انت که 5و اسان به‌پیشواز مرده می‌آید. 


پیش از اینکه به‌بررسی روابط متقابل میان نیروهای نامبرده بپردازيم بايد به چند نیروی 
دیگر که در نزدیکترین پیرآمون اهورمزداه هستند توجه کنیم. 

۴ اتّ» مه این واژه هم مانند وهومته خنثی است. تا آنجا که من می دانم» اشه 
هرگز در حالت نداپی (۷0121۷) دیده نشده است (آن مورد ۰۲۸۵ که گمان می‌کنند در 
حالت ندایی باشد. آنجا که در بافت سخن حالت ندایی انتظار می‌رود. کاربردی از 
گونه‌ی دیگر دارد.» پس از این در این باره بیشتر سخن خواهیم گفت(. آشّه در حالت 
اندری (01217) هم دیده نمی‌ شود هر چند شه هم مانند ژهومته یک جایگاهی برای ۱ 
خود دارد. بسیار کم دیده شده است که آشّه با صفت‌هایی همراه باشد؛ ترکیب آشه 
هيشته که بعدها به‌طور معمول (امروز هم در فارسی نوین به‌صورت اردیبهشت زنده 
است) تنها در یک جا از گاهان دیده می‌شود (۲۸۸). در بسن ۳۳,۱ اشه به‌عنوان فرادّت 
که (115021.28602) یعنی پروراننده‌ی موجودات زنده» شناسانده می‌شود و در ۴۶,۲ 
درباره‌ی آرمیتی این صفت می‌آید؛ ۲ به‌نام خوجرن di;‏ ۱۵230۷۵۲1 
«خورشیدمند»» از طبیعت خورشیدی» خوانده می شود. به‌عکس صفت سپنته<اثربخش 
در سراسر اوستا هرگز با اشه پیوند پیدا نمی‌کند و جاهای دبگر هم در زمینه‌ی فرهنگی 
ایرانی دیده نمی‌شود. 

در این نکته هیچ گونه تردیدی نیست که اشه که همان زتّه 712 در هندی است» نظم 
راست است به‌فراگیرترین معنای آن: نشان دهنده‌ی نظم جهانی, نظم زندگانی اجتماعی و 
دس روش درست طبیعت. زندگی مرثب و منظم موجودات طبیعی» پرورش درست 
چارپا و مانند آن است. از آنجا که این نظم خدایی اندازه و قاعده برای تمام چیزهایی 
استه که در مان رامت ف درست ات اة ادل مت و تاش ۷ است. این 


خاصنت و صفت. یعنی یک قأعده و اندازه‌ی کلّی» از نظر زبانی هم بیان می شود. بیش از 
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هشت جا ترکیب‌های مختلف به‌صورت «با همداستانی ( هه دیده می‌شود» به‌ویژه 
این نکته از این جهت برجستگی پیدا می‌کند که حرف اضافه‌ی هچا به جز اینجا تنها سه 
بار دیگر در گاهان به کار رفته است (در یسن ۲۸,۱ در ترکیب «مینیوی تو» در یسن ۳۲۲ 
در ترکیب خشثره و در یسن ۴۴,۷ با «باشما» یعنی همه‌ی نیروهای خداپی). 

از سوی دیگر به‌نظر من چنین می‌آید. که اسه نه‌تنها دارای یک مفهوم ایستا است 
بلکه دارای مفهوم پویا و انگیزا نیز هست چنان‌که آن یک وضع غیر واقعی یا دستگاه 
ساکن و متوقفی نیست بلکه یک نیروبی درگیتی است که بر تندرستی و نیرومندی جهان 
اثر می‌گذارد و زیان‌هایی را که از سوی نیروهای پلیدی می آید درمان.می‌کند. به‌معنای 
ویژه‌بی» درست به اصطلاح رهایش» نیکبختی تزدیک می‌شود. ترجمه‌ی هرتل از واژه‌ی 
اشه به «روشناپی رهایش, نیکبختی»(۱ چندان از نظر ريشه شناسی. آن‌گونه که او 
می‌خواهد» قابل توجیه نیست. و این ترجمه یک جانبه است» ولی از نظر موضوع 
درست س و نک موی کرک از این مفهوم اشه را می‌پوشاند. من مطمئنم که 
درست همین معنای سازگار است که روشنایی بر کاریُردٍ زبانی خاص واژه‌ی اشه 
می‌افکند. در ردیف بسیاری از این جاها این واژه‌ی اة در حالت «به» ای (1211۷) دیده 
می شود که پاره‌یی از آنها ساختمان جمله را در وضعی که هستند قطع می‌کنند. این موارد 
از این رو برجستگی دارند که تام‌های خدایان در خالت «به»بی می آیند و جز آن بسیار 
نادر هستند (یک بار هم واژه‌ی وهومنه» آرمیتی و خشثره و یا مینیو نمی آید). به‌ویژه این 
مسئله از این رو وضع خاصی پیدا می‌کند که این حالت «به»یی بیشتر پشت سر یک حالت 
ندایی درمی آید؛ معمولاً این ترکیب مد ثایچا 22032816 است. یعنی: ای مزداه و 
تا من اشایبحاه یعنی «و برای اشه» را به‌عنوان حالت «به»بی ثابتی (علمع1 مه۲نا02) 
از واژه‌ی اسه به‌معنای «رستگاری» می‌دانم که به‌یک صورت ثابت در آیین نبایش» یعنی 
«به‌سوی رستگاری)» به کار می‌رفته و بعدها در جای ندایی که پیش از این بوده به کار رفته؛ 
به‌هر حال آنچه روشن است این است که از این کار خردداری کرده‌اند که یک حالت 
ندایی واقعی و ی ار اه قفا رذن اشه را نمی‌توانسته‌اند به‌همان صورت که 
اهورمزداه و آزهیتی را نیایش می‌کردند نیایش کنند؛ مفهوم آن به‌صورت روشن و 
محسوس. به‌هر حال در آیین‌های مخصوص شخصیّت نیافته بوده است. 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱۳۷ 

تنها در چند بند گاهان آشّه ذکر نمی‌شود. از راه اشه» یا با اشه» یا با همداستانی اشه 
هر تار خدایی صورت و کیرد: اهورمزداه گناهان آشکارا و نهان را وت آشه 
می‌بیند (۳۱,۳)؛ میان بخشودگان و نابخشودگان (دانه و ادائه 20502 , )130٩‏ به وسیله رهبر 
هشیار (متو ۳۵1) و خود اشه فرق می‌گذارد (۴۶,۷؛ اینجا آغازی برای صورت 
اتسانی یافتن این اصطلاح) آتش اهورمزداه از اشه‌ی پرزور است (۴۳۶)؛ «هر دو 
پیکارگر» (هئوررتات و آیرتات) به‌وسیله‌ی آشه. مینبوی اهورمزداه را می‌روبانند 
0 کروی ای یار کوک ی وی تست رای رده هرر 
به‌وسیله‌ی آشه «اندیشید» (من 1020 ۵۱,۶)» بعنی وی آن را به وسیله‌ی رفتاری که به‌یاری 
اشه ترتیب داده بود - م را پدید آورد (نک. ص. ۱۰۷). همچنین اثرگذاری مردم خوب 
پیداست که همواره به‌دست اشه مرثب و منظم می‌شوند. و از این رو نیکان عنوان 
جاودانی اشه‌ ون (۰)۵52۷20 گرونده‌ی به‌اشه را به‌دست می آورند؛ یعنی کسی که 
زندگی‌اش از سوی اشه تعیین می‌شود» و به‌جهان اشه تعلق دارد. من گمان می‌کنم که 
اشه» حتی اگر مربوط به‌انسان‌ها هم بشود در عین حال یک توانایی و قدرت واقعی 
جهانی است» یک اصل معتبر همگانی و نیروی رهاننده‌یی است که انسان به‌ وسیله‌ی مه 
خود آن را م کیرد و در زندگیاش موْثر می‌شود. اصطلاح زمانواژه‌ی ینم مر ašom man‏ 
«در اندیشه‌ی آشّه بودن» (,۳۴ و ۳۱,۰) که فاعل آن انسان است. نیز به‌نظر می‌رسد که 
همین معنی آخیر را دربر داشته باشد. در هیچ جا از گاهان تا آنجا که من می‌دانم نیازی 
به‌این نیست که به‌واژه‌ی آشه معنی «بر حق بودن راستی و درستی. يا به‌عنوان 
مجموعه‌ی کارهای نیک» بد هیم؛ به‌جز شاید در آخرین گاهان که بدیهی است کاربرد 
زبانی آن برای دیگر سرودهای گاهانی ملاک عمل نیست («هر یک از شما بکوشد که با 
آشه بر دیگری بیروز شود ۵۳۵). 

همان گونه که دیگر نیروهای غیرشخصی خدایی کم و بیش می‌توانند در عین حال 
به‌عنوان یک مجموعه پدیدار شوند» اشه هم می‌تواند به‌این ترتیب پدیدار شود و در 
آنصورت بی درنگ یک چهره‌ی قابل لمس‌تر و واقعی‌تری پیدا می‌کند. به‌عنوان یک 
مجموعه اشه درست همپایه وهومنه قرار می‌گیرد؛ او همان حالت و وضع را در جهان 
خدایی دارد و در رده‌ی همان بافت‌ها شمرده می‌شود. و سرانجام اشه با همان واقعیّت 
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جهانی» که وهومنه است. پیوند می‌یابد؛ پعنی با مجموعه‌ی مته «که پر تمام هستی راه 
می‌یابد وء به ویژه‌ترین معنای خود» جو زندگی است». آشه نشان دهنده‌ی وهومنه به‌عنوان 
نیروی نظم یافته و نظم دهنده, رهاننده و پشتیبان زندگی است. اگر تعریف‌ها و گزارش‌های 
درباره‌ی اشه و مناسباتی را که در ان این خداوند پدیدار می‌شود بررسی کنیم» می م 
در تمام موارد به‌همان تصوراتی می‌رسیم که پیرامون وهومنه گرد شده‌اند. 

اهورمزداه پدر اشه است (۴۷۲)؛ او پدر اشه بود در هنگام پیدایش هستی (۴۴۳). 
اهورمزداه اشه را از خود پدید آورد (مر,۳۱). اهورمزداه همان اراده را دارد که اشه 
داراست (۰۲۸۸ ۳۹۷)؟ او به خوبی با آشه‌ی خورشیدمند دوست است (۳۲۲) با او در 
سکونت خود با وهومنه و آشه شربک است »۴۴٩(‏ نک. همچنین پیش از این ۲۸:۱). 
به‌پیوند اشه با وهومنه و آرمیتی پیش از این به‌مناسبت سخن از این خداوندان اشاره‌یی 
شد. انسان یک پیوند نزدیکی میان اشه و هئوروتات و امرتات احساس می‌کند: «سخن 
اشه» هثوروتات و امرتات...» (۰)۳۱۶ «کردار گفتار و ستایشی که با آن توء ای مزداه 
امرتات» اشه و هئوروتات را نیرو خواهی داد» (,۳۴). هئوروتات و آمرتات حاکورنه 
8 می بخشند و این واژه‌یی است تا اندازه‌بی تاریک. که موا آن را همکاری» 
پشتیبانی ترجمه کرده‌اند (۳۳۰). در ۴۴,۱ پیامبر خواهش می‌کند. که مزداه هاکورن را 
به‌میانجی اشه بدهد. در ۳۳۵ سخن از «راه‌های راست به‌سوی اشه» است «راه‌هایی که 
مزداه اهوره بر آن راه‌ها توقف کرده است»: اینجا اشه همچون واژه‌یی هم‌معتا با بهشت 
آسمانی» همپایه‌ی نیروی وهومتَهُ و زندگی جاوبد است. «خانه‌ی نیک وهومتَه و آشه» 
(۳۰۱۰) 

ولی در چند جا آشّه به‌معنای جمعی خود به‌نظر می آید که یک قلمرو گسترده‌تری 
داشته باشد و به‌معنای چکیده‌ی همه‌ی نیروهای خدایی -اشه باشد «جهان خدایی 
آشه). در دو مورد (,۰۳۰ ۴۴,۱۴) سخن از این است. که «دروگ (جهان دروغ مجموعه‌ی 
همه‌ی پیروان دروگ) را به‌دست اشه بسپارند» چنان که آشه اصطلاح و مفهوم همگانی 
برای نیروی نیک خدایی است. به‌همین گونه باید در موارد زیر داوری کرد: ۵۱,۰ «برای 
خود اشه را نیایش می‌کنم» که با خت نیک (آشی 1) بیأید)» ۲ پس آفریننده‌ی گاو از 


اشه پر سید) (هنگام خطاب» شخص پرسنده به‌دوم شخص جمع تبدیل می شود) وین 


این نکته چشم‌گیر اف اه هیچگاه و هیچ جا در حالت کنایی (0۳0۵1) تکین 
به‌عنوان فاعل و کننده‌ی یک کار دیده نمی‌شود. این اذعا بر پایه‌ی کمبود نمونه استوار 
نیست. در سه جا وضع جمله گونه‌یی است که اشه فاعل جمله است؛ ولی در همه‌ی این 
سه جا به‌روشنی این واژه به‌صورت شا 53 وجود دارد. چنین است مثلا در پاسخ 
به‌پرسش آفریننده‌ی گاو اش در بند ۲۹۲: جایی که انتظار می‌رود: «اشه پاسخ داد» 
باشد» می‌بینیم این واژه به‌صورت شا است» همین وضع در بند ۴۶۰ تکرار می‌شود. و 
این بندی است که اشاره به‌یسن ۲۹۲-۲ می‌کند و بیانی را که در آنجا می‌شود خلاصه 
می‌کند: اینجا هم که انتظار می‌رود آشه فاعل (سخن گفتن» باشد به‌صورت آشا است. ولی 
در جمله‌ی «آفریننده‌ی گاو به‌اشه گفت» واژه در حالت «به»یی تکین خنثی است. یعنی 
اشای 2851 در یسن ,۴۸ جمله‌یی را می‌خوانیم که در بافت سخن باید چنین معنا بدهد 
«هر گاه اشه بر دروگ چیره شود»» ولی اینجا هم اشه به‌صورت ا ات هرتل ۱ 
می‌نویسد که این شکل. اشاه مادین تکین از اشه است و نسبتش به‌اشه مانند چیستا 
به‌ چیستی است (تک. ص. ۸۴ و بعد). ولی من گمان می‌کنم که آشا صورت خنثی بیشین 
است و به‌معتای «نیروهای اشه» است - تا آنجا که همه‌ی این کاربردها را تباید 
غیرشخصی با اش پعنی در حالت «بایی» بدانیم: «(آن هستی خدابی) پاسخ داد با اشه»» 
«هر گاه این هستی خدایی با اشه بر دروگ چیره شود» همیایه با اصطلاح «همین که 
(هستی خدایی) بر گرد من آمد (مرا دربر گرفت) با وهومنه» ۵«و۳بو۱,ومو۴۳۷؛ در این 
باره پس از این بیشتر سخن خواهد رفت. در اینجا یک اصطلاح رازآمیز پیچیده‌یی برای 
تانر تروف خدایی وجود دارد. 

نقطه‌ی مقابل اشه دروک 48 است» یعنی دروغ» بی‌نظمی» تباهی و همه‌ی 
نیروهایی که آن را به‌کار می‌اندازند. همان‌گونه که مرد نیکوکار اون 1ة تام دارد؛ 
هستی‌های بلید به‌نام همیشگی در گنت (08۷11ا) یعنی «پیروان دروگ» خوانده 
می شوند. واژه‌ی دروگه بیشتر به‌صورت مجموعه‌یی برای همه‌ی توده‌ی پیروان دروغ با 
بخشی از آنان به کار می‌رود (مثلاً در یسن ۳۱۶). 

۵ خن از نیروهای دیگر در مجموعه‌ی خدایان گاهانی از این نظر جدا می شود که 
این اصطلاح درباره‌ی پیرو دروگ هم به کار می‌رود (۳۱۱۵ ۱۳و ۳۲۱۲ ۴۶۱۱) یعنی در برابر 


تضاد «نیک -بد» بدون تفاوت به کار می‌رود. این واژه خنثی است و مفهوم آن به‌صورت 
شخصی گرفته نمی‌شود. در چند جا واژه‌ی خشثره را با حرف ربط «و» همپایه‌ی 
اهورمزداه و دیگر هستی‌ها یعنی وهومنه» آرمیتی و اشه (هر ۵ تا با واو عطف در ۳۳,۱ 
به‌هم پیوسته می‌شوند)» یا چند تایی از آنان می‌بينيم. ولی بیشتر خشئره و همچنین 
وهومنه و آشه پس از اهورمزداه به‌عنوان همراهان اعضای او یا دیدها و جنبه‌های او 
فروتر از او قرار گرفته‌اند؛ آگاهی بیشتر در این باره را در بخش آینده خواهیم دید. خشثره 
به‌صورت بیشین هم به کار می‌رود (۰۴۵۰ ۰۴۶ ۵۱۴). چند جایی این واژه صفت وهو 
۷ را می‌گیرد (۰۳۱۲۲ ۰۴۸۸ ۵۱۱) و یک جا (,۵۱) صفت ویر ۷۵118 (نک. ص. 
۲ )که در زمان‌های بعد صفت همیشگی برای آن شده است. ۱ 

بررسی درباره‌ی واژه‌های مرکیی که در آنها خشثره درگاهان می آید به‌روشنی نشان 
می دهد که در پشت این واژه معنای مفهوم نیروی ابتدایی نهفته است. خشئره نیروی برتر 
ی 3 خدایان و اهریمنان را برجسته می‌کند. اهورمزداه سرور 
(پتی) + ای ی وق ی ی او بدر وهو منه 
اه اس رشت دختر اوست) ۴۴۰؟ وی به‌میانجی خشثره می آفریند ,۰۴۵ اینکه 
خشثره در نزدیکترین پیوند با وهومنه دیده می‌شود» پیش از این گذشت. شاید بتوان 
حدس زد که خشٹره در آغاز تنها مربوط بوده است به‌ظهور زورمند روان مته. در ۳۱۲ 
ی ای ار و ی ات 
و گفتار و کردار (خوب) موثر می‌سازد (؟)»: اینجا خشثره‌ی نیکو در وضعی است که 
ترت آن منش» گفتار و کردار بوده و همیشه به‌جای آن مه قرار داشته است (مثلاً در 
۳ سخن هم از خشثره‌ی وهومنه است (۰۳۳۵ ۳۴,۱) و هم از خشئره‌ی با (وسیله‌ی) 
وهومنه (,۴۶,۱) E‏ و از خشثره‌ی وهومنه (۵۰۳ و جاهای دیگر). در چند جا از 
رویش و بالش = خشئره سخن گفته می‌شود: از آنٍ مزداه است نیرویی که آدمی را برای 
خود به‌میانجی وهومنه می‌بالاند (۳۱۶)؛ آرمیتی یک نیروی نیستی تاپذیر برای وهومتّه و 
مزداه اهوره با اشه می‌رویاند (۲۸۳). کارهای نیکوی تیره‌ی چوپانی پارسا نیروی خدایی 
را ثابت نگاه می دارند» چنان که هرگز کاسته و نابود نخواهد شد؛ مرگ پارسا و پذیرفته 


شدن در وهومنه به‌معنای افزایش نیرو هم هست. در بسن ۴۴۶ چنین می‌آید که: تو (ای 


اهورمزداه) برای خود نیروبی برپا می‌کنی به‌وسیله‌ی ژهومنه»؛ درباره‌ی زمانواژه‌یی که 
من اینجا با «برپا کردن» ساختن» ترجمه کرده‌ام ( کش E‏ بیانی ا ارفا نکن 
آتش می‌دانم. نک. پیش از این ص. ۶۷. 

خشئره» خود در زندگی» خود را آشکار می‌کند: در بسن ۶۲ از نیکو مردی سخن 
می رود که از پیرو دروگ» خشثره و زندگی را میج در برابر او مرد بدی است. که از 
پیرو دروگ خشنره را به‌دست می آورد (۳۱,۵). - خشنره در پیامبر و در مرد یارسایی است 
که به کارزار می‌روند. تا با دروگ پیکار کنند: «به‌یاری وهومنه آرزوی نیروی پرقدرتی را 
دارم تا با افزايش آن ما بتوانیم بر دروگ چیره شویم» (ع۳۱). در یسن ۳۱,۶ زردشت 
می‌پرسد کی آن «مرد نیکونگر» خواهد آمدء «کسی که برای او تلاش می‌شود که 
به‌میانجی آشه خشئره‌ی خانه» خشئره‌ی پیرامون و خشغره‌ی کشور را بیفزاید»؛ و در ۴۵۰ 
پیغمیر خواهشمند است که مزداه اهوره «نیروی وراه( (درباره‌ی این واژه نک. ص. 
۴ را برای افزایش چاریا و مردان ما» بدهد. به‌ویژه خشثره در جاهایی گرد می‌شود که 
خداوند به‌گونه‌ی ویژه‌یی خود را نشان می‌دهد؛ از این رو سخن از نیروی مَگه می‌رود 
(۰۵۱,۶ درباره‌ی مَگه پس از این سخن خواهیم گفت). آهورمزداه آرمیتی را پدید آورد 
پاک و منژه شده (تقدیس شده) در همان حال با نیرو ۴۴۷: در آن هنگام که آرمیتی از 
سوی جهان مینوی دیدار می‌شود. آرمیتی به‌معنای ویژه‌یی با نیروی خدایی در پیوند 


أاست. 

خشثره به‌معنای قلمرو» محفل» عرصه و میدانی که نیروی خدایی را آشکار می‌کند؛ 
کم منت به‌این واژه در چنین مواردی معنی «کشور» می‌دهند ولی این ترجمه 
جزئیات دقیق و درست واژه را نمی‌رساند. طبیعی است که خشثره نیروی سیاسی را هم 
دربر دارد» سنجیده شود ترکیب هوخشه «شهریار خوب» (,۰۴۴۲ ۴۸۵) و دوش خشره 
2 <شهریار بد و پلید (,بر۴۸۵ به‌عکس به‌معنای عمومی آن در ۴۹,۱)؛ ولی 
مفهوم این واژه در گاهان بیشتر جهت دینی دارد نه سیاسی. این معنا (قلمرو نیرو) به‌ویژه 
در جاهایی برجستگی می‌کند که خشثره در حالت «اندری» 10121۷ (ظرف مکان) 
است. معمولاً این اصطلاح چنین می آید «در قلمرو نیروی تو ای مزداه» (۸۳۲۶ ۳۴,۰ 
۳ ۸و ۴۹۵). در یسن ۴۳,۳ و ,۴۹ روشن است که معنا و مقصود قلمروی است که 


۱۳۲ دین‌های ایران باستان 


ت و ان قرار دارد؛ خشثره اصطلاحی است برای جهان مینوی. در بقیه جاها 
به عکس مقصود مرکز توان و قدرت خدایی بر روی زمین است (۳۴۱۰ روشن نیست) در 
۴۳ که واژه‌ی خشنره به‌تنهایی در حالت «اندری» است. به‌نظر می آید که مقصود قلمرو 
نیروی خدایی بر روی زمین باشد. در یسن ۴۳,۶ که پیامبر اظهار امیدواری به آسمان 
نوبن و زمین نوینی می‌کند. آرزومند است بشود که آرمیتی در خشنره‌ی خورشیدنگر 
باشد. پس در اینجا نیرو دارای صفتی می‌شود مانند آنچه اشه دارا می‌شود (نک. ص. 
۵ روال سخن در اینجا روشن می‌کند که شهریاری آسمان خورشیدنگر بر روی 
زمین فرود خواهد آمد. و باید تیره‌ی پاک شده و نو شده را دربر بگیرد. 

در بسن ۴٩۹۸‏ به‌دنبال واژه‌ی خشثره که در حالت «اندری» است صفت وهو ان 
وژنگها و وحمي خشنری «در این شهرباری خوب» با این ترتیب واژه ونگهاو را که به‌تتهایی 
امه و در سالت ار ات ریس ۷۱۳۳۸۰۱۳۱ )وه جورت تاه ن ا 
ژبهاد خشنای می‌دانم و به «در (شهرباری) خوب» ترجمه می‌کنم. در بسن ,۳۱ ۴۷۶ 
گفته می شود که تقسیم (وبداتی 1020 پاداش و پادافراه که به‌وسیله‌ی آتش انجام می‌گیرد 
بايد به‌هر دو دسته ونگهاو صورت بگیرد. با این مورد بايد مواردی که سخن از مزد دادن 
به‌وسیله‌ی فلز گداخته انجام خواهد گرفت ۰۵۱٩(‏ ۵۳۰۷ ۳۲۷) سنجیده شود. بدون شک 
زمینه‌ی واقعی این باورها در آزمایش آتشی است که در آن با فلز گداخته یک داوری 
خدایی ميان دو دسته اعلام شده بوده است. با توجّه به‌آن من واژه‌ی ونگهاو را با واژه‌ی 
خی در جای نامبرده چنین ترجمه می‌کنم: (هنگام اراش ی خدایی» یا «در میدان 
آزمایش آتش خدایی». صورت کامل اصطلاح آزمایش آتش را من در وهوخشنرم ویر 
Vohu 6۵0۲0۱ vairim‏ )در و اقع رت) ۱ می‌بینم: صفت وثر به (۵172) که اینجا آمده 
از ستاک و 1 به‌مفهوم عمومی آزمایش آنش (ص. ۰)۶۶ ریشه گرفته است. و به‌نظر 
من خشئره را همچون نیروی آزمایش آتش نشان می‌دهد. یقیناً در آیین زردشتی پسین 
خداوندی به نام «خشنره ویریه» که به‌عنوان آمشه سینته شناخته شده. ویژه‌ی فرشته‌ی 
نگهبان فلزات است. به‌طوری که خشثره وئیرټه در کاربرد یزدان شناسی حتی نام و نشان 
پایدار برای فلز می‌شود. ادن قر گنت هنگامی دانسته و فهمیده می شود که به‌عنوان 
نقطه‌ی آغازین؛ آزمایش آتش را به‌وسیله‌ی فلرٌ گداخته مفروض و سم بدانیم. این 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱۴۳ 
آزمایش آتش و جایگاه این کار به‌حق شایسته‌ی نام خشثره است» زیرا که او 
نشان دهنده‌ی نیرومندترین و آشکارترین اعلام نیروی خداوند است. 

به‌گمان من واژه‌ی خشثره را در موارد مختلف گاهان که معمولاً با ترجمه‌ی 
غیرواقعی یا همگانی آن بسنده می‌کنند» باید به‌معنای واقعی «آزمایش آتش» یا «جایگاه 
آزمایش آتش» ترجمه کرد. تا چه اندازه در این مورد بايد هميشه عمل آزمایش آتش 
واقعی را درباره‌ی واژه‌ی مورد نظر فرض کرد مهم نیست؛ ولی این موارد هميشه 
هنگامی جاندار و معنادار می‌شوند که برداشت کار انسان از اینجا باشد که جریان و 
توصیف موضوع را به آزمایش آتش مربوط کند» صحنه‌ی یک آزمایش آتش را مجسّم 
کند و اصطلاحات معمولی آزمایش آتش را به کار بَرد. 

با بیت آغازین یسن ۳۲ چندی پیش آشنا شدیم (ص. ۱۱۵) صحنه‌ی عمل در آنجا 
این است که سه طبقه‌ی تیره از یک سو و دَیُوه‌ها از سوی دیگر به‌عنوان دو دسته‌ی 
مسابقه دهنده برای آمرزش از سوی اهورمزداه او را نیایش می‌کنند: هر دو می خواهند 
که فرستنده‌ی پیام او شوند تا با دشمنان او پیکار کنند. در بند ۲ اهورمزداه به‌نمایندگی 
بالاترین جهان خدایان پاسخ می‌دهد که خدایان آرمیتی راء یعنی تیره را برمی‌گزینند. او 
چنین پاسخ می‌دهد خشثرات اه «از روی خشثره». این‌گونه کاربرد تنها در اینجا دیده 
می شود تنها هنگامی دارای معنای خردپذیری خواهد شد که ما به آن معنای «از روی 
آزمایش آتش» بدهیم. این نکته با دنباله‌ی این بند استوار می‌شود. پاسخ خدایان را هم 
بندهای ۵-۳ بازمی‌گوبند که یک پند سرزنش آمیز و کوبنده‌یی است درباره‌ی دیوه‌ها و 
انگیزه‌ی خدایان بر اینکه گزینش ایشان بر دیوان قرار نگرفت. پس از این پیامبر رشته‌ی 
سخن را به‌دست می‌گیرد و به شرح یک یک اندیشه‌ی آزمایش آتش می‌پردازد: 

٦۔‏ گناهان بسیاری کرده است؛ آیا او با آنها سربلندی به‌دست می آورد» این را تو ای اهوره به‌میانجی 

وهيشته مَتّه می‌دانی» تو که کار نیک را به‌یاد داری. در شهریاری تو (=بر میدان آزمایش تو) باشد که 

داوری شما ای مزداه و ای آشه» [برای هر دو دسته] فراهم شود. 

۷ به‌هیچیک از این گناهان مرد دانا نباید دست ی هی 


آنجه که [در آموزش‌های پدران ] یاد شده؛ هنگام داوری با فلا گداخته بها گاهی می‌رسند و قسمت 


ريخته شد هی (ابریختم (irixtam‏ آنها را تو از همه بهتر می‌دانی ای آمورمز دام( ۰ 


در اینجا می‌توانیم شمار بسیاری از اصطلاحات این آزمایش را یاد کنیم. پیداست که 
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بررسی هر یک از آن جاها ناشدنی است و پاره‌یی ناروشن. امّا پاره‌یی از خطوط اصلی 
اصطلاحات این آزمایش را می‌توان برجسته کرد. زمانواژه‌ی این آزمایش درگاهان را من 
به‌صورت وی-دای- vi-day‏ از هم جدا می‌کنم و در آن معنای «دو دسته را (و این در 
واژه‌ی -۷ است) تعهّد کردن. می‌بینم» یعنی ترتیب کاری را بدهند که به‌وسیله‌ی آن ميان 
دو دسته داد برقرار شود». نامواژه‌ی این واژه ۷1021 می‌باشد (۰۳۱,۱۸ ۴۷۶ نک. ص 
۶) ممکن بود این واژه به‌سادگی «عملیات آزمایش آتش» ترجمه شود. خود واژه‌ی 
داوری در اینجا که ۵ «فراخوانی» فرمان» و زمانواژه‌ی مربوط به‌آن یعنی 5501820 
به‌معنای دقیق و درست «نتیجه‌ی رای آزمایش ۳ را اطْلاع دادن» است. لوازم این 
داوری خدایی فلز آب شده و روان است: سود کسی که از آزمایش کامیاب بیرون آمده 
است جویبه 072[ خوانده می‌شود. در فراخوانی آن جهانیش زردشت همه جا به آزمایش 
آتش پیوسته است و شیوه‌ی او در اینجا بی‌گمان بسیار دقیق باز داده شده است. 

آغاز سرود گاهانی ۵۱ هم یک عمل آزمایش آتش است. واشکافی و ترجمه‌ی من 
در اینجا از آنچه تاکنون شده است به‌سختی جدا می‌شود. ولی من گمان می‌کنم که 
تاکنون به‌علت نبودن نقطه‌ی آغاز و پایه‌ی واقعی به‌هنگام واشکافی در تاریکی 
افتاده‌اند . 

به‌سود آنکس که در آرزوی یک آزمایش است ابشا (-تیره» آرمیتی نکث. ص. ۱۱۸) با آشه به‌جایگاه 

خوب آزمایش که از همه بهتر یک سرنوشت خوشی آور (باگه 0380) فراهم می‌کند» برای بهترین 

کارهای [معین برای این منظور]» ای مزداه» این آن چیزی است که من اینکک برای خودمان می‌خراهم 

ی ۱ 

زردشت نخست به‌عنوان یک قاعده و اصل کلی» ثابت می‌کند که هر گاه کسی 
خواستار انجام دادن یک آزمایش آتش باشد. خود آن تیره و طایفه این آزمایش را ترتیب 
باه زان خرف تاطا ات آرهانگن نف کف اشکار و هی کات اس که 
زبر نظر تیره است و به‌مسئولیّت آن تیره انجام می‌گیرد. زردشت خود را نماینده‌ی تیره 
می‌داند و می خواهد که در این سمّت یک آزمایش آتش ترتیب دهد ولی نه برای یک 
یک مردم بلکه برای تمام هم‌کیشان و برادران دینی خود. تمام این سرود گاهانی هم 
اشاره‌هایی دارد به‌این آزمایش و تمام شکل و نیایش‌های آن و چیزهای دیگر از یک رسم 
آزمانشن ا وام گرفته شده است. قطعه‌ی یاد شده‌ی بند ۴۳۶ را که از «آخرین مرحله‌ی 
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آفرینش» سخن می‌گوید. بسیار خوب روشن می‌کند: پس آرمیتی (بعنی تیره. به‌عنوان 
نیروی جمعی) به‌صفت نماینده‌ی (رتو 7۵10) از سوی خرتوی اهورمزداه نتیجه‌ی داوری 
آزمایش آنش را به‌مردم ابلاغ می‌کند (سینگیتیتی [07۵011). این نکته به‌ما از سوی دیگر 
به‌دریافت مشخصی از ۰۵۱۵ که سخن از اهورمزداه است. یاری می‌کند «آنکه هر دو 
سرنوشت را در دست دارد (اینجا اشی است. یعنی سرنوشت نیک و بد)» یک رتوی 
در س02 1108 تقو ده فده را بر گو دات( جک ا یس این رو ارس استا 
ترجمه‌ی من از داه به «بخشوده شده» تنها یک کوششی است که در این باره کردم؛؟ من 
این واژه را به‌عنوان صورتی به‌معنای مجهول از ماده‌ی دای- از زمانواژه‌ی آزمایش 
وی-دای ۷-2 گر فته می‌دانم. و اصطلاح شخصی را می‌پینم» که موضوع تداری 
یک آزمایش آتش است. یعنی کسی که از راه داوری خدایی آزمایش آتش» روشنی کار و 
بت ودن را هدوست اورده است (سنج. اصطلاح همپایه‌ی آن اوروثه از ماده اش 
۷ ضد داّه واژه‌ی اداه است (۴۶۱۵,۱۷) مانند اێ روه 20۳/۵200 که ضد اوروَی 111۷7۵02 
انتیت: 

در یسن ۴۳۱۲ زمانواژه‌ی این آزمایش را به‌صورت «وی -دای» به‌مناسبت پاره‌یی 
مفاهیم دپگر می‌بينيم که به‌روشنی با آزمایش آتش مربوط می‌شوند: «.. پاسیاران 
خدایان (سرَومّه) که با آشی فراوان کسی که برای هر دو دسته رالوی‌ییا 13001018 همچون 
سرنوشت نیکبختی هر دو سوا ۹278 (رهایی و تباهی) را تدارک خواهند دید» «هر دو 
دسته» و «رهایش» دو اصطلاح ھی در مسئله‌ی جهان بسین نزد زردشت هستند. 
هیچ گونه تردیدی وجود ندارد که این اصطلاح‌ها از آزمایش آتش گرفته شده است: «هر 
دو رانه 702) گویا اصطلاحی بوده برای دسته‌هایی که تسلیم داوری خدایی می‌شدند. و 
سوا ( 9۵7۵21 ,50۷2) نشان دهنده‌ی نیروی موثر خدایی بود» نیروبی وکر مان اتن 
برای مردم خوب رهایی» برای مردم بد نابودی می آوزذ. 

شایسته است که در اینجا سخنی درباره رتو گفته شود. این واژه گه‌گاه پابه‌پای 
خشنره می‌آید: در یسن ۴۵۷ چنین می‌آید که اهورمزداه آفریننده است به‌وسیله خشَنْرّه؛ 
ولی در یسن ,۳۱ می‌گوید که او آفریننده‌ی اشه به‌میانجی خرتوی خویش است. 
همان گونه که رنو ۸0110۷ ثابت کرده افو اف اصطلاح در سراسر سرزمین 
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هندوایرانی» معنای یک نیرو یا یک کارمایه یک ظهور نیرو و یک شکوفایی نیرو است. 
فرق آن با خشنره در این است که خرتو یک کارمایه‌ی ۱ گاهانه است» یک نشان دادن ظهور 
خواست است. او می‌تواند به‌معنای یک نیروی نفسانی فردی یا «بخشی از نیروی 
نفسانی» باشد. همراه با دنا (یسن ,,۳۱)؛ «خرتوی من» ,۰۴۶ ۵۰۶. بدان هم خرتو 
دارند (۰۳۲,۴ ۴۹۶) خرتو می‌تواند به‌معنای یک مرکز نیرو باشد و در حالت «اندری» 
بیاید» «آنکس که از گرایش‌ها و آرزوهای خویش پیروی کند در پایان در فرمانروایی 
خرتوی تو در کنار خواهد ابستاد» ۴۸۴ (روی سخن با اهورمزداه است). وهومنه دارای 
خرتو است؛ «خرتوی زندگی») ۵ خرتو اندام نقشه‌ها و طرح‌های خدایان )۴٩۹۶(‏ و 
اندامی است که با آن اهورمزداه نوید خویش را ندا می دهد (۴۵۶). در یسن ۳۲۴ خرتوی 
اهورمزداه همراه اشه می‌آید. در چند جا (۰۴۵۲ ۴۶۲) خرتو در پیوستگی نزدیکی با 
یه است» و در اینجاها است که ما مفهوم داوری آزمایش آتش نیروی خدایی را 
پافتیم. «در وایسین مرحله‌ی آفرینش» آرمیتی؛ رتو» بعنی نماینده‌ی خدایی از سوی 
خرتوی آهورمزداه می‌شود و داوری قطعی آزمایش آتش را فراگو خواهد کرد (۴۳۶). 

در وندیداد ۱۸۶ باز خرتو را به‌عنوان یک افزار خلسه یا اندامی برای پیوستن انسان 
با مسایل خدایی می‌بينيم. (نک. ص. ۱۹۴). در همه جاهای دیگر به‌نظر می‌رسد که این 
مفهوم در دوره‌های بعد رفته رفته رنگ فرهنگی به خود گرفته و به‌معنای دانایی و 
حکمت. نزدیک می‌شود. واژه‌ی ایرانی میانه‌ی خرّت در ادبیات حکمتی از واژه‌ی عبری 
خکما چندان بسیار دور نیفتاده است. 

۶ هتوروتات و امرتات 1t‏ ,1201۳/215 هئوروتات «تندرستی» و آمرتات 
«نمیرایی» در بسیاری از جاها (ربرب:,۰۴۴ .و۴۵۵ ۰۴۷۱ ۵۱۷) با همدیگر می آیند و از 
همین جهت دانسته می‌شود که این دو از مقاهیم و اصطلاحات تفکیک ناپذیری 
می‌باشند. در یسن ۳۳۸ این دو واژه همچون جفت پیکارگر یاد می شوند» که مینیوی 
اهورمزداه را به‌وسیله‌ی آشه افزایش می‌دهند. اینجا با یک نمونه‌یی سر وکار داریم که در 
گاهان بسیار کم دیده می‌شود. و درباره‌ی صورت‌های افسانه‌یی محض شنت وی ۲ 
اینجا همه جا هثوروتات و امرتات همان صفتی را دارند که دیگر خدایان گاهان: این 


خدایان غیرواقعی و مجرّدند و در نتیجه به‌صورت مجموعه‌یی هستند برای عواملی. که 
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برای وضعی که در نام آنها بیان شده» همکاری می‌کنند» یا شرایط اصلی این منظور را 
دازا تنل : 3 

هئوروتات هرگز به‌تنهایی نمی آید؛ در یسن ۳۲۵ به‌جای آن در پیوستگی با واژه‌ی 
آمرتات» واژه‌ی حوجبانی «زندگی خوب» دیده می‌شود. اما امرتات به‌تتهایی در یسن ۴۸۱ 
می آید و آن هم در حالت مفعولی «اندری» است. و گویا معنای آن (در جهان نمیرایی). 
(در جهان دیگر) اک 

در یسن ,۵۱ هثوروتات. امرتات همراه با آب و گیاهان می آیند. این جفت خدایان 
هثوروتات - امرتات دارای نزدبکترین بوند درونی با چشمه‌های خوراکك اصلی تبره است. «هر دوه 
پعنی هئوروتات و امرتات. از بهر خوراک رساندن هستند» (,,۳۴). آب و گیاه در 
درجه‌ی نخست مقدماتی‌ترین شرایط زندگی برای چارپا هستند. ولی مستقیم و یا 
غیرمستقیم اینها برای مردم هم هستند. 

ولی هئوروتات و امرتات سویه‌های دیگر هم دارند. این دو در متن‌ها در نزدیکترین 
پیوستگی با دو نیروی اوته‌بووتی و توبشی 61 :۷1۵176 به کار می‌روند و این بستگی 
نزدیک آنها از این راه برجستگی پیدا می‌کند که بیشتر به‌صورت یک ترکیب دیده 
می‌شوند. از آنجا که این دو مفهوم تا اندازه‌یی ناروشن هستند. به‌جا است همه 
ترکیب‌هایی که در آنها این دو دیده می‌شوند. تا آنجا که معادلی برای آنان احساس 
می‌شود. دفیق‌تر از پیش بررسی شود. 

از یسن ,۳۴ و ۵۱۷ چنین برمی آید که هئوروتات با اوته‌بوتی و امرتات با توشی برابر 
می‌شوند» و این دومی غیرمستقیم با یسن ۴۵۷ تأیید می‌شود؛ چه در اینجا ترکیب 
امرتاتی -اوته وتا در حالت مفعولی «اندری» هستند: «در نمیرایی [و] در اونه‌بوتی». همسانی 
در یسن ۴۵۵ یت عکس:دازی ولی این در ترایر هواد دیکر اهمیتی ندارد: 

از یسن ,۴۳ همسانی‌هایی به‌دست می‌آوریم: اونه‌بوتی سرنوشتِ شکوه آسمانی 
(رای 53۷ و توبشی - زندگی ژهومنه (یعنی زندگی همیشگی) است. ریشه‌ی اوّه‌یونی 
روشن نیست. واژه‌یی که جانشین آن باشد در گاهان دیده نمی‌شود» و در متن‌های تازه‌تر 
این واژه وجود ندارد. ویسپرد ۱۸۲ که برداشته‌یی است از یسن ۴۵۷ می‌تواند رهنمونی 
باشد.»کاربرد «نمیرایی [و] اونه‌بوتی» در این مورد اخیر در ویسپرد «با خوشی همواره در 
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پوّنده (جاودانی)» اوشته‌نات در واقع «بر کام وارز رفتن زندگی» توصیف می شود که 
به‌هر حال تقریباً افق معنوی اصطلاح کهن اوته‌بوتی را می‌پوشاند. پس می‌رسیم به‌معنای 
(قدرت و نیروی تن» ي حال تن؛ خوشی و توانگری» یا چیزی نزدیک به‌آن و 
طبیعتاً عواملی هم که موجب این حالات و صفات می‌شوند. 

ولی توبشی به‌عکس از نظر ريشه شناسی روشن است؛ معنی آن تقریباً (شکوفایی 
نیرو» پیدایش نیرول( است. در بسن ۲۳ اونه‌ ونی همراه با هئوروتات و درونه 0۲20881 
همراه با امرتات"" می‌آید؛ پس اینجا درو واژه‌یی است که جانشین واژه‌ی توبشی شده 
است. در يسن ۳۰۷ که بسن بسیار دشواری ات اونه بوتی همراه با ان anman‏ است 
که واژه‌ی جانشین دیگری برای توبشي است. درو در کاربرد زبانی اوستایی تازه‌تر و 
هام تیک کی کان کک راد وی از زیی ان یاه اسو ع ا 
باید از نظر ريشه به‌معنای تنس باشد يا بهمعنای «دم فرو بردن» با «بخار و دم». شاید پس 
از این اشاره کنم که مقصود معنای دوم است. 

هر گاه تمام این قراین با هم جمع شوند» می‌بینیم که وبشی نخست «برون آمدن و 
شکوفایی نیرو» است که سپس در مرحله‌ی دوم با نمیرایی بستگی پیدا می‌کند» و در 
مرحله سوم آن بخشی از نیروی چیزی است. و چهارم آن چیزی است که با دم زدن و 
تتفس سر وکار دارد؛ گویا چیزی مانند بخار یا دم. کوتاه سخن یک «نیروی نمیرایی». در 
ارستای نو توبشي یک بخش از روان است که همراه با اودقن؛ فرزشی و حش ادراک 
شمرده و 

هئوروتات و امرتات بارها همراه با جهان خدایان یاد می‌شوند. «سخن هئوروتات 
اشه و امرتات» (ع۳۲۱۶). «یگانگی همیشگی وهومنه با هئوروتات و امرتات. با خشئره و 
آشه» (۳۱۲۱) «باشد که مزداه آهوره با خشثره و آرمیتی به‌ما هئوروتات و امرتات بخشند» 
(۴۷۱). به‌ویژه شایان توجّه است ترکیب‌هایی که با وهومنه و آرمیتی می‌آیند. این ترکیب 
بدین گونه هم بیان می‌شود که اوتهیوتی و توبشی نیز از آن دو پدیدار می‌شوند. بسن ۴۸۶ 
بسیار نتیجه‌بخش است: «او [یعنی آرمیتی ] برای ما خانه‌ی خوب پدید آورد او برای ما 
اونه بونی را آفرید؛ آن دو که از سوی وهومنه پاک و منرّه (مقدس) شده‌اند» ۴,۱ ۳: «به‌باری 


نیروی وهومنه ارمیتی اونهیوتی - توبشی را رویاند. در یسن ۵۱۷ می‌اید: 
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به‌من بده» ای کسی که گاو را آفریدی: آب‌ها گیاه‌ها» امرتات ك هئوروتات را به میانجی اثرگذارترین 
میْنیو» ای مزداء تویشی اوته‌بوتی را به‌میانجی وهومنه هنگام داوری (آزمایش آتش). 
در بسن ۳۳ هم مانند همین يسن پیشین که برجسته شده» ٿو بشي همپابه‌ی (رندگن 

وهومنه) قرار گرفته است. 
بدین گونه به‌نظر می‌رسد برای اینکه درباره‌ی حقیقت این دو خدای هئوروتات - 

امرتات بتوانیم داوری کنیم به‌اندازه‌ی کافی برای استدلال دارای نشانه‌ها و اشاراتی 

باشیم. والاترین وسایل هستی پک تیره؛ آب و گیاه است. و نماینده‌ی خوشی و روبش 
خودشان تقريباً همان دو خدای ارف و وهومنه هستند. رابطه‌ی ميان این دو خدا 

بدان‌گونه که به‌نظر من می‌رسد باید چنین باشد که هثوروتات و آیرتات اصولا با آدییتی و 

وهومته همپابه‌ی هم فرار می‌گبرند؛ واقعیّت‌هابی که در یک محفل با آرمیتی و وهوَمته شناخته شده 

بو دند» در محقل دیڪر دا هثور وتات ات شرآخنه می سد ند . ولی هر دو محفل به نظر می رسد 
که در روزگاران بسیار پیش و بسیار زود در یکدیگر ادعام شده بودند و در نتیجه هر دو 
خدا به گونه‌یی به‌هم جوش خورده و هئوروتات - امرتات به‌وبژه از نظر مرتبه پایین‌تر از 

ارمیتی فرار گرفته بودند. 


بستگی دوگانه‌ی فرد و جمع: آن‌گونه که ما به‌عنوان یک ویژگی برجسته نزد این 
موجودات خدایی دیدیم» طبیعی است که در درجه‌ی نخست بر پایه‌ی ناتوانی ابتدایی 
استوار است و باید آن را به‌یک جدایی قطعی میان فرد و گروه مربوط دانست. فرد تنها 
همچون عضو یک گروه موجودیّت دارد؛ بیرون از گروه اصولا هیچ گونه هستی انسانی 
وجود ندارد؛ فردیّت جدا مانده هنوز یک مفهوم ناشناخته است. ولی این رابطه‌ی دوگانه 
نسبت به‌فرد و جمع اینجا با یک رابطه‌ی دوگانه‌ی دیگری تکمیل می‌شود. یعنی هم 
نسبت به‌خداوند و هم نسبت به‌انسان» هم نسبت به‌جهان مینوی و هم نسبت به‌جهان 
خاکی - چنان که از این افق تنگ کودکانه به‌نظر می‌آید - و هم نسبت به زندگی فرد. 
نسبتی که یک فرد به گروه دارد» همان نسبت را انسان به‌وجود خدا دارد: او خدا و خدا 
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اوست و یا خدا روانی است در وجود انسان. در این اندیشه که جهت آن کاملاً اجتماعی 
و یکسره و ابتدایی است. نخستین ریشه‌های آن چیزی که سپس در تاریخ اندیشه‌ها؛ 
آموزه‌ی جهان بزرگ و جهان کوچک را پرورش می‌دهد. قرار دارد: انسان در خود و در 
تن خود همه‌ی نیروهای کیهان را دارد و در آن شرکت می‌کند. 

اما از سوی دیگر این جهان اندیشه از مرز میان آنچه آسمان است و آنچه خاکی 
است به‌ خوبی آگاه است. هستی دارای دو جنبه است. یک جنبه‌ی آسمانی و یک جنبه‌ی 
زمینی» یک جنبه‌ی روانی یا «جنبه‌ی مَنه» و یک جنبه‌ی عادی یا استخوانی (نک. پیش از 
این ص. ۱۳۳). آنچه مربوط به‌زمین است یک همراه یا همزاد آسمانی دارد. کلید این 
سخن در گاهان برای این پنداشت صفت مه (0800) است که تاکتون همه به‌اشتباه 
نامواژه دانسته و میا ۳۵603 خوانده‌اند. بارتلمه صفت آن را «جنبان و قابل تغییر» و 
نامواژه آن‌را گاهی به «لغزش» ناامنی» و گاهی «تاب خوردن (به‌این سو و آن سو تکان 
دادن) «لغزان» دگرگونی» (به‌معنای آن جهانی) دانسته است. این تعبیر را نمی‌توان 
همه جا به کار برد. اینجا باید سخن از اشتقاق ستاکی باشد که هم در زمینه‌ی ایرانی و هم 
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هندی وجود دارد» همان ستاکی که واژه‌های متقابلا عوض شونده» جفت جفت با 
هم یگانه شده"» جفت از آن ساخته شده‌اند. نامواژه‌ی مهنا بی‌گمان در یسن +۳۳ 
به‌معنای «جفت» است: «جفت هر دو جتگنده‌ی (هئوروتات و امرتات)»؛ تجزیه‌ی 
معمولی این مورد بی هیچ گفتگو نادرست است"". در همه جاهای دیگر با صفت این 
واژه مه سر و کار داریم. همه جا به‌معنای «(با کس دیگر) به‌ گونه‌ی جفت پیوسته 
سازنده‌ی پدیده‌ی همپایه برای چیزی که همزاد او یا همراه يا پاره‌ی مقابل او» است. 

در یسن ۲۱,۱۲ یک مثال عیتی و واقعی برای عظمت زمیتی و عظمت آسمانی 
می‌بینیم که رابطه‌ی آنها با همدیگر با واژه‌ی مث بیان می‌شود. من سطر آخر این بند را 
به‌این گونه واشکافی و ترجمه می‌کنم: «آنجاء که آرمیتی خود با همراهش مینیو رایزنی 
می‌کند» در حالی که به‌دنبال او روان است 1 آرمیتی که تیره‌ی زمینی است همسان 
آسمانیش مّینیو است که اینجا تنها هومّنه‌ی جسمیّت یافته است و تیره‌ی آسمانی است 
(درباره‌ی «رایزنی» پس از این بیشتر سخن خواهیم گفت). این هر دو یک جفت را 
می‌سازند؛ پیش از این دیدیم» که آن دو در پیوستگی که بیشتر رنگ افسانه‌یی داشت 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱۵۱ 


به‌عنوان دو فرزند یک پدر و در نتیجه همچون دو برادر و خواهر پنداشته می‌شوند. 
گنوستیک‌های مسبحی شاید می‌توانستند وضعی را که مئه در ابنجا بیان می‌کند با 
اصطلاح خودشان 512816 بازگو کنند *. 

یسن بسیار دشوار ۳۰۰ که درباره‌ی جهان دیگر است با این سخنان که از نظر 
دستوری تا اندازه‌یی برای من روشن است. پایان می‌یابد: «تا مَنّه‌ها آنجاء که جفت مادین 
(همزاد مادین) چیستی است گرد هم آیند». این قطعه به‌نظر من می‌خواهد بگوید که مه 
زمینی با چیستی به‌عنوان تصویر مقابل و برابر آسمانیش پیوسته هستند و در هنگام 
پرداختگی و کمال از این منه‌ها با برابرهای خود بايد به‌هم پیوسته شوند. چیستی «نیروی 
بینایی» در سرودهای گاهانی در رابطه‌ی نزدیکی با مته قرار گرفته است؛ از آن جمله 
چیستی به‌جای مته در ترکیب‌های مته گفتار -کردار به کار می‌رود (۰۴۴۱۰ ۰۴۷۲ ۵۱۲۱). در 
یسن ۴۸۱۱ سخن از چیستی وهومتّه است؛ در آنجا چیستی عطف بیان وهومّته است. در 
۴۳۶ از کسی گفتگو است که (در راه چیستی نیکو رهسپر است»؛ این اصطلاح صا 
می‌شود با «راه‌های وهومنه» ۵۱,۶ به‌این و چیستی با دنا روان نگرا بتک 
نزدیک دارد پیش از این اشاره شد؛ ولی پس از این خواهیم دید که چیستی هم یک 
پرتوافکنی» خدایی است که با انسان در حالت خلسه برخورد می‌کند. به‌احتمال بسیار 
این همان چیستی است که پس از این در یسن ۳۰4 به‌عنوان مّثه با همتای آسمانی مته 

ما به صورت اسم جمع خنثی به‌معنای «تصویر نخستین آسمانی» در یسن ۳۴۶ 
دیده می‌شود: هر گاه شما به‌راستی چنین هستید [که پیش از این گفته شده]» ای مزداء 
اشه و وهومنه» پس به‌من برای نشانه (؟) این را بدهید: همه‌ی «متیثا»های این هستی " 
یعنی همه‌ی تصویرهای نخستین این زندگی خاکی را. پیامبر خواستار و آرزومند است که 
به‌جهان آسمانی نظر افکند. از سوی دیگر درگاهان این باورداشت که نیکبختی آسمانی» 
آن چیزی است که (هیچ چشمی ندیده و هیچ گوشی تیالو است» کم نیست؛ این 
موضوع را پیامبر چنین بازگو می‌کند (۳۳,۳): یاربی» ای دورنگر؛ نشان بده چیزهایی که 
از آن شما است. که بدون برابر هستند؛ تشان بده» چیزهای شهریاری راء که بهره‌ی 
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نیکبختی منه را می‌سازند». واژه‌یی که من به «آنان که بدون برابر هستند» ترجمه کردم 
۱-یبفره ۸2 است که در اصل به‌معنای «چیزهای ته دوگانه» است و «چیزهای 
ته -دوگانه» احوال و اوضاع آسمانی هستند که برای آنان هیچ برابری در روی زمین یافت 

این پنداشت مله پیدا است که نزدیکترین پیوند را با اندیشه‌های ابتدایی همگانی 
دارد و به‌حسب آن هر چیزی یک «روان» يا یک همزاد و همراه روانی دارد ولی آن 
همزاد را کسانی دارا خواهند شد که از گروه رهیافتگان باشند. موارد مشابه پرحاصلی 
نزد اقوام شمنی آسیای شمالی می‌توان بافت!. نزد پاره‌بی اقوام ارواح اشیاء «خانه 
سالار6:نامیده مر شواند. زد تونگوزها نها بسیاری از چیزهای: ی ماننل رها 
رودهاء دریاهاء درختان و جانوران بلکه پیکره‌های آسمانی نیز «خانه سالار خود را» دارا 
می‌باشند و بالاترین خدا یعنی بوگا 3082 خانه سالار آسمان است. این پنداشت 
بی‌گفتگو در رتوهای اوستای نوین بازدیده می‌شود. در سرودهای دینی ديسپي رو موز ۷ 
0 (فم: یسرد 0 («همه ردان» چنین نیایش می شوند: «(مینیّه‌های) 
آسمانی رتوهای گیتی ( که رتوهایی که در آب. و زمین زندگی می‌کنند پرواز می‌کنند» 
و بر روی دشت‌ها می‌خزند در چراگاه می چرخند (,۰۱ ۰)۲۱ بعنی ارواح نگهبان با 
«خانه سالاران» موجودات امان و زمینی» ماهی‌هاه خزندگان؛ مرغان دد و دام. 
آهورمزداه رتوی سراسر کیهان است. ولی در درجه‌ی نخست رتوی جهان آسمانی (۲۴ 
۱۷۰۱ و جز آن). تیشتریّه ستاره‌ی تیر» رتوی ستارگان است (یشت (۸۴). در سرودهای 
دینی سخن از «رتوی بلند» کم نیست؛ این آتش است. فرزند اهورمزداه (یسن ۲۲۴ و 
جاهای دیگر)؛ یک مظهر بسیار کهن برای سپنته مینیو و هومنه. هئوروتات و امرتات هم 
رتو نأمیده می شوند» همه‌ی پدیده‌های ممکن و دستگاه‌ها به‌عنوان «رتوهای اشه» نیایش 
می‌شوند. یعنی همچون روح نگهبانی پنداشته می‌شوند که به‌جهان نظم خدایی وابسته 
هستند و از سوی آن اداره می‌شوند؛ از آن جمله جشی‌های بزرگ سال هستند. 
اهورمزداه «رتوی اشه» است؛ سراسر جهان اشه‌ی خدایی اهورمزداه را به‌عنوان روح 
نگهبان راهبر دارا است. زردشت رتوی جهان انسانی است؛ این چکیده‌ی تصوّرات 
پیغمبرانه در انجمن دینی زردشتی است. ۱ 
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این باورداشت آخری به‌روشنی خاستگاه گاهانی دارد: زردشت خود را یک رتو 
می‌داند (۰۳۱۲ ۳۳۱). ولی با اينهمه معنای واژه در گاهان چندان که در اوستای نوين 
روشن است روشن نیست. اما آنچه به‌کلی آشکار می‌نماید این است که رتو هم اینجا 
نشان دهنده‌ی یک نیروی روحی است. که به‌جهان خدایی وابسته است. در اینجا این 
مفهوم سخت با آزمایش آتش (یا سوگند با آتش) پیوستگی دارد. و نیروی خدایی را 
نشان می‌دهد که در آن گزینش صورت می‌گيرد. بدین‌گونه باید آرمیتی در " وایسین 
مرحله‌ی آفرینش "یعنی هنگام آزمایش به‌عنوان رتو از سوی خرتوی اهورمزداه 
نتیجه‌ی داوری قطعی را صادر کند (۴۳۶). در این قطعه و بی‌گمان در یسن ,۰۵۱ آرمیتی 
به‌عنوان نماینده‌ی نیروی اثربخش خدایی در آزمایش آتش آشکار می‌شود. ولی مفهوم 
رتو باز هم یک درون مایه‌ی گسترده‌تری دارد. در گفتگویی که در (سرود گاهانی گاو) 
یعنی یسن ۰۲۹ به‌میان می آید آفربننده‌ی گاو از اشه می‌پرسد: آیا تو رتویی برای گاو 
نداری؟ اینکه در اینجا مقصود یک موجود آسمانی است. از پادنهادی که در سخنان 
اهورمزداه است در بند ۶به‌دست می آید: برای تو نه هیچ آهو ت81 هست و نه هیچ روء بنا 
بر اشه؟ ترا آفربننده‌ی گاو برای چویان آفریده است. واژه‌ی اهو و صورت مادین آن اهي 
به‌جز اینجا؛ در یسن ,,۳۲ آنجا که سخن از خلسه و ربودگی است. به کار می‌رود؛ در 
اینجا ممکن است مقصود موجودات انسانی باشد. در این صورت تنها در حالت خلسه 
است. پعنی سرشار از ذات خداوندی و این بسیار احتمال دارد که آهوو در این مورد هم 
نخست به‌معتای هستی خدایی باشد. هنگامی که زردشت خود را رتو می‌نامد» بی‌گمان 
نظرش به آزمایش آتش است. زیرا در هر دو مورد که این آزمایش روی می دهد موقعیّت 
آن روشن است؛ آنچه مشکوک به‌نظر می‌رسد این است که آیا زردشت یک اصطلاح و 
واژه‌ی عادی را برای داور آزمایش که نماینده‌ی خداوند است هنگام آزمایش آتش به کار 
می‌برد؛ با آن که این عنوان را به‌مناسیت فرمان ویژه‌ی خداییش به‌مردم می‌دهد. انجمن 
او و پیروانش بنا بر یسن ۲۹۶ هر دو عنوان» یعتی اهو و رتوء را به‌او داده است (نک. بخش 
۶(. 


۱۴ دین‌های ایران باستان 
در گفتارهای گذشته بارها به‌پدیده‌هایی برخوردیم که با قاطعیّت به‌پدیده‌های مربوط 
به خلسه در انجمن و گروه گامانی اشاره می‌کند. از آن جمله بود مّینیوی آغازین نیکوی 
«خواب» با «رویا». دئنا با «روان‌نگرا» به‌راه‌پیمایی در راه نیکو آماده شده‌ی ژهومته 
می‌پردازد تا به‌پاداشی که برای مردم نیکونگر آماده شده. برسد. پاداشی که اهورمزداه 
ارزانی می‌دارد (۳۴۱۳). پیامبر گروه پاسیاران خدایان را نیایش می‌کند. روان را «آزاد» و 
رها می‌کند و به‌خانه‌ی زندگی جاویدان روان است. به‌سوی شهریاری وهومته» به‌سوی 
راه‌های راستی که به‌آشه می‌انجامد راه‌هایی که اهورمزداه بر سر آن راه‌ها در انتظار 
است (۳۳۵). در اینجا این پرسش پیش می آید: آیا نوشته‌ها یک نمای روشن و درستی از 
این حالت خلسه به‌دست می‌دهند؟ آبا روشی در کار بوده است برای رسیدن به‌این 
حالت. آیا رفتار ویژه‌یی برای رسیدن به آن وجود داشته است؟ آیا ما می‌توانیم رذپایی از 
فن خلسه را کشف کنیم؟ 

من یقین دارم که گاهان پر از اشاراتی از این دست است. و از این هم بیشتره گمان 
می‌کنم که بتوانم ادعا کنم که گاهان حتّی در تمام جزئیات از درک حالات خلسه 
به آشکارترین گونه بر چسته ف سند درک حالاتی که گزینش واژگان گاهان 
تمام ساختمان و جهان باورداشت آنها حالت خلسه را بازگو می‌کنند. در پشت نخستین 
نگاه به‌نحوه‌ی گفتار غیرواقعی و بی‌رنگ و کلی» رفتارهای روشن و قطعی» موفعیت‌های 
ویژه و شکل‌های سازمان آشکاری برای انجام عمل خلسه می‌درخشند. 

بررسی در این باره را م تءآن به‌خوبی و به‌گونه‌ی شایسته‌یی بر گرد واژه‌ی مگه 
۵ ترتیب داد و تقسیم‌بندی کرد. این واژه در یسن ۲۹,۱ ۴۶,۱۴ (در این دو جا با 
صفت مر به‌معنای بزرگ آمده) ۶و۵ و ,۵۳ به‌کار رفته» و گذشته از اینها صورت 
که 0 صفت ساخته شده از آن ريشه در يسن ۰۳۲۷ ۸۵۱۱۵ دیده می شود. کلدنر 
7 معنای این واژه را «دسته» دسته‌ی پنهانی» یعنی گروه رازآمیز دانسته» و این معنا 
را بارتلمه پذیرفته و در این باره یادآوری کرده است"(: «اين واژه یک اصطلاح فتی است 
که معنای اصلی آن را نمی‌توان به‌دست آورد). بارتلمه از یک ربشه دانستن این واژه را با 
8 در هندی باستان. به‌معنای «بخشش. یاداش» 112812720 «بخشنده) که «رهبران 
قربانی» روحانی و موبدان و خوانندگان را برای یک قربانی کرایه می‌کند و مزد به‌آنان 
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می‌پردازد» رد می‌کند» و این یکی کردن ریشه‌ها همچنان طرفدارانی هم دارد(۲. من یقین 
دارم که گزارش گلدنرو بارتلمه از معنای درست واژه چندان دور نیست. و یکی دانستن 
ریشه‌ی این واژه با ریشه‌ی 708012 هندی به‌بی‌راهه می‌کشد. ولی من نیز گمان می‌کنم 
مواد اوستایی به‌ما تکیه‌گاه‌های بسیار زیاد می‌دهد تا خاستگاه این اصطلاح را تعیین کنیم 
و درون مایه‌ی دفیق آن را بدانیم. 

نها از نظر درست نویسیء مه 108 در اوستای نوین با که درگاهان جدا می‌شود. 
مه دستگاه و افزاری بوده است برای تعداد بسیاری از آیین‌های پادیابی (طهارت)» و 
هنوز هم به‌نام آیین ترشنوم 2650 از سوی پارسیان در بمبتی انجام می‌شود. این 
آیین‌ها به گونه‌ی گسترده در وندیداد گزارش شده است. این افزار عبارت است از یک 
محوطه‌یی که بر روی زمین توسط آیین مغانی محدود شده است» در درون آن تعداد 
معیّنی سوراخ در زمین کنده شده است؛ هم آن محوطه مغانی» وهم سوراخ‌های زمین» 
به‌نام مخه خوانده می‌شوند. پادیابی‌های بزرگ نیاز به‌جایی دارد که دارای نه سوراخ باشد. 
در آیین کوچکتر به‌سه سوراخ بسنده می‌کنند. . 

برای نمونه‌ی معمولی و متداول یک چنین مگه آیین‌هایی که در درون آن انجام 
می شود وندیداد ٩,۲‏ را برمی‌گزينيم در اینجا گفتگو از این است که چگونه مردی را 
که از یک دیو نعش ناپاک شده یعنی با یک نعش برخورد پیدا کرده است. پاک می‌کنند. 

مردی که ناپاک شده باید به کسی مراجعه کند که گرونده‌ی آشه است و نیایش‌های 
لازم را می‌دانده سختان خدایی را پژوهش می‌کند به آیین پادیابی دین مزدیسنی به خوبی 
آشناست. این مرد همه‌ی گیاهان روی زمین را به‌مساحت ۳۰ متر مریم در جهات 
چهارگانه می چیند. این محل اجرای مراسم باید جایی باشد که از جاهای دیگر کمتر گیاه 
و و ی ای دص ی و وی یی اس 
بزرگ» (فر زند آهورزمزداه) و مردی که بر سم Barosman‏ را فراهم کرده انت و 
مرد گرونده به‌آشه کمتر از راه این a‏ ۰ گام از آتش» ۰ گام از آب و 
۰ گام از برسمن و ۳گام از مرد گرونده به‌اشه دور باشد (وند. ب,-و,۳؟ این مراسم و 
" شرایط برای مراسم در جاهای دیگر هم ارزشمند است). اکنون روی این جایگاه شش 
سوراخ به‌فاصله‌ی یک گام از هم به گودی دو انگشت در تاستان» و چهار انگشت در 
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زمستان می‌کند. سپس سه سوراخ دیگر به‌همین‌گونه؛ با فاصله‌ی ۳گام دورتر از شش 
سوراخ نخست. می‌کند. پس از این باید با یک قطعه فلز نوک تیز شیارهایی به‌فاصله‌ی 
سه گام از سوراخ درآورد؛ به‌این‌گونه محیط برونی مگه» و برونی‌ترین مرز مگه را 
به‌دست می آورند. سپس بايد دوازده شيار بکتند. به‌طوری که سه شيار (دو بار) سه 
سوراخ سه شيار شش سوراخ و سه شيار نه سوراخ را دربر بگیرد. به‌اين ترتیب ما در 
درون فضای برونی» چهار چهارگوش در یکدیگر قرار گرفته خواهیم داشت که هر کدام 
از این چهارگوش‌ها با سه شیار که در کنار هم هستند. محدود می‌شوند: 


JOO 


نگه (اکنون برشنوم -گاه) بنا بر وندیداد. 
بازسازی از ج. ج مُدی 


سپس مرد ناپاک و موبد به‌این جایگاه درمی آیند. به‌گفته‌ی مُدی ۷6001 این دو از 
سوی معرب به‌مگه نزدیک می‌شوند و در حال برگزاری آیین به‌سوی مشرق رهسپار 
می‌شوند. در بیرون این جایگاه بسته» موبد سرود دینی راء که بیت سوم یسن ۴۹,۰ 
است. زمزمه می‌کند و مرد ناپاک آن را بازخوانی می‌کند. این سخنان نیروهای اهریمن را 
شکست می‌دهد. ولی هنوز کار رانده شدن او پایان نیافته است. موبد پیشاب گاو را در 
یک دیگ آهنی یا سربی می‌ریزد؛ اگر از سرب باشد موبد آن را با یک تکه لوله‌یی که ته 
گره دارد استوار می‌کند. اکنون هر دو در دایره وارد می‌شوند و موبد نخست دست‌های 


خود را خوب می‌شوید. سپس شکار راستین اهریمن که در تن مرد ناپاک خانه کرده 
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است. آغاز می‌شود. موبد پیشاب گاو را سه بار بر فرق او می‌ریزد. آنگاه اهریمن به ین 
سوراخ‌های بینی پرواز می‌کند؛ موبد پیشاب را روی سوراخ‌های بینی می‌ریزد» و اهریمن 
از آنجا پرواز می‌کند به پس گردن؛ به‌پس گردن می‌ریزد و اهریمن به‌سوی بالای چهره 
پرواز می‌کند؛ به‌این سو پیشاب ريخته می‌شود و اهریمن پرواز می‌کند به‌قسمت گوش 
راست؛ به‌این اندام هم ربخته می‌شود. و اهریمن به‌سمت شانه‌ی راست پرواز می‌کند؛ 
به‌اینجا ريخته می‌شود؛ اهریمن به‌سوی شانه‌ی چپ پرواز می‌کند؛ و به‌این گونه اهریمن 
پیوسته پس رانده می‌شود تا سرانجام بر شست‌های چپ رانده می‌شود؛ سپس (اگر 
به‌این انگشت پیشاب ریخته شده باشد) اهریمن به‌بیرون رانده می‌شود به‌سرزمین‌های 
شمال» به‌صورت مگس زشتی با زانوهای به‌جلو کشیده شده و پشت برآمده. با لکه‌هایی 
که سراسر پیکر او را پوشانده است. و ماننده‌ی زشت‌ترین خزندگان شده است» (ع4۲٩).‏ 
اين آیین راندن در کنار شش سوراخ نخستین انجام می‌شود؛ در کنار هر یک از این 
سوراخ‌ها موبد سوگندی را فرامی خواند که دارای بخش‌های زیر است: ۱- با آهو ویر 
0 2۳ 1205 نک. بخش ۲۶ ۲- بند گاهانی ,۴۶؛ ۳ بند گاهانی ۴۴,۶ از بیت دوم 
به‌بعد؛ ۴- عبارت‌های زیر: ۱ 

ما را در پرابر دشمن نگهداری کنید 

ای مزدا و آرمیتی اثربخش 

گم شو ای دررگ دَیوه‌یی! 

گم شوء ای جوجه‌ی دَیُوها 

گم شو» ای پدیده‌ی دوه 

گم شوء ای زاده‌ی دَئوه! 

دور شو؛ ای دروگ! 

نابود و گم شو ای دروگ» دور شوه ای دروگگ! 

به سوی شمال گم شوه 

نباید که چیزی را تباه کنی 

هستی‌های زنده‌ی استومند آشه‌یی را. 

اکنون کار مرد ناپاک شده از اهریمن پایان یافته است. وی به‌سوی مشرق مَگه 

می‌رود؛ یعنی به‌سوی آن سه سوراخ که در بیرون قرار داشت. این سوراخ‌ها از آب پر 
شده است. آن مرد تن خود را پانزده بار به خاک سوراخ‌ها می‌مالد و سپس خود را سه بار 
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در کنار هر سوراخی با آب پاک می‌کند. پس از این تن او با چوب صندل یا صمغ یا عود یا 
انار یا یک گیاه خوشبوی دیگر دود داده می‌شود» وی جامه‌های خود را می‌پوشد و 
به‌سوی خانه‌ی مردم روان می‌شود. آنجا سه روز باید جدا از مردم دیگر زندگی کند و ا 
]ی ات و خاک چارپا (گاو) گیاهان» مرد گزونده به‌اشه و زن گرونده‌ی به‌اشه تباید 
برخوردا بدا کبقه سس از مد روز تن و عابهی خرد را در یفاب کرو اس بشوود؛ و 
پس از آن می‌تواند دوباره به‌زندگی عادی برگردد. 

مگه همچنین جایگاه مقدسی است. جایی است که ناپاکی با اجرای مراسمی 
بی آسیب می‌شود. هر گاه کسی مو و ناخن را گرفته باشد نباید ناخن‌ها یا موها را در 
شکاف‌ها و سوراخ‌های زمین بریزد؛ زير که زمین ناپاک می‌شود بلکه باید گی کوچکی 
انجام شود و کثافت‌ها را در آنجا بریزند و این کار در هنگامی که سخنان گاهانی و 
سوگندی خوانده می‌شود. انجام گیرد (وندیداد ۱۷۲ به‌بعد). 

تاکنون نزد دانشمندان این یک اصل بدیهی شمرده می‌شد که این مگه نباید با 

منگه‌یی که در گاهان است آميخته شود. ولی به خوبی ممکن است پلی ميان این دو برقرار 
شود. پیوند دهنده‌ی میان این دو آخرین گاهان» یعنی یسن ۵۳ است. ۱ 

در این سرود گاهانی گویا اشاره به‌یک رسم زناشویی است. از آنجا که در بند سوم 
از کوچکترین دختر زردشت بئوروچیستا ۲0۲۲6515 یاد می شود عموما به‌پپروی از 
سئّت چنین گمان می‌کنند(۱ که این سرود را زردشت هنگام زناشویی کوچکترین 
دخترش با جاماسیه 13۳3502 ايراد کرده است. این توجیه سازگار نیست و کشیده 
می‌شود به‌تعبیرهای دلخواه و زورکی. سرتاسر این سرود از نظر وزن شعری و زبان و 
سبک به‌گونه‌ی برجسته‌یی از دیگر سرودهای گاهانی جدا می‌شود. در بند نخست 
به‌روشنی سخن از زردشت است - که به نام خوانده می‌شوّد -گویی از آنِ نسل گذشته 
است. بند دوم دارای سه نام است: ۱ کوی ویشتاسپّه ۲- یکی از سپیتمّه‌ها که از تاد 
ززدشت ات رر شتری) ۳- فرشّه اوشتره؛ ممکن است که اینها به‌گونه‌یی زنده تصوّر 
شوند ولی تمام این بخش برداشتی است از یسن ۴۸,۲ و هر سه مرد را همچون 
سَئوشینت‌ها در دورنمایی از جهان پس از مرگ می‌گذارد. بنا بر برداشت معمول اکنون 
در بند سوم روی سخن با پئوروچیستا است. و این ناممکن است؛ زیرا این نام با همه‌ی 


صفات مربوط به‌آن در حالت کنایی قرار گرفته است و باید فاعل جمله باشد. و از آن 
گذشته او به‌عنوان «کوچکترین دختر زردشت» معرّفی می‌شود. چیزی که از زبان یک 
پدر» با در حضور او تا اندازه‌یی شگفت می‌نماید. این بند که هم از نظر واژه‌ها و هم از 
نظر دستوری دشوار است. باید چیزی از این دست معنا بدهد: ‏ 

اورا؛ پثوروچیستا از خانواده هلچّت -اسپه» دختر سپینه» کوچکترین دختر از دخترهای زردشت» 

به‌تو داده است» تا پیوستگی و یگانگی مومت اه و مزداه را یک بار دیگر تکرار کند (1) | کنون برو 

به‌رایزنی با خرتویت» با نگرش خوب» اثربخش‌ترین کارهای آرمیتی را انجام ده! ۱ 

مخاطب در بند ۴ پاسخ می‌دهد: 

او را می‌خواهم برگزینم (دوست داشته باشم؟) باکوشش» که با او یف زن گرونده به‌اشه افتخاری بر 

پدر و شوی و چوپانان گرونده به‌اشه و آزاده را می‌گستراند... (دنبال‌ی این بند به‌علت خرابی نوميد 

کنندهیی ترجمه‌پذیر نیست). 5 ۱ 

از اين بندها من چنین نتیجه می‌گیرم که آخرین سرود گاهانی به‌راستی یک رسم 
زناشویی بسیار کهن زردشتی است. که در ميان انجمن یدید آمده بود و در آن هنگام 
پیامبر و جمع یاری‌کنندگانش درگذشته بودند. بند نخست تصوير بنیادگذار و دین آور و 
شاگردان او را در یادها زنده می‌کند؛ بند دوم به‌باد می آورد امید انجمن را به‌جهان پس از 
مرگ. در بند سوم روی سخن با عروس است. در صورتی که داماد به‌صورت سم 
شخص یاد می‌شود. پثوروچیستاء کوچکترین دختر زردشت اینجا نگاهبان زناشویی 
زردشتی است؛ او به‌اصطلاح 0700102 (زنی که هنگام عروسی در کار عروس نشسته 
است) در انجمن زردشتی است و شاید هم رفته رفته قیافه‌ی افسانه‌یی پیدا کرده است. 
او برای عروس» داماد فراهم می‌کند و در سایه‌ی نگاهبانی و رهبری او یگانگی و 
پیوستگی آن دو تبدیل به‌یک رسم مقس زردشتی» یک عمل دینی زردشتی می‌شود. 

پلوروچیستا به عروس» شوهرش (داماد) را داده است. تا از این راه داماد با عروس 
یگانه شدن وهومنه» اشه و مزداه را «یک بار دیگر ازجام دهد» (در متن‌های نوتر به‌نظر 
می آید که این واژه به‌راستی به‌اين باشد). یگانه شدن با کی؟ پاسخ نباید با گمان و 
شک همراه باشد: 5 آرمیتی؛ زیرا آگاهی و هشداری که به‌عروس داده شده» آن هم 
دربردارنده‌ی همین خواستاری است که او در این حالت (اثرگذارترین کارهای آرمیتی) ‏ 
را انجام دهد. در همین جهت بسن ۳۲۲ توجیه می‌شود (نک. ص. ۱۱۷). یگانگی در 
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زناشویی نموداری است برای تکرار یگانگی آرمیتی با نیروهای آسمانی» و این یگانگی 
آرمیتی با آنهاء به‌عنوان زناشویی گرفته می‌شود. این نکته که در اینجا از نیروهای آسمانی 
نخست مقصود هومنه است. پس از آنچه که در ببخش پیش (ص. ۱۱ و بعد) آوردیم 
نباید نیاز به‌روشنگری بیشتری داشته باشد. معني اینکه آرمیتی و وهومنه خواهر و برادر 
هستند» در این محفل فرهنگی هم آن است که آن دو عروس و داماد هستند 
ولی در بندهای آینده آیین‌های زناشویی رنگ تند و روشنی پیدا می‌کند. پیشوای 
دین یا جادوگر سخن را چنین دتبال می‌کند. 
۵- آموزش‌هایی را می‌خواهم فرا گویم به‌دختران رسیده برای زناشویی» در حالی که من نیز با شما 
(شما جوانان) سخن می‌گویم(. دریابید آنها را و به‌یاد داشته باشید آنها را با «حش نگرش» خود در 
کوشش برای هستی (آهو ۵1110) وهومَئه! هر یک از شما باید که در آن کوشد که از دیگران در اشه پیشی 
جوید» زیرا این اشه برای او پاداش نیک فراهم خواهد آورد. 
٩‏ این به‌راستی است؛ ای مردان چنین است» ای زنان: سودی را که شما نزد پیوستگان به‌دروگک 
می‌نگرید» آن را رها کنیده (با اندیشیدن بدین گونه) [دستوری برای صحنه‌ی نمایش: من اکنون دروگ 
را می‌خوانم ]: «خوراک بذ دریافت خواهند کرد در میان فریادها؛ نیکبختی از پیش پیروان دروگ 
میگریزد زیرا اینان نظم راست را ک رکه و خوار می‌دارند - اینچنین تباه می‌کنید برای خودتان 


E‏ میلیری یروا دروگ» ا و آنج به‌زانو در آمده ود شود ۳ ا ندا]: «اکنون ين 

مگه دور شوید» و شما را باید واپسین سخن «افسوس» باشد». 

در دو بند آخر یعنی ۸و ٩‏ نفرین‌های تند است بر پیروان دروگ. 

چیزی در اینجا اصولاً مبهم و تاریک نیست. ما در کنار یک چنین مگه‌یی ایستاده‌ايم 
که از آنجا راندن اهریمن انجام می‌گیرد؛ ممکن است که مگه از گونه‌یی باشد که در 
وندیداد گزارش شده است. از اینجا عروس و داماد راهنمایی می‌شوند. در اینجا باید 
تصوّر کنیم که آیین زناشویی انجام می‌گرفته است. بند ۷ به‌نظر من از همه بهتر و ساده‌تر 
بدین گونه بازگویی بايد شود که نرعروش و نزداماد نخستین عمل نزدیکی خود را در . 
" همین جایگاه مقدس مگه انجام می‌داده‌اند» در حالی که اهریمنان را مگه از خود 
می‌راند. این باورداشت ت نزد همه‌ی مردم ابتدایی عموماً گسترش يافته است. که نخستین 
نزدیکی جفت تازه از سوی اهریمنان که با افسون و جادو باید دور نگاه داشته شوند. 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱ ۱2۱ 
آشفته و تباه و در معرض تهدید قرار می‌گیرد. ولی مگه هم در وندیداد چنین جایگاهی 
است که به‌منظور راندن اهریمنان ساخته شده است. سخنانی که درباره‌ی تار و مار کردن 
اهریمنان در اینجا می آید» سخت یادآور سخنانی است که هنگام راندن اهریمن نعش در 
وندیداد می‌آید؛ 5 جایی که برای نابود کردن هم همان واژه‌ی نش به کار می‌رود. «مزد 
مگه» یعنی مزدی, پاداشی که مگه برای انجام این آیین دریافت می‌کند این است که 
یگانگی زناشوبی از آن زمان با خوشبختی همراه خواهد بود . 
به‌این ترتیب پرتو روشنی بر ویژگی‌های اصلی می‌درخشد. جفت تازه در یگانه 
شدن خود فقط یگانگی آرمیتی و وهومنه را تجدید می‌کنند» و این کار را انشان در 
سرزمین پاک مگه انجام می دهند» ززا که مک جایگاه زناشوبی آرمتی و وهومنه است. اینجا 
آسمان و زمین» تیره‌ی آسمانی و تیره‌ی زمینی با هم برخورد می‌کنند. آثاری هم از 
باورداشت به‌یک پیوند زناشویی میان آرمیتی و وهومنه به چشم می‌خورد(. 
اکنون اگر بر سر سرودهای گاحانی کهن برویم به‌زودی می‌بينيم که مگه در پیوند بسیار 
نزدیکی با وهومته پدیدار می‌شود» و اینجا هم او با «مزد) بشت بیدا می‌کند» و در ۱ 
پیرامون او واژه‌ی اوروَةّ دیده می‌شود که چنان که پیش از این دیدیم (ص 66۷ 
نشان دهنده‌ی یاران آزمایش آتش است. و با توجّه به‌معنای اصلی‌اش خیلی خوب 
می‌تواند یک اصطلاح همگانی برای «همکاران اهل راز» (در واقع «برگزیده») باشد. از 
این رو همه‌گونه دلیل در دست است» تا در بازشکافی آن جاهایی که سخن از مگه رفته 
است» طبیعت و نقش مگه را که اکنون مشٌص شده در نظر داشته باشیم. برای 
موشکافی بعدی درباره‌ي دزون مایه‌ی باورداشت مگه» مهغ است در نظر داشته باشیم 
که اصطلاحات چیستی و «رایز نی» میان آرمیتی و نیروهای آسمانی با هم بر آن افزوده 
می‌شود. ۱ ۰ 
در آن هنگام که زردشت کوی ویشتاسپّه و مردان بلند پایه‌ی او را به‌سوی خود 
کشیده بود. مگه نقش تعیین کننده‌یی به‌عهده داشت. درباره‌ی آن چنین می‌خوانیم در 
ا e‏ ۱ ۱ ۱ 
۱ کدام مرد» ای مزدا» ا اهل راز (اوزوک) سپیشته زردشت است؟ پا چه کسی با اشه رایزنی کرد 
(1-نزنل)؟ یا چه کسی [رایزنی کرد]» آرمیتی اثربخش چه کسی به‌هیجان درآورد» درست اندیشیده» 
پرتوافکنی بینایی‌اش (آچیستا) را به‌سود مگه‌ی وهومنه؟ ا 
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تمام این بند اشاره است به‌مگه‌ی وهومته. یک «یار اهل راز» یا یک «برگزیده». 
اورَوَنه نیز به خاطر مگه است (۴۶۱۴ پس از این می آید). چیستی چنان که دیدیم روشنایی 
و پرتوافکنی بینش (پرتو بینایی) است به‌ویژه بینش و بینایی که از راه نگرش دینی 
صورت می کیرد انسان دارای چیستی است؛ سنجیده شود یسن ۰۴۴۱۰ ۰۴۷۲ ۱۲۱ ۵. 
زمانواژه‌ی جمله راء که در اینجا در زمان گذشته‌ی بی‌مرز» میان تاش )۸.۸0۲.M٤۵.(‏ 
( اخ 5-8[-۵) است. من کوشش کردم به «پرتو بینایی را به‌حرکت در آوردن» 
برگردانم. این کار از سوی انسان نزد مگه انجام می‌گرفت» و گفته می‌شود که این کار 
«برای مکه» به خاطر او انجام می‌شود؛ ظاهراً برای اینکه این پرتو روشنایی» که همه 
یکسان از آن دارند» برای مقاصد دیگر هم مثلا مقاصد بد پخش می‌شود. «رایزنی» هم 
مربوط به‌همین مگه است. پس از این من به‌این نکته باز خواهم گشت. ولی همین جا 
E Cl‏ 0 

در بندهای آینده پیامبر پاسخ می‌دهد به‌پرسشی که از او شده است. «یار اهل 
رازهش آن پسرک بی‌فرهنگ کوی نیست (بند ۰۱۲ و نه کرپن‌ها (بند ۱۴). همه‌ی اینها 
پایان دردناکی بر سر «پل چینوت» و ماندن در خانه‌ی دروغ خواهند داشت 
سرنوشت‌های بهتر و نیکوتر به‌مردان مگه ارزانی شده است. 

۵ مزدی را که زردشت از پیش برای مردان مَگّه آماده می‌کند» اهمورمزداه نخست [پیش از 

دیگران] در خانه‌ی سرود « گر دمانه) 0۳08۳6 0 به آن مزد رسیده است. از این رو من خود را با 

نیروهای درمان بخش شما [اهورمزداه ]" وهومنه و اشه آراستهام. 

مقصود از جمله‌ی آخر چندان روشن نیست؟ معنای آن شاید چنین باشد: : از آنجا که 
اهورمزداه از ازل در این مُزد خانه‌ی آسمانی خویش شرکت ده هويم رومن 
نیروهای درمان بخش او دا برگزیده‌ام. مزدی که اینجا از آن سخن می‌رود چیزی نیست 
جز همان چیستی که همچون نیروی خدایی آشکار می‌شود. این نکته از بند آینده 
روشن می‌شود؛ که پیامبر شمارش کسانی را آغاز می‌کند که «یاران اهل راز» او شدند و 
در نزد او سهمی دارند؛ مزدی که آن را ی برای مردان مگه آماده کرده است: کوی 
ویشتاسپه» فرشه اوشئره و جاماسپه. 

۶ کوی ویشتاسپه با زور مگه پر سر راه‌های وهومنه چیستی ر به‌دست آورده است که مزداه 

اهوره‌ی اثربخش به وسیله‌ی اشه اندیشید (مْ) پس باشد که ما را سرانجام به کام شود! 
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مگه مرکز نیروی خدایی است. جایی است که در آنجا راه‌های وهومنه است. 
به‌میانجی او کوی ویشتاسپه چیستی راء که اینجا از خود اهورمزداه بیرون آمده است. 
به‌دست آورده است. در جای دیگر به‌وهومنه نسبّت داده می‌شود (۴۸,۱۱). 

" چیستی. یا پرتو بینابی» هم از انسان پدید میآید و هم از موجودات خدایی؛ این هر دو «پرتو» در دید دینی با هم 

برخورد می‌کنند و هر دو یکدیگر را در مگه قطع می‌کنند. 

در یسن ۴۶,۴ درباره‌ی ویشتاسبه می‌گوید: 

زردشتا» کیست برای تو یک اورودّه‌ی گرونده‌ی آشّه» برای مگه‌ی بزرگ؟ چه کسی آرزومند است که 

از آنان باشد؟ اینکك» او. کوی ویشتاسیه... ۱ 

اینجا وروت یعنی برگزیده» برجسته, بسیار آشکار برای عضو محفلی است که گرد 
مگه گرد آمده است. به‌متاسیت موضوع اھ کار ۰۱ آورده شود: ۱ 

از پر ترٍ خودشکوهي فرو ریزانش» مزداه اهوره پایداری یگانگی (یگانگی همیشگی) وهومنه؛ با 

هثوروتات و امرتات راء با نیرو و اشه؛ برای کسی فراهم خواهد کرد؛ که برای او؛ به‌وسیله ینیو و 

کردارها» یک اوروثْه ناشد. 

پس یک اوروَّه یگانگی میان نیروهای آسمانی و نیروهای تیره‌ی زمینی (هشوروتات 
و امرتات) را درک خواهد کرد. واژه‌یی که اینجا برای «یگانگی» به کار رفته است» یعنی 
سر S21‏ اصطلاحی گاهانی است برای یگانگی عرفانی (۲(5102 0نصن). «از این رو من در 
راه یگانگی با ژهومنه تلاش می‌کنم» ۴۹۳. «به فرشه اوشتره شادی بخش‌ترین یگانگی با 
اشه را بده - این را از تو می‌خواهم ای مزداه اهوره - و به‌من [یگانگی] که [تو می‌دهی] 
در شهریاری نیروی خوب» ,۴۹. در بند ۴۹۰ سپس چنین می‌آید که آن نیکومنش» هیچ 
یگانگی [سر]ء با پیروان دروغ ندارد؛ «یگانگی و پیوند» نیروهای آسمانی و زمینی 
نخستین نمونه‌ی یک چنین یگانگی عرفانی است و از این رو با واژه‌ی سر مشخص 
می‌شود؛ همچنین است در موردی که پیش از این نقل شد (۵۳۳). در بسن هپته‌هاتی 
(,۳۵) به‌نظر می‌رسد که این واژه اصطلاحی باشد برای انجمن یاران اهل راز. صفت 
«شادی بخش‌ترین» که برای واژه‌ی سر در بسن ۴۹۸ آمده است. از همان واژه ساخته 
ا است که د ۰۱ «نیکبختی آسمانی» را نشان می‌دهد (اوروار۱ 011۷272). 
می‌بینیم که بر گرد اوروته تک بسیاری باورداشت دور می‌زنند» که با مسایل خلسه 
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چند موردی از جاهای مگه هنوز مانده‌اند ۳۳: ۱ 

بيا به‌سوی من» با بهترین» ای مزدا. با اشه و وهومنه» با حضور آشکار خودت تا بدین وسیله آنها 

سخن مرا بشوند! آشکارا در میان ما باشند نذرها (راتی 1311؟)ی درخشان» به‌همراهی نماز (نت). 
۔ مردان مگه گرد هم آمده‌اند ودر را زردشت پدیدار می‌شود. او فرمان 
می‌دهد که در میان آنان «رانی»های روشن در میان نماز آشکار شوند. معنی اینکه آنها 
درخشان» چیثره» هستند این است که آنها روشنی خدایی را پخش می‌کنند. چه واقعیّتی را 
باید از واژه‌ی راتی مجشّم کرد» بسیار دشوار است که به آن پاسخ داد هر چند این واژه در 
بسیاری از جاهای اوستا به کار می‌رود؛ در این تردیدی نیست که این واژه به چیزی مربوط 
می شود که طبیعت خدایی دارد یا با تقدیس طبیعت خدایی بیدا کرده است. یت 
جاسوس میثره نامشان در مهربشت بند ۴۵ رايو 12125 است. این واژه به‌نظر می رسد که 
مفهوم «هدیه» یا (بخشش) تا مقدّس و دینی‌اش را داشته باشد. نظر به کمبود نقاط 
دلایل عینی» این واژه را در یسن ۳۳۷ به «تقدیس)» ترجمه می‌کنم. من تا اندازه‌یی هم 
معتقدم که مقصود از این آمادگی روشن بینی حواس» روان‌های نگرش؛ برای هستی و 
سر سپردن حواس است. یک چنین روشنگری به‌هر حال یک تصوير بسیار خوبی از 
وضع موجود به‌دست می‌دهد. زردشت فرمان می‌دهد که از روشنی آسمانی حواس 
روشن شده یکسره باید در کارهای خدایی باشند. آنگاه ره آماده است برای جلوه‌ی 
آشکار خدایان در رژیا؛ به‌میانجی نیروی آسمانی که آنان با خود همراه دارند زردشت 
می‌تواند به‌عالم شهود و الهام برسد» حالتی که در آن» زردشت در پیشگاه مردان مَگه با 
سخنان مق وتان بخ ون 

وضع تقريباً همان است که در بایان سرود گاهانی گاو ۳۹ است ۳ یشن ۰ ۱۳۲ 
توضیح کامل آن به‌دست می‌آید. 

کجا هستند اشه و وهومَنهُ و خشفره؟ شما بیمَر گان» مزداه [و دیگران] مرا برای ا بزرگ» 

بخشایشگرانه بپذیرید تا از این 1 شناخت به‌دست آورم! [مردان مگه می خوانند ا اهوزه! اکنون بيا 

بهسوی ما! ما می‌خواهیم که تقدیس (بخشش )از ما مرت نم انز وا ۵ بخشی از آین تقدیس 

دای شما بشویم 0 ۱ 

اپنجا هم در کنار مَگّه قرار داریم. رهبر» نیروهای خدایی را فرا می‌خواند و از آنان 

خواهشمند است که او را بخشایشگرانه بپذیرند و مردان مگه اعلام آمادگی می‌کنند که 


انجمن دینی‌گاهان ۱3۵ 
به‌دیداز آسمانی برسند. 
پس آشکار است که مگه هم در کهنه‌ترین گاهان میدن یا جایگاه برخوره آسمان و 
زمین» میدان برخورد نیروهای آرمیتی و نیروهای خدایی آسمانی است چنان که در 
یسن ۵۳ دیدیم. این هم روشن است که این برخورد با حالت خلسه سر وکار دارد و این 
چیزی نیست جز یک اصطلاح و بیان افسانه‌یی برای حالت خلسه که روشنی خدایی 
انسان در آن حالت به‌روشنی خدایی خداوند برخورد می‌کند و در آن روشنی خدایان 
به‌سوی انسان با بخشش‌هایی از آسمان می‌آیند و به‌او معرفت می‌بخشند. در این‌هم 
نمی‌توان تردید کرد که مشاهده‌ی حالت خلسه. در پشت کاربرد «رایزنی» آرمّتی با وهومنه 
نهفته است - ضمناً به‌جای آرمیتی بيه بیشتر «من» یعنی پیامبر که فاعل و گوینده‌ی جمله 
است می‌آید. به‌این اصطلاح در بسن ۰ هنگامی که سخن از باورداشت مگه بود 
برخوردیم و این اصطلاح از جمله اصطلاحات معمولی‌ترگاهان است. 
۳ تویی پدر اثربخش مینیو» که برای ما... گاو را آفرید و تو پدید آوردی برای رامن چرا گاه را تا 
e‏ : 
وی ام 
[از روزهای تن نخستین ] دروغگو و راستگی راه یافته (آ گاه) و راه نیافته (ناآ گاه) هر یک 
به‌فراخور دل خود و احساس خوده فریاد خویش برمی‌دارد» آنجا که آرمیتی با جفت همزاد خویش 
ی ات 
ات OT‏ ۱ مشم. ۳ El ERÊ‏ ۳ 
نمی‌گنجد پیشگویان راستین و پیشگویان دروغین؛ سردم راه یافته و راه نیافته در مگه 
بودند. 
۵۶ من می‌خواهم فرا گویم ستایش گرانه به‌میانجی أشه» بزرگترین چیز در همه‌ی هستی» او را که 
به کار خوب درمی‌نگرد آنهاکه اینجا هستند. به‌وسیله مینیوی اثربخش) باشد که مزداه اهوزه سخن مرا 
سوت او راکه من می‌ستايم» هنگامی که من با وهومنه رایزنی می ر اشد که او بهمن از راه خرتوی 
خود بهترین را بياموزد. 
پیوستگی پیامبر با وهومنه. مشاهده و دیدار حالت خلسه‌اش در ميان ستایش و 
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آفرین اهورمزداه انجام گرفته است. دید ژرف در خلسه و معنای آن را برای نگرنده 
پرسش پیامبر در یسن ۴۴۸ به‌ما می دهد: 

این را از تو می‌پرسم» به‌من به‌راستی پاسخ بده ای اهوره: تا از این راه من آن خواب را به‌یاد داشته 

باشم که تو به‌من نشان دادی ای مزداه و آن سخنان که من [دریافت کردم هنگامی که] با وهومنه 

رایزنی کردم و تا اينکه من آن را دریابې که بهنظر اشه راست و شایسته است در هستی, - چگونه 

روان من شیفته خواهد شد باگروه ورسیدگان نیکو( 

گروه رسیدگان نیک هوا گت چیزی نیست جز توضیحی برای وهومَتَهُ که بهعنوان 
مجموعه‌یی از روان درگذشتگان (ص: ۱۳۳ و پس از آن). معنای پرسش پیامبر بسیار 
ساده است: روان من چگونه یگانگی با وهومنه را در خلسه به‌دست خواهد آورد تا از 
این راه مقصود به‌دست آید؟ چه به‌خوبی ممکن است حالتی پیش آید که مرد خلسه گر 
پس از بیداری هیچ یک از چیزهایی را که دیده بوده به‌یاد نیاورد؛ در آن صورت مقصود 
شخص حاصل تشده است, پسی تا ع رعت ایا اش راما در او یک 
خاطره‌ی روشن از خواب را به‌جا می‌گذارد. خاطره‌ی سخنانی که او شنیده بود و 
شناختی را که او دریافت کرده بود. 

۱ زمانواژه‌یی که در جمله‌ی آخر به‌کار رفته اورژگ E «urvag-‏ 
یسن ۳۴۱۲ هم اصطلاحی است برای گشتن و رفتن (سیر) روان به حالت خلسه. در یسن 
۲( اورواخش. ۵۳278 به‌مناسیتی به‌کار می‌رود که پستگی پیدا می‌کند به‌جشن‌های 
وحشیانه‌ی آیین دشمنان. در اوستای نوبن پاره‌یی واژه‌های ساخته شده از ماده‌ی اورو گک 
و۳۷۵ دیده می‌شود؛ اين موازد؛ به‌کار رفتن این واژه را برای بیان حالت خلسه تأیید 
کو و ۱ ". 

7 واژه‌ی اوروگ به‌معنای رفتن و گشتن سیر کردن بی‌گفتگو به‌مناسبت تضوّر راه‌های 
وهومنه در مرکز نیروی مگه است (,۵۱). به‌سخن دیگر» خود یک اصطلاح دیگر برای 
مه است. در يشت ۴۴-۶ به‌نظر می‌رسد که این اصطلاخ (به‌صورت تقریباً در هم و 
آشفته‌یی) مربوط به‌توعی از مگه می‌شود که در وندیذاد شرح آن داده شده باشد (با 
انی که در ر ھن کا دصر اسک بای افر و ادر اهریمنان)» ولی آن 
قطعه» برای آنکه از آن نتيجه مطمئن‌تری بتوان گرفت» بسیار نارسا است. 

بسیار طبیعی است که دنا همراه با اصطلاح خلسه‌یی اورو گ در یسن ,۳۴ به کار 


می‌رود. دنا یا «روان نگرا» به‌معتای ویژه‌ی آن» اندامی است برای خوابی که در حالت 
خلسه دیده می شود. در یسن ,۴۳,۰ دئنا به‌معنای رژبایی است که بنا بر تمام قواعد هنری 
تدارک شده است. به‌جز این مورد دبْنا اصطلاحی راق که کر الت حلم 
نیست؛ برای آن معنا همیشه اصطلاح چیستی به کار می‌رود. علّت این امر فقط این است که 
دنا برای این کار تخصیص داده نشده است که تمام عوامنلی که مشترکاً یک رژیا را 
می‌سازند» بیان کنند. علّت این امر چنان که دیدیم این بوده که در اینجا لازم بوده است که 
یک «پرتو» خدایی با یک پرتو سرزده از یک انسان برخورد می‌کردند. ولی دئنا مربوط 
می‌شود در درجه‌ی نخست به‌اتسان» و من تردید دارم در اینکه اصولاً تا چه اندازه 
می‌توان دئنا را در مورد خدایان به کار برد. کاربردهای دیگر این واژه. به‌ویژه معنای 
جمعی آن «انجمن نگرندگان»؛ مطمئناً مانعی برای این مقصود بوده است. به‌عکس 
اصطلاح درست و اصلی برای آن چیستی است. که هم پرتوانکنی خدایی و هم انسانی را 
برای اینکه به‌توصیف رایزنی آرمیتی با وهومنه پایان دهیم» سخنی در ایتجا 
درباره‌ی وضع پیروان دروگ به‌این بخش باید افزود. صفت همگانی اینان این است که 
«کوشش می‌کنند که در کمال سرکشی از پیروان اشه نباشند»» و هیچ‌گونه گرایش تال 
نمی دهند که با وهومته رایزنی کنند» (۴۴,۳). بندوّس بدآموز در این انديشه نبود» که 
آرمیتی از آن او باشد و با وهومنه رایزنی نکرد (۴۹۲). 

سرود گاهانی «شهود» یعنی: ۴۳ دبدار وهومنه را با شیوه‌ی پر از رازی تعریف 
می‌کند: «هنگامی که [وجود خدایی ] مرا با وهومنه دربر گرفت». سپس چنین می آید که 
هرکس به‌یگانگی با وهومنه رسیده باشد, او «انباز» وهومنه است. «انبازی» با او را دارد؛ 
واژه‌ی این اصطلاح از ماده وند ۷۵50 «به‌دست آوردن» رسیدن ساخته شده است(۱ 
(۰۱۳۱۲۲ ۱۳۴۷ ۵۱۱۸ «انباز دیْنا» ۵۱,4). به‌عنوان صفت برای آرمیتی و تیروهای اوگاهی 
واژه‌ی برخده 2 به کار می‌رود؛ و پس از آن. غالبا وهومنه در حالت اضافه‌ی نسبی 
است. این واژه را به گمان من یکسره اشتباه فهمیده‌اند, که آن را با «خوش امك ارجمند 
کی تسه کر وداک با سوه یط متا مت وه ۶8 که نامواژه 
است و به‌معتای «رسم و آیین»» «برکت و افرین». و باید «برکت داده شنده. تقدیس شده) 
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تعبیر شود. آرمیتی برای ما نیروی تن و نیروی نمیرایی (اوته‌یوتی و تویشی) را آماده کرده» و 
هر دو «برکت داده شده (تقدیس شده)» از سوی وهومنه هستند(۱ (۴۸۶). خود ارش 
«تقدیس شده است به‌همراه نیرو» (۴۴۷)؛ بدون تردید باید به‌دنبال آن این گونه اندیشید: 
از سوی وهومنه. در يسن ۰ آرمیتی می‌گوید که او «برکت داده شده (تقدیس شده) 
است از سوی داننده‌ی توء ای مزداه»؛ معلوم نیست که «داننده‌ی تو» توضیحی برای 
وهومنه است و یا اينکه باید به‌صورت جمعی فهمید یعنی به‌معنای «دیده‌بانان راه یافته‌ی 
تو)ا. ۱ ۱ 
اکنون اگر بررسی‌هایی را که تاکنون کرده‌ايم از نظر بگذرانیم» می‌بینیم که واقعیّت و 
معنای گسترده‌ی خلسه بی‌هیچ‌گونه ابهامی روشن شده. اصطلاحات این عمل مرتب 
شده‌اند و منظره‌ی یک انجمن پنهانی پیدا شده است. همچنین گام به‌گام به‌این مسئله 
معتقد شدیم که سراسر این باورداشت‌ها و واقعیّت‌ها بر گرد مگه دور می زنند» گرچه 
چیز قاطعی درباره‌ی طبیعت مگه هنوز نمی‌توان اظهار کرد. تاکنون چیزی دیده نشده 
است که مانع پذیرفتن این فرضیه باشد که مگه جایی است از این گونه و به آن مقصود که 
در وندیداد گزارش شده است. و چیزی هم در تأبید این فرضیه اظهار نشده است» زیرا 
آن قطعه‌ی خراب شده‌ی يشت ۴۲-۶ یک پشتوانه‌ی بسیار سستی است. پس آنچه 
می‌تواند اینجا ارزشمند باشد این است که یک تصویر کلی از جریان واقعه‌ی خلسه 
فراهم آوریم بدان‌گوته که به‌یاری اشارات گاهانی و هم متن‌های تاریخ دین» آن را بتوان 
ساخت؛ و هنگامی که مگه را در این تصوير کلی جا دادیم می‌توانیم انتظار پشتوانه‌هایی 
برای این احتمال داشته باشیم که در جهت مخالف یا موافق چیزی بيابیم. پس اکنون 
بهطور جذی در برابر پرسش طرز کار یا چگونگی روش این خلسه قرار گرفته‌ایم. 

آنچه که نخست به‌چشم. می خورد» جایگاهی است که بسیار برجستگی دارد؛ 
جایگاهی که سرود در گاهان دارد. خود 5 8303 به‌معنای آواز است. خانه‌ی آسمانی کرو 
دمانه 00108۳2 2270 است. و از اینجا در زمان ساسانیان واژه‌ی ک مان یعنی خانه‌ی آواز 
در دست است پا جایی که سرودهای ستایشی مردم به آنجا بالا رودا سرودهای 
ستایشی خود را (وهمه 6210۳2 در خانه‌ی. آواز: بنهیم) (۳۵۸). 


در یسن ۲۴۲ چنین می آید: 


به‌وسیله‌ی مەی تو [ای مزداه] همه کارهای مینبوی خوب و مرد اثربخش؛ که روانش را آشه بدرقه 

می‌کند؛ و کارهای جهان برتر از خاکی روایت شده است هنگام ستایش با آوازهای سرود دینی (گیش 

15 برای شما ای مزداه [و دیگران ]( ۱ 

«مینیوی خوب» و «مرد آثربخش» در اینجا به‌همان معنایی به کار هدن جاهای 
دیگر وهومنه و آرمیتی به کار می‌رود. «کارها»بی که از آنها در اینجا سخن به‌میان آمده 
است. کارهای مقدس دینی هستند» که به‌یگانگی و «رایزنی» مربوط می شوند» با 
درست‌تر» همین یگانگی و این رایزنی که از آن سخن می‌رود. این کارها با میانجی مته‌ی 
اهورمزداه در ميان سرودهای شرکت کنندگان آبین پنهانی به‌سوی خانه‌ی آسمانی الا 
رفته‌اند. اینجا باید يسن ۵۶ را که بیش از این باذ شد در نظر آوریم: «.... مزداه اهتوررم 
کسی که من او را ستایش کردم هنگامی که من با وهومنه رایزنی کردم» و در واقع «که در 
ستایش او من رایزنی کردم»). ۱ 

به یسن ۲۸۴ هم باید به‌همین مناسبت توجّه شود: افو کته م ود را کو آن 
داشته‌ام که روان م ن (اودون) آواز بخواند ( گره (gaire‏ مر تم وهومنه. .. این واژه را 
همواره از ماده‌ی که 1 به‌معنی «بیدار شدن» ردك و ترجمه می‌کنند به «که روان 
بیدار باشد» یا - و همین اشتباه است ‏ «پاسدار و نگهبان روان بودن»(". ولی همه‌ی این 
بنداشت‌ها یکسره با گاهان بیگانه است. ستاک رگم «بیدار بودن بیدار کردن» حتی یک 
بان نه در گاهان و نه در یسن هَْتهاتی» دیده نشد و مصدر این ستاک با ستاکی از این‌گونه 
در همه‌ی زمینه‌های زبان‌های هندوایرانی دیده نمی‌شود. برای من جای هیچ گونه 
تردیدی نیست که گر از همان واژه‌ی گر (آواز) گرفته شده است» و صورت اضافه‌ی آن 
در رکب گرودمانه وجود دارد. هنگامی که روان با وهومنه یگانه شده باش «آواز» 
نمایش زندگی واقعی روان است. 

برای سرودهای مقدس دینی» آوازهاء تاش ها درگاهان شمار بسیاری اصطلاح 
ف داریم: نسته 2 همه ۵ سوه 512012 ستوت 511 وذو ۷21 این دو واژه‌ی 
آخر ویژه‌ی گاهان هستند بقیه در اوستای نوین هم عادی هستند» و همچنین زمانواژه‌یی 
که مربوط به‌واژه‌ی وذو می‌شود. نمازی که گاو دریسن ۲۹۵ به‌اهورمزداه می‌برد با واژه‌ی 
«وفو» بیان می‌شود. زیرا در یسن ۲۹۶ می‌خوانيم که پاسخ از اهورمزداه دریافت کردند. 


۱۷۰ دین‌های ایران باستان 


کسی که با وبا ۷805 «روان» یا درست‌تر «دم برآوردن)(۱ وثوها را می‌شناسد. در یسن 
۰ پیامبر می‌گوید: «هر گاه شما مزداه با اشه» زورمندی بر آنکس, هر که هست. دارید 
که مرا به تباهی تهدید می‌کند» یعنی به‌اين وسیله که خدایان نیروی خودشان را به کار برند 
و دشمن را نابود کنند. وذو هم از وهومَتّه سر می‌زند. یک چنین اندیشه‌یی را دریسن ,۳۰ 
هم می‌یابیم» و اين از نظر دستوری باید دقیق‌تر از آنچه تاکنون می‌شده تفسیر شود: بايد 
بدین گونه ترجمه شود: «برای آنانکه در آرزوی این هستند» می‌خواهم چیزهایی را یاد 
کنم که شایسته هستند از مرد ره يافته به‌همین صفت. به‌یاد سبرده شوند: سرودهای 
ستایشی» که از سوی وهومته به آواز بلند برای اهورمزداه آغاز می‌شود (ستوته 502014) و 
ستایش‌های سپاسی که از سوی وهومنه برای اهورمزداه باید ترتیب داده شود (بسنا 
۷.7( در آوازهای دي وهومنه است که سخن می‌گوید» سخنگه * ۶0 
است. مت بزرگ او را در تصرف خود درآورده است و به‌وسیله‌ی او سخن می‌گوید. 
بندهای ۶-۹٩‏ یسن ۵۰ که از زیباترین و پرارزش‌ترین سرودهای گاهانی هستند یک 
دید بسیار ژرفی درباره‌ی اهمیّت آواز مقدس در این محفل و در باورداشت‌های وابسته 
به آن به‌ما می‌دهد. 
(- من» زردشت» همچون پیامبر راستین (ماثرن 0۳020727؟؟ و پاران اهل راز (اوروکُه) در نماز آواز 
برمی‌آورم» ای مزداه - باشد که آفریننده‌ی خرتوی من به‌دستیاری وهومنه به‌من آموزه‌ی مقدس 
(رارّن) را بیاموزد» چنان که آنها راه زبان من گردند. 
۷ و برای آنکه ستایش پیروزی شما را به‌دست آورم» مزداه با اشه» می‌خواهم برای شماء پرسودان؛ 
چالا کان؛ پهناوران به‌میانجی وهومنه دوندگان زورمند ببندم» تا شما با آنها به‌اینجا بیایید؛ باشد که شما 
به‌پاری من آیید. 
۸ با ییت‌هایی» که ابا (-آرمیتی؛ تیره) می‌خواند به گرد شما (-خود را نزدیکک می‌کنم) می‌گردم؛ ای 
مزداه. [و به‌شما دیگران] با دست‌های کشیده شده [به‌شما مزداه] با اشه» با نیایش مرد «سوزانم(" - 
به‌شما با نیروی مردی خوب وهومنه. 
٩‏ ستایش کنان با این سرودها می‌خواهم به‌پیش شما درآیم ای مزداه با اشه» هنگام کارهای وهومنه. 
هر گاه مرا رسد که با اندیشه‌ی نیک بهره‌ی نیکبختی خود را به‌دست آورم» باشد که من آن باشم» که 
[سرودهایی را] به جنبش درمی‌آورد که [دسته‌ی] نیک نگران به آواز بلند می‌خوانند. 


entheOos - x‏ ونا را از اوست؛ حرا در او است. خدا از او سخن میگوید. اصطلاح دینی افبت تا 


اصطلاح واچیم بر در بند ۶ که من «به آواز برآوردن» ترجمه می‌کنم و با معنای واژه‌ی 
واک «آهنگ) در آثار ادبی دینی ارا رف دارده در یسن ۳۱,۲ هم می آید (ص. ۱۶۵)؛ 
آنجا سخن از کسانی است که در جایگاهی جمع می‌شوند» که «آرمیتی با همزاد خود 
مینیو» رایزنی می‌کند». درباره‌ی رازن نک. پیش از این ص. 4۶۷ در اینجا گویا سسخن از 
آموزه‌هایی است برای آواز مقذسی که در آیین‌های ویژه‌یی انجام می‌شود (هم از این 
دنشک اسک گوها بسن ۳۴۱۲). در بند ۷سرودهای ستایشی با اسبان دونده‌ی تیز تک در 
هنگام مسابقه که برای جایزه می دوند» سنجیده شده است؛ این جایزه چنان که پیداست 
این بوده است که خدایان در جایگاهی حضور یابند که آوازه خوان هست. یکی از 
پیچ‌های خط مسابقه جای آوازه خوان است و پیچ‌های دیگر آسمان است که خدایان 
خانه دارند؛ اسبان دونده» سرودهاء از رت ار استمان می دوند و از آنجا جایزه را 
که همان خدایان و نیکبختی آنان است برمی‌دارند. گزینش واژه‌ها اینجا؛ بی‌گمان 
ناخواسته نیست که از شیوه‌ی گفتار محفلی دیگر تأثیر پذیرفته است. نک. بخش ۶. 
بندهای ۷-۸ خواننده را لبریز از وجد و شوق نشان می دهد که دارد آواز دسته‌ی عرفانی 
را رهبری و تشویق می‌کند و به‌پیش می‌برد. «فرمانروایی کردن آزادانه به کام خود» (در 
واقع «توانا و چیره بودن») در بند ٩٩‏ اصطلاح گاهانی است برای آزادانه در اختیار داشتن 
نیروی آسمانی» آزاد بود و بر تن بودن از بندهای زمیتی» که از آن پیامبری است که با 
خداوند یکی شده است (۰۱۳۱۱۹ ۳۲,۵)؛ این عبارت را اهورمزداه هم می‌گوید (,۴۲). 
بند ٩‏ را می‌توان با یسن ۳۴۶ سنجید. چه در این دو» کاربردهای همانند وجود دارد. 

(کارهای وهومنه» در بند ٩‏ باید همان‌گونه که در بسن ۳۴۲ دیده می‌شود. کردارها 
و آیین‌های دینی مقصود باشد که آواز رازآمیز را همراهی یا آماده می‌کنند. این وضع در 
قطعه‌ ی دشوار یسن ۳۴,۵ هم به چشم می‌خورد. 

بگو به‌من؛ مزداه» بهترین آهنگ‌ها (سروا 5۲۵۷3؟؟) و کارها را» بگذار که به‌دستیاری وهومنه و اشه 
مزد (؟) سرود؛ ستایش شود .. 

اما این پایان کار نیست؛ می‌توانیم گامی پیشتر برویم و بگوییم که واژه‌ی «کار(ها) 
شش که 5۷۵0-22 در گاهان همه جا بدون استشاء به کارهای دینی و ترتیب دادن کارهای 


مُغانی به‌جایگاه رازآمیز یا آزمایش آتش بستگی بیدا می‌کند؛ این نکته را که در مورد همه 


۱۷۲ دین‌های ایران باستان 


نوشته‌های اوستایی درست است. در اینجا نمی‌توان نشان داد. این تنها معنایی است که 
اصطلاح «کارهای» وهومنه (با هم‌معناهای آن) در بسیاری از موارد که در گاهان پیش 
می‌آید می‌تواند داشته باشد و این وضع جایی هم که وهومنه نمی آید. همچنان 
به‌قوّت خود باقی است؛ یک مورد را مورد دیگر روشن می‌کند و همه با هم یک تصویر 
یگانه و متحد به‌دست می‌دهند «با دست‌های به‌نیایش بلند شده برای [رسیدن] به‌این 
باری» نخست خواهش می‌کنم ای مزداه و آشه. [از شما] همه برای کارهای مینیوی 
اثربخش"" تا از این راه من خرتوی وهومنه و روان گاو را خشنود سازم» (:۲۸). در یسن 
۴۰ گفتگو از کسی است که «با کارهای بد خود آرمیتی اثربخش را که از سوی 
راه پافتگان تو تقدیس شده است. از خود می راند ای مزداء زیرا که او انباز وهومته نشده 
است»؟ در برایر آنان «آنکس که با خرتوی خوب آراسته شده است؛ آنکس که می‌داند» 
که آرمیتی اثربخش همچون همزاد آشه‌ی آفریننده است» قرار گرفته است. این چنین 
کسی «گفت که او به کارهای وهومنه دست خواهد یافت.» .,۳۴. چنین پیداست که ابنجا 
سخن بر سر یگانگی است که در جشن آیین پنهانی ميان آرمیتی و وهومنه روی داده 
است. در یسن ۴۴ «کارهای وهومنه» پابه‌یای «چیستی خوب شما ای اهوره او 
دیگران ]» قرار دارد. «آنان که به‌من [اهورمزداه] گوش فرادهند به هئوروتات و امرتات» 
از راه انجام کارهای وهومنه؛ خواهند رسید» (۴۵۵). «بهترین کار»» که گرهمّه و کرَْن‌ها با 
«فریادها» (سروه)ی خود به‌هنگام کشتار وحشیانه‌ی گاو ار وادار کنتند کته 
گروندگان اشه را از آن باز دارند (۳۲,۱۲ با «کارهای راستین» که با آنها اهورمزداه 
خشنود خواهد شد (۲۰۵)» بوگمان چیز دیگری نخواهد بود جز درست‌ترین کارها ( که 
با آموزه‌های مقَدّس بهتر از هر چیز سازگارند) و پیامبر به‌عنوان رتو می‌خواهد آنها را 
انجام دهد (,۳۳) (همه‌ی این سرود نایش است پیش از عمل آیین پنهانی). «کارهای 
وهومنه» که به‌میانجی آنها موجودات زنده گسترده و بالیده می‌شوند (۴۳۶) باید همگی 
با کارهای آتش و وهومتَهُ در نظر گرفته شوند؛ به‌وسیله‌ی آنها است که اشه برآورده 
می‌شود (۴۶۷). در یسن ۵۱ باید در پاره‌یی جاها مقصود از «کارها»؛ کارهای آزمایش 
آتش باشد. نک. ص. ۱۴۴. ۱ 

۱ این توجیهی که من از «کارها» کرده‌ام با توجه به‌بسیاری از جاها که در کنار آنها 


انجمن دینی‌گاهان ۱ ۱۷۳ 
ترکیب «گفته شده» «سخنان» که همان واژه‌ی اوخذه است آمده (۱۳۳۱۲ ۰۴۳۵ ۴۵۲ 
۵۱۲ و جاهای دیگر) کاملاً طمینان بخش می‌شود. مقصود از این اصطلاح تنها آن سخنی 
است که در حالت خلسه دریافته شده و يا سخنی که در هنگام جشن آیین پنهانی گذنه 
شده است» سخن پیشگویبی که از وهومنه سرشار است. می‌گوید. و از این رو آن ستن» 
«سخن وهومنه» دانسته می‌شود. پیدا است سخنی که در مراسم گفته می‌شود نیز چنین 
ال «همین که من زخست از تن [خدایان ] به‌سخنان راه یافته شدم) )۱ ۳۳۹ (سخنانی 
که من [دریافت کردم هنگامی که | با وهومتّه رایزنی می‌کردم (۴۴۸). من به‌شما شکایت 
می‌کنم [به‌شما ای خدایان] با این سخنان مَيْنيوي خود» (۳۲۰). آنانکه در ميان ایشان تو 
در یک خأنه می آمیزی» مز داه أهورّه» آنان را با سجن وهومََه می‌خوانم» (۴۶۴). ای 
مزداه به‌زردشت باری‌های زورمند بده» با سخنان درست. (۲۸۶). 

به‌صورت دقیق‌تر این نظربه به‌این گونه توصیف می‌شود که کارها به أرمیّتی و 
سخنان به وهومته نسبت داده می‌شود. ازا جمله در مورد شتا س ۷۰۷ که 
برای سرودهای گاهانی بی‌اندازه قابل فهم است. 

این اثربخش ترین مینیو بهترین کار راء باشد که اوه مزداه» پدر اشه» واقعیّت بخشد با هم‌داستانی 

سخنانی که از زبان وهومنه است؛ با هم‌داستانی کار دست‌های ارم 6 3 هم‌داستانی این چیستی 

آدمن](. 

ص 


به‌همین مضمون است يسن ۱۳ ۵: 

وگوش‌های شما [ای مردم] باشد که با هم آیند با آنان - آهوژه» با (=و) آشه - که با هم یکی می‌شوند 

با کارهای شما [و | با سخنانی از زبان و هو منه [به سخنانی ] که نخستین | گاه کننده‌ی آن تو هستی ای 

مز داه(". 
پشتیبانی می‌کند؛ و بسن ۴۴,۰ که سخن از نگربستن درست است «با کار آرمیتی که با 
سخنان یگانه له ات او ] چیستی من))؟ و سرانجام يسن FAQ‏ «یا کارهای جیستی 
خوب» باشد که تو ای آرمیتی برای انسان داد زر چیزی که بهترین است برای 
باززایی». 


۱۷۴ دین‌های ایران باستان 


«سخنانی از زبان وهومتّه» یک بیان صریح و روشنی است برای گیرایی و کششی که 
از خداوند سر زده چندان که پیامبر را بر جایگاه آیین راز برجسته می‌کند: زبان او 
دریست در فرمان وهومنه است. وهومنه از زبان او سخن می‌گوید. پیامبر خود خدا شده 
است. او یکی از کسانی است که «از روی گزینش آزاد خود برای سخنان راست زبان را 
در فرمان دارد» (۳۱,۵؛ نک. ص. ۱۷۱). به‌همین روال به‌اهورمزداه می‌گوبد «بگو به‌من 
این راء مزداه» از زبان دهانت» بدان‌گونه که ما آن را بدانیم» (۳۱۳»؛ و نیز: «بیاموز به‌من» 
مزداه اهوره از دهانت» با هم‌داستانی مینیوی خودت» آگاه کنند که زندگی نخستین 
چگونه بود» (۲۸,۱). بدون هی چ‌گونه توصیف بیشتری» «زبان» در یسن ,۴۵ دیده 
می شود و آنجا «زبان» چنان که من گمان می‌کنم؛ یک اصطلاح دقیقی است برای «زبان 
وهومته» به‌معنای «سخنان فراگو شده از زبان وهومته»؛ پس این «زبان» مربوط می‌شود 
به‌پیامیر که به‌وجد درآمده و مورد الهام واقع شتله ست ران (مرد) ام ژه بد» که 
به‌میانجی زبان تعیین می‌شود (داوری می‌شود)» بر پایه‌ی گزینش بدش پیرو دروگ 
می‌شود» (یعنی آنگاه که او در برابر گزینش"۲ نیک و بد قرارگرفت). اصطلاح «راه زبان و 
۳ (۵۱۱۳) هم‌معنای «راه‌های وهومنه» ۵۱۶ است. 

به‌جای اوخذه در چند جا (۱۳۱,۱ ۴۸۱۲) همراه «کارها» واژه‌ی که می‌آید. پیش 
از این دیدیم (ص. ۱۴۳۳) که مقصود از سنگیه نتیجه‌ی آزمایش آتش خدایی است؛ به‌این 
مناسبت «کارها» بیانگر عملیات آزمایش آتش است. 

در مستن‌های اوستای نسوین بیشتر برمی‌خوریم به‌گروه واژه‌های تکراری 
وچ شوه که آن را ما معمولاً اندیشه و گفتار و کردار ترجمه می‌کنیم. این واژه‌ها 
به‌همین صورت در یسن ۳۰۲ و ۴۷۱ و در ضمن به‌چند صورت جالب دیگر دیده 
می‌شود. در بسن ,۳۴ به‌جای مه واژه‌ی مه (ستایش» سرود مقذس) و در یسن ۵۱۲۱ 
مته با چیستی «نیروی نگرش» جانشین شده است. این نشان می‌دهد که منه هم در این 
ردیف مضمون و مفهوم مقس دارد. و بیانگر حرکت و تأثیر معنایی است که در جایگاه 
آیین راز انجام می‌گیرد و به‌صورت نگرش و آواز نشان داده می‌شود. همه‌ی ردیف ومن 
گفتار و کردار»» مربوط است به‌زبان آبین راز. 


هنگامی هم که اینها به‌پیروان دروگ نسبت داده می‌شود باز هم همین حکم را دارد. 


انجمن دینی‌گاهان ۱۷۵ 
باز هم آنها هستند که کارهای رازآمیز را انجام می‌دهند ولی «کردار» آنان و «زبان‌های» 
آنان از سوی وهومنه راهنمایی نشده است. بلکه از سوی یک نیروی پلیدی که ویژه‌ی 
آنان است راهبری می‌شوند. در یسن ۴۹۲ سخن از کسانی است «که با خرتوی ب خود 
تبهکاری را با زبان خودشان خواستارند ناشبانان در میان شبانان». «به‌اين هستی [زشت] 
(در جهان دیگر) حش بینش (دیُنای شما) با کارهای شخصی خودش شمارا راهبری 
خواهد کرد ای پیروان دروگ» (۳۱۲۰). «داوری را (درباره‌ی کرَیّن‌ها) بر پایه‌ی کارهای 
شخصی آنان و داوری آزمایش آتش به‌پایان رسانید( (۵۱,۴). مته پلید. سخن پلید کردار 
پلید»(۳۲۵). اصطلاح اور کث برای حالت خلسه و پیروان دروگ هم به کار می‌رود. نک. 
اا 

اینجا بایسته است. برای آنکه آگاهی از نظر تاریخ دین پیدا کنیم» دمی بررسی 
متن‌ها را کنار بگذاريم. بررسی‌هایی که تاکنون انجام دادیم آشکارا بر یک گروهه‌ی بزرگ 
باورداشت‌های دینی راهبری می‌کنند. که شکل‌های گوناگونی را نشان می‌دهد. از 
پدیده‌های بسیار ابتدایی نزد اقوام و جامعه‌های طبیعی تا اجتماعات و انجمن‌های 
رازآمیز پنهانی در دین‌های بلندپایه. نزد جامعه‌های ابتدایی این پدیده‌ها به‌صورت 
شمن‌پرستی و حالت از خود بیخود شدن مربوط به‌آن» و کارهای سحرانگیز دیده 
می شود. شمن‌پرستی در روزگار ما در میان ملت‌ها و جامعه‌های فنلاندی و ترک و دیرینه 
آسیایی در شمال آسیا گسترده شده و از روزگاران کهن بومی این مرز و بوم است. این 
آیین در اصل از آنْ سرزمین قطبی است و تا روزگار ما با جدیّت بسیار از سوی لاپ‌ها و 
اسکیموها ورزیده شده است و در میان اینان هنوز هم نباید فراموش شده و از ميان رفته 
باشد. این آیین همه جا نزد سرخ‌پوست‌های امریکا به‌ویژه در شمال و از اينها گذشته 
پدیده‌هایی همپایه‌ی آن در بخش‌های دیگر جهان دیده می‌شود. چنان که دگ ستروم یک 
086 122 در گفتار تیزبینانه و دگرگون‌ساز خود زیر عنوان 1 7ع1تااکا165 ,560 
n0rdisk religionhistoria (Uppsala 1935(‏ نشان داده است. از همین گر وهه تاریخ دینی 
شمرده می شود جادوگر ایسلندی باستان» پیّذر ۲ی که در اواخر روزگار پیش از مسیح 
و آغاز یحیت دیده شده است» ولی بی‌گمان روزگاری در سراسر بخش‌های شمالی 
گسترده بوده است. در روزگار باستان به‌احتمال بسیار زیاد» پیشگویی دلفی بسن ین 


۱۷ دین‌های ايران باستان 


پایه بوده است. و سرانجام در نزد درویش‌های اسلامی ویژگی‌ها و رنگ‌های بسیار یافت 
می شود که ریشه‌ی شمن‌پرستانه‌ی ابتدایی آن را نشان می‌دهند و به‌هر صورت گنجانده 
شدنٍ این دستگاه را در درون پیوستگی بزرگ پدیده‌هایی که در بالا به‌آن اشاره شد 
ضروری می‌سازند. بررسی دقیق وکامل درباره‌ی این گروهه که از نظر تاریخ دین بسیار 
بزرگ است. پیداست که از چهارچوب این کار بیرون خواهد بود. اما اشاره‌هایی به‌آن 
می‌توان کرد. از شمن‌پرستی یا آیین شمنی آغاز می‌کنيم و در این کار خود را محدود 
می‌کنیم اسا و اروبا؛ کار من بر پایه‌ی کارهای شتاد سنادلنگ ٩۱24108‏ نورانزه 
6 او |. روبترشو لد 1260107911010 wl E.‏ '. 

شم شخصیّتی است که بر پایه‌ی نهادهای روانی و تمرین‌های مرتب. دارای 
نیرویی می شود که خود را به خواب مصنوعی فرو می‌برد. در این حالتِ خواب» چنین 
می‌پندارند که روان (آزاد) او می‌تواند با هر یک از ببخش‌های کیهان برخورد کند. خواه 
آسمان باشد یا جهان مردگان یا جایگاه‌های بسیار دورافتاده‌ی زمین. پیش از آنکه او 
به‌این حالت درآید با وسایل گوناگونی: آهنگ روی طبل جادو به‌همراهی آواز: رقص و 
داروهای مکیّف. به‌حالت خلسه فرو می‌رود. شمن بیشتر در جایی که برای او درست 
کرده‌اند می‌نشیند و کمتر اتفاق می‌افتد که گروهی از دستیاران در انجام مراسم نباشند. 
بیشتر به‌هنگام پرستش» شمن فن‌هایی به کار می‌برد. چشم‌بندی و افسون خوانی و 
کارهایی که در هنگام اجرای آن تردستی‌های خیره کننده انجام می‌دهد. از جمله ساز و 
برگ او یک دست جامه است با پیکره‌های نمادین؛ و این پیکره‌ها بر روی طبل هم کم 

نبوراتزه(!" می‌گوبد هدف از شمنی شدن یافتن پیوند مستقیم است با ارواح تا 
نخست از این راه شمن به‌پرسش‌هایی که خواسته‌ی او و حاضران است. پاسخ دهد و 
سپس برای اینکه او بتواند از ارواح یاری بخواهد. یا برای برآوردن شرایط وبژه‌یی آن را 
فرا خواند» و سوّم برای آنکه از این راه ارواح را فرمانبر خود کند. در بیشتر موارد» به‌هر 
ال ارو اس وی نس ات کل مماران را دران تن کی ام سا روکنک 
بیماری از این رو پدید آمده است که دیو در پیکر بیمار ريشه دوانده و جای گرفته است» یا 


از این‌رو است که روان «ازاد» بیمار تصادفا در چنگال روحی در بیرون گرفتار شده است. ۱ 


انجمن دینی‌گاهان ۱۷۷ 


شمن بايد که این دیو را براند» با روان ربوده شده را دوباره باز آرد. 

این کار نزد چوک ها( (دیرینه آسیایی در جاده بهرینگ) در محوطه‌ی درونی 
چادرهای سنگی به‌هنگام شب و در تاریکی انجام می‌شود. شمن بر روی یک پوست 
می‌نشیند. گروهی همراه او نیست. بلکه یکی از افراد هنگام انجام کار نزد او ایستاده 
است. شمن جلسه را با سرود آغاز می‌کند و در حالی که طبل او را همراهی می‌کنده 
می‌پردازد به‌افسون خوانی» و در این هنگام صدای جانوران و انسان را تقلید می‌کند. 
سرانجام وی به‌حالت خلسه می‌افتد» حالتی که از آواز و آهنگ طبل» و گهگاهی با هر 
گونه‌یی قارج پدید آمده است. بیشتر اوقات در مرحله‌ی خلسه باقی می‌ماند و ی 
تصوّر می‌کنند که گفتگو با ارواح در این مرحله صورت می‌گیرد. اما ضمن این کار «فرو 
رفتن در خود» پدید می‌آید: شمن پس از حالت خلسه به‌خواب فرو می‌رود» پیکرش 
روی پوست تختی که افتاده می‌ماند» ولی روانش به‌جهان مردگان با به آسمان پرواز 
می‌کند تا روانی را که گربخته است باز آرد. در پاره‌یی از موارد یک شکل نمایشی دیده 
شده است: گفت‌گود بی میان شمن. ارواح و روانی که باید فراخوانده شود. انجام می‌شود. 

نزد بوکه گرها(" (دیرینه آسیایی همسایه‌ی چوکچ‌ها) شمن دسته‌یی همراه خود 
دارد. شمن نیایش می‌شود تا بیماران را درمان بخشد. در حالی که چهره‌اش به‌بیرون 
می‌نگرد ات خانه به‌زمین می‌نشیند. آستانه‌ی خانه نزد بیشتر مردم ابتدایی 
جایگاه مقدسی است. نشیمنگاه ارواح خانواده است. شمن کار خود را آغاز می‌کند: 
طبل می‌نوازد و با فرباد و سوت صدای جانوران را تقلید می‌کند. در میان طبل زدن‌های 
شدید شروع می‌کند به آواز و گرفتن ارواح درگذشتگان ارواحی که نگاهبان او هستند. 
سر خود را از در بیرون می‌کند و با نفس‌های بلند هوا را به‌درون می‌کشد و بدین ترتیب 
ارواح در او فرو می‌روند؛ سخنانی که او پس از اين می‌گوبد. دیگر سخنان او نیست. بلکه 
سخنان آن روح دمیده شده است. که از دهان او سخن می‌گوید. پس از چندی به‌حالت 
بیهوشی و خلسه می‌افتد و در این حالت روان او در جهان مردگان می‌گردد تا روان بیمار 
را که به آنجا رفته بوده است فرا خواند. پس از این دیگر شمن بابد بیدار شود. و این 
بدین گونه انجام می‌گیرد که همراهان او را بلند می‌کنند» سه بار از سوی غرب به‌شرق 
می چرخانند و سه بار او را «دود می‌دهند.» آنگاه او دوباره به‌خود می آید و جلسه بایان 


می‌پابد. 

در نزد باکوت‌ها !۱ شمن کار خود را با تنباکو آغاز می‌کند» و دود را فرو می‌دهد. یک 
پوست اسب جوان در چادر گسترده می‌شود که ظاهراً باید جای شمن باشد. پس از 
مقدمات گوناگون که با این کار پایان می‌یابد که آتش چادر پس از قربانی کردن موی اسب 
خاموش می‌شود. شروع می‌کند به در آوردنٍ صدای جانوران: سپس طبل را به‌دست 
می‌گیرد و با آن آهنگ‌های گوناگون می‌نوازد؛ سرانجام همراه طبل یک سرود دینی 
به‌منظور گرفتن ارواح خدمتگزارش در جهان ارواح» می‌خواند. هنگام جریان و ادامه‌ی 
این تشریفات شمن همه چیز را بی آنکه از پیش آماده کرده باشد و بدون درنگ بنا بر 
آنچه که ارواح بر او فرو خوانده‌اند انجام می‌دهد. ارواح نگاهبان پس از درنگی کوتاه یا 
دراز حاضر می‌شوند و سپس رقص خلسه‌یی با ضرب‌های بلند و کوتاه آغاز می‌شود و 
در پایان سرودی آرام و سنگین همراه با نواختن طبل خوانده می‌شود. خواب مصنوعی 
در اینجا دیده نمی‌شود. مردم معتقدند که شمن در هنگام حالت خلسه که از نواختن طبل 
به‌او دست داده است» به‌جهان ارواح سفر می‌کند و در آنجا است که آنچه را آرزو کرده 
است درمی‌یابد. دسته يا گروهی که در اجرای این کارها باید با او همکاری کنند» در اینجا 
یاد نمی‌شود. 

این رسم شمنی» به‌ویژه نزد تاتارهای آلتابی» گسترش بسیار پیدا کرده است(. شمن 
در اینجا یک روحانی با پیشوای دینی مجری مراسم قربانی است و هنگام جشن‌های 
قربانی مشترک» آیین شمنی از روی برنامه‌ی وبژه‌یی انجام می‌گیرد. گفتگو میان شمن و 
ارواح به‌گونه‌ی دقیق معیّن شده و دارای صورت نمایشی بسیار تکامل یافته‌یی است. 
هنگام برگزاری آیین قربانی چادر ویژه‌یی برپا می‌شود و در میان آن چادر درخت سبیدار 
سبز شده‌بی گذارده می‌شود. به‌تنه‌ی این درخت له خط با پله» نماد ته انار کف ی 
هنگام حالت خلسه باید به آنها سفر کند» کنده می‌شود. از یک اسب برای قربانی و کسی 
که آن اسب را برای سرور آسمان هم اولگن 171807 همراهی کند» یاد می‌شود. پس از 
آنکه شمن جامه‌ی خود را به‌تن کرد؛ ارواح یاری دهنده را در طبل گرفتار می‌کند و 
می‌پر دازد «به سفر آسمانی خود» و آن را با بالا رفتن از خط‌های نه‌گانه‌یی که بر تنه‌ی 
درخت کشیده شده بود نشان می‌دهد. مجشّم می‌کنند که وی بر روی اسب ناپیدا سوار 


دہ امتا بسن از اک این اس خف شم بر کار که زخرد او را با صدا که 
تماشاگران از خود درمی آورند اعلام می‌کنند» سوار می‌شود. شمن تمام این سفر را با 
حالت‌هایی که به‌قیافه‌ی خود می‌دهد و به‌صورت نمایشی طی می‌کند و پیش ‌آمدها و 
رگد شت ها و نگرش‌های خود را در هر یک از آسمان‌ها گزارش می دهد» دز اسان 
نهم سرانجام به اولگن ۳ و از او می‌پرسد که آیا قربانی پسند خاطر او بود» و 
چیزهای گوناگون دستگیرش می‌شود. مثلا درباره‌ی هواء درباره‌ی محصول شکار و 
امکاناتی که درباره‌ی آنها وجود دارد؛ همه‌ی اینها را او به‌صورت پیشگویی گزارش 
می دهد. 

در Minusinsk iwi‏ ۱ شمن باید به ته دریای ا و نه کوهستانی که به‌بلندی 
آسمان است سفر کند تا به‌سرزمینی برسد که روح کوه فرمانروایی می‌کند. سفر به‌سوی 
سالار جهان مردگان ارلیک خان» در آیین شمن‌های تاتار از اهمیّت ویژه‌یی برخوردار 
است. شمن سفر خود را از جایگاه شمن به گونه‌ی دلکشی شرح می‌دهد. راه به‌سوی 
جنوب می‌رود. از سرزمین آلتایی؛ از سرزمین چینی‌ها؛ از دشت زرد» «دشت سفید. و از 
کوه زرد» که بالا رفتن آن بسیار سخت است و در آنجا انبوه استخوان شمن‌هایی را 
می‌بیند که نتوانسته بودند از آنجا بگذرند تا دمانه قیفی شکل زمین سراشیبی به‌جهان 
مردگان. سفر به بخش‌ها و سرزمین‌های مختلف همراه آوازهای گوناگوتی که سازگار با 
هر سرزمینی است می‌باشد. و دشواری‌های آن سرزمین‌ها باز با تغییرات چهره و 
شکل‌های وبژه بازگو می شود. شمن از روی «دهانه‌ی زمین» به‌پایین سرازیر می شود و به 
دربایی می‌رسد که بر روی آن یک موی اسب بسته‌اند. هیچ گنهکار نمی‌تواند از روی آن 
بگذرد و در ته آن دربا شمن استخوان بسیاری از همکاران را می‌بیند که از نظر اخلاقی 
دارای شرایط لازم نبودند و از این رو به آنجا سرنگون و غرقه گشته‌اند. در آن سوی کناره 
برمی خورد به جایگاه کیفر گناهکاران. سرانجام به خانه‌ی [رلیک خان می‌رسد. اینجا 
سگ‌ها و دربانان جلوی راه او را می‌گيرند. ولی او با دادن پیشکش‌هایی که پیش از این 
آماده شده بود از آنها گذر می‌کند و سرانجام بار می‌یابد. ارلیک خان در آغاز بسیار 
نامهربان است ولی با دکایی که شمن همراه خود آورده است آرام می‌شود. پس از اینکه 
مست و سر حال شد. برکت خود را که وعده‌ی افزوتی گله‌ها و باروری مادیان‌ها است. 


۱۸۰ دین‌های ایران باستان 


بر او ارزانی می‌دارد. همه‌ی اینها را شمن با هیجان و جوشش بسیا, انجام می‌دهد. 

شمن در برگزاری کارهای خود تنها شاعر یا خواننده نیست. او شاعر تیره‌ی خود 
به‌معنای گسترده‌ی آن می‌باشد و افراد تیره‌ی خود را غالبا حتّی بیرون از کار اصلی واقعی 
خود ‏ به‌ویژه در جشن‌های خانوادگی - با شعرها و آوازهایی از نوع حماسی و غزل و 
نمایش سرگرم و شاد می‌کند. ببهوده نبود که رومی‌ها شاعر را واتس ۷۵۱۵۶ می نامید ند. 
شعر شمنی غالا بسیار فثی است. این شعر دارای زبان شعری هنرمندائه‌یی است؛ بسیار 
متنوع و پیچیده با فالب شعری بسیار پیشرفته. 

درباره‌ی این رسم شمنی نزد لاپ (0هآها نسبت به‌دیگران از راه یادداشت‌های 
سوئدی‌ها و از همه بیشتر نروژی‌ها از سده‌ی هفدهم و هجدهم! آگاهی‌های خوبی در 
دست داریم. شمن را که در اینجا نانده ۱2[06 نامیده می‌شود» دسته‌یی که بیشترشان 
ظاهراً زنان هستند» احاطه کرده است (سه تا نامیده شده‌اند). ولی به‌نظر صحنه‌هایی 
پیش می آمده که همه‌ی گروه گرد آمده. با او همکاری می‌کرده‌اند. بهترین ساز او طبل 
بود و درختی با تصاویر نمادین بر روی آن که ساخت کیهان و چهره‌ی خدایان گوناگون را 
نشان می‌دادند. برای انجام عملیات نیاز به خانه‌ی ویژه‌یی است. اگر منظور درمان بیماری 
است که روان او بنا بر باوری که دارند» به یایمه‌ایمو 12010021100 یا جهان مردگان رفته 
است. کار ابده این است که روان را از آنجا باز پس آرد. وی کار خود را با نوشیدن الکل 
(شراب تقطیر شده) آغاز می‌کند؛ در روزگاران پیش وی مایعی را به‌عنوان ماده مخدر 
به‌کار می‌برد. سپس کارهای سخت ناهنجار گوناگونی» که او را به‌حالت خلسه‌یی 
می‌اندازد؛ انجام می‌دهد و می‌پردازد به‌نواختن طبلی که آن هم گویا به‌عنوان گونه‌یی 
پیشگوبی برای جهت‌پابی در جهان ارواح به کار می‌برد. سپس آهنگ سحرانگیز خود 
یواویکا 01016[ را می‌خواند و در این کار دسته‌ی زن‌های او با همه‌ی حاضران شرکت 
می‌کنند. پس از چندی وی به حالت خواب فرو می‌رود» پیکرش همچون مرده‌یی در روی 
زمین دراز کشیده می ‌افتد» در حالی که روان او به‌سوی یابمه‌ایمو پرواز و خواهش خود را 
عرضه می‌کند. هنگام انجام این کار همکاران و حاضران آواز می‌خوانند. در پایان باید او 
را از خواب بیدار کنند و دوباره او را به‌اين جهان بیاورند. این کار به‌وسیله‌ی دوشیزه‌یی؛ 
نه چندان رسیده» از ميان دسته‌ی همراهش اجرا می‌شود و برای این کار به‌او پولی هم 


پرداخت می‌شود. این دوشیزه بالای سر نانده «آواز می‌خواند» و «با فرباد و آواز کافرانه‌ی 
خود» (61101) او را از خواب بیدار می‌کند. نائده برای انجام کار خود پاداش کلانی 
دریافت می‌کند. 

ارو گرارش‌هاق را کننده و‌سست فزشا ره ده ری برد 5 ) ابسلندی‌هاه 
ستروم بک بر پایه‌ی پژوهش‌های شخصی خود و بیگانگان تصویر زیر را رسم کرده 
است. جادوگری را هم مردان و هم زنان انجام می دهند» ولی بیشتر زنان به‌این نام واس 
۵5 خوانده می‌شوند. از جمله مهم‌ترین افزار جادوگری شهار 7 است که 
چهارپایه‌ی چوبی بلندی است که جادوگر بر روی آن می‌نشیند. هدف این سذهالر 
بی‌گمان این بوده است که جادوگر از جهان پیرامون خود و تأثیرات مزاحم دور بماند و از 
نیروهای پلید در امان باشد (01716 ۸:۵۱)(. گرداگرد جادوگر را گروهی از یاوران رادلیذ 
raddliû‏ «(گروه آوا» گرفته و دایره‌بی زر کرک ها درست می‌کردند. وسیله‌ی رسیدن 
به حالت خلسه ظاهراً همان آواز بوده؛ اگر هم به‌جای آن چیزی مانند طبل اشاره شده باشد» قطعاً 
به گونه‌ی معمول و عادی نوده است. برای آوازها اصطلاح در 601072 به کار می‌رود و برای 
کارهایی که با جادوگری سر وکار دارد اصطلاح گرگ ۵67010807 می آید؛ در افسانه‌ی 
فریتیوف 1511107 می آید که هر دو زن جادوگر هذز :1010 و خ‌گلمه قاعه! از روی 


ا اشگه ودن اراد 


سیذهرالر بالا می روند ok gerningum)»‏ mesgoldrum؟f؟«‏ 
زمانی گذشت. حالت بیهوشی و خلسه بر نشیننده‌ی روی سیْذهالْ روی می‌دهد در این 
حالت» روان از تن رها می‌شود و به‌سرزمین‌های دیگر می‌رود تا آنچه را که فرض از برپا 
شدن جادوگری است. انجام دهد. به موازات این جریانات در متن‌ها مواردی ياد شده 
است که ارواح مردگان در یک جایگاه محدود احضار می‌شده‌اند. در افسانه‌ی فرابنگه 
42 از چنین احضار ارواحی سخن رفته است که از سوی نرندر ۳2:70 اجرا می شد 
و آن پس از این بود که او چهار نرده بر گرد خود و ته خط در تمام جهت‌ها کشیده بود. این 
کارها البته هیچ گونه بستگی با سیذر ندارد(". 

یشگویی ولفی"" بنا بر روایات معمول زمان باستان بدین‌گونه انجام گرفته بود که زن 
راهبه‌ی آپولون یعنی پی‌تیا 0111912 در مقدس‌ترین نقطه‌ی پرستشکده روی یک سه‌پایه بر 
روی شکافی روی زمین نشست که از آن شکاف بخارهای بیهوش کننده برمی خاست. با 
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این بخارها خدا در او حلول کرده بود و از زبان او سخن می‌گفت. ناگفته نماند که آگاهی‌ها 
و روایات درباره‌ی برگزاری این پیشگویی از دوره‌های بعد هستند و اوضاع و احوال 
اصلی را به‌دست نمی‌دهند. به‌نظر من ستروم بک به‌حق این فکر را رد می‌کند که 
سه پایه‌ی پی‌تبا دستگاهی بوده است مانند چهارپایه‌ی سیذهالر که به‌اين مقصود هم به‌ کار 
می‌رفته است. 

اگر من در اینجا به‌مناسبت موضوع اشاره به درویش‌های اسلامی می‌کنم تنها از نظر 
تمرین‌های خلسه‌یی آنها است و بس. از زمان‌های پیشین در اسلام صوفیان به‌این نکته 
پی برده بودند که خود را به‌پاری موسیقی و آواز به‌حالت خلسه درآورند؛ شکی نیست 
که رفص هم از زمان‌های بسیار زود در اين کار به کار گرفته شده است و دست کم در 
روزگارهای بعد رقص در پاره‌یی از فرقه‌ها نقش اساسی به‌عهده داشته است. این نکته 
روشن است که ما در اینجا با یک مرحله‌ی دینی یکسره دیگر و والاتر سر وکار داریم تا 
پدیده‌یی که تاکنون به‌بازگویی آن پرداختیم. هدف از حالت خلسه برای صوفیان رسیدن 
به‌وحدت. با «آن یکی ». به حقیقت و حق است. اما از یک سو صورت‌های عامیانه يا بهتر 
بگوییم تغیبر شکل یافته‌یی از فرقه‌های صوفیه دیده می شود که به‌راستی در عمل چندان 
از شمن‌گری عادی تفاوت ندارد!" از سوی دیگر به‌هر حال آیین درویشی در ترکیه از 
نظر ظاهر هم که شده در سده‌ی سیزدهم میلادی از شمن‌گری مغولی متأثر شده بود!". و 
سرانجام تمام مراحل عملی خلسه‌ی صوفیه با همه‌ی آن صورت و شکل ظریف و 
پرداخته که به خود گرفته است. یک پیوستگی آشکار با پدیده‌های خلسه‌ی ابتدایی‌تر در 
خود نگاهداشته است. چنان که بیشتر این پدیده‌ها با فرهنگ معتوی و ژرفای بی‌اندازه 
اندیشه‌مندانه سازگار می شوند. در شا دانشی موسیقی سنجشی تذا] 20۱501111 
Musikwissenschaft‏ ۷۵۲۵1610268106 شماره‌ی ۱ سال AY‏ ه. وتر H. Rilter‏ آیین 
رقص‌های درویش‌های مولوی راء که دولت ترکیّه از سال ۰۱۹۲۵ مانند رقص‌های دیگر 
درویش‌ها ممنوع کرده بود« از خطر فراموشی رهاند. گذشته از افزار کارهای اصلی؛ 
موسیقی آواز و رقص, از همه‌ی اینها مهم‌تر ترتیب صحنه‌ها و مرحله‌ها در اینجا جلب 
توجه می‌کند. رقص» درست در یک دایره‌ی محدود با جایگاه‌های ویژه برای 


شرکت کنندگان اجرا می‌شد. جای پیشوا یا شیخ در سمت شرق است. او روی پوست 
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گوسفندی می‌نشیند و به‌اين ترتیب جلوس او بر این پوست تخت اعلام مرحله‌ی نبایش 
است. همه‌ی تشریفات به‌گونه‌ی نمادین توجیه می‌شد؛ رقص نظریه‌ی تجلی و فیضان 
وحدت را نزد صوفیه نشان می‌داد: در نیم‌دایره‌ی نخست تجلی خداوند تا به‌پایین 
به قلمرو جانوران و پایان یافتن آن به‌انسان» در نیم‌دایره‌ی دوم» رستخیز انسان و بازگشت 
او به‌خداوند به‌عنوان «کامل»)» ما انسان خدایی. چنین می‌نماید که همان‌گونه که رتر 
برجسته می‌کند این توجیه بعدی است» هر چند که پایه‌گذار فرقه‌ی مولوی یعنی 
جلال‌الذین رومی بزرگ» آن را می‌شناخته است. ولی عنصر احساسی بدون تردید عنصر 
اصلی در این رقص مقذس است؛ ولی همین دایره‌ی بسته و به‌ویژه جایگاه شیخ به‌نظر 
من بازتابی است از باورداشت‌های بسیار کهن از جایگاهی در زمین که از نیروهای پلید 
پاک شده و اختصاص به‌خداوند دارد» و در ابنجاست که انسان در مستی خلسه از 
نیروهای خدایی می‌تواند فرا گرفته و آکنده شود. 

اکنون آماده شده‌ایم که به‌گاهان برگردیم. برجستگی اندیشه (مََه اواز 
الهام شده‌یی که وهومنه در آن» آهنگ خود را به‌گوش‌ها می‌رساند» «کارهای» مقذس 
«رایزنی» میان آرمیتی و وهومنه» یا میان پیامبر و وهومنه را مشخْص می‌کنند» خلاصه: 
جشن رازی که در آن رهبر و محفلش» «مردان مگه» را پیش از این از یکدیگر باز 
شناختیم. اکنون می‌توانیم این واقعیّت‌ها را به‌یاری همسان‌هایی در تاریخ دین روشن 
کنیم. نخست توضیح سر راستی برای آن جنبه‌یی که بررسی‌های علمی از چندی پیش 
توجه‌ها را جلب کرده است به‌دست می آوریم بعنی: برای رنگ و گونگی گفتگویی که در 
باره‌بی از قطعات گاهان دیده می‌شود. بدون تردید انسان اینجا و آنجا در گاهان بیش از یک 
صدا به گوشش می‌خورد؛ این تنها صدای رهبر» صدای پیامبر نیست» که به‌گسوش 
می خورد. توضیح آن تنها یک چیز می‌تواند باشد: این گروه و دسته‌ی رهبر است. «مردان 
مگه» هستند که وارد می‌شوند و کار خود را انجام می‌دهند. اکنون از آنجا که سراسر این 
دسته از هستی خداوندی آکنده و مالامالند و هستی خداوندی از زبان الهام شدگان سخن 
می‌گوید. پس باید چنین انگاشت که سخنانی که گوبنده‌ی آن نیروی خدایان فرض شده 
است. به‌راستی به‌وسیله‌ی یکی از بیوستگان به‌آن دسته یا همه‌ی آن دسته خوانده 
می‌شده است. بدون شک به‌نظر من چنین می‌آید که آن «سرود گاهانی گاو» یعنی پسن 
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٩‏ را بايد سرودی دانست که جنبه‌ی نمایشی داشته است و در آن نقش‌های مختلف 
«روان گاو» اشه» آهورمزداه)» را اعضای مختلف آن دسته اجرا می‌کردند. و سرانجام این 
دسته را در بیت آخر می‌بينيم که همه‌ی اعضای آن نقشی اجرا می‌کنند (ص. ۱۶۵). قطعاً 
برای ما هرگز شدنی نخواهد بود که در هر یک از جزئیات درباره‌ی پرسش از چگونگی 
تقسیم‌بندی بخش‌های «گفتگویی» به‌ پاسخ درستی برسیم. زیرا همه‌ی آن آیین‌های کهن 
درباره‌ی نقل و خواندن گاهان در انجمن و امّت زردشتی فراموش شده است» ولی این 
مسئله بی‌گمان شایسته‌ی این هست که با دیدهای تازه یک بار دیگر بررسی شود '. 

باری» اکنون به‌جایی رسیده‌ايم که یک پاسخ تا اندازه‌یی دفیق به‌این پرسش بتوانیم 
بدهیم که مَگه در محفل گاهانی باستان چه بود. بی‌گفتگو این مک مگه پیوستگی نزدیک با 
سرود راز دارد. در یک جا از گاهان زمانواژه‌ی منک 3۸8 و مک ۵ (آریابی magh‏ 
۵۳9 ) دیده می‌شود که برای اصطلاح سرود راز به کار رفته است. آن؛ یسن ,,۴۵ 
است. در بند ۱۰ -۸ این سرود آن گروه و دسته پدیدار می‌شوند. پس از آنکه رهب 
پیامبر» در بندهای ۱-۷ گزارش داده است که در آن عالم خلسه چه دیده و چه شنیده 
امت و آن را با یک شهادت بایان می دهد که اهورمزداه «بزرگترین همه‌ی هستی‌ها)» 
آفریننده است. به‌وسیله‌ی نیروی خدایی» در بند ۸یاران اهل راز به‌او پاسخ می‌دهند: «او 
را (بعنی اهورمزداه را) باید بکوشی برای ما اثربخش سازی از راه سرود نیایشی نمه 
(<ارمیتی)...». سپس در بند ٩‏ می آید: (او را باید که برای ما بکوشی. همراه با وهومنه 
برای ما خشنود سازی. ۰ و سرانجام در بت بند ۱۰: 

او را باید که برای ما بکوشی (می‌مغژو ۳1112(760) با سرود نیایشی (یسسته E EN yasna‏ 

بنوازی - او راکه در «بخار» (آنمنی 20111501) سخن او را به‌عنوان مزداه اهوره شنیده‌اند. هنگامی که 

او با اشه و وهومنه در شهریاری خود مثوروتات و امرتات را آماده می‌کرده آن [خدایان نامبرده] 

نیروی (اوته‌بوتی) طبیعی جسمانی و نیروی نمیرایی [تو بنی] را می‌دادند تا از آن ما باشند. 

با توجه به‌این ی من جای هیچ‌گونه تردیدی نیست که واژه‌ی نگ (آر 
magha‏ ( از مده‌ی وف "mangh-‏ گرفته شده و معنای آن به‌طور دقق «خواندن سرود 
مگه‌یی» است؛ و مک اصول به معنای و مگه» و با به طور اسم جمع « گروه آوازخوان» است. و 
مگه اصطلاحی است برای گروهی از خلسه گران که بالاترین میانجی آنها برای رسیدن به‌این حالت 
خلسه و سرود بود. از سوی دیگر به نظر من به‌کلی ناممکن می‌نماید که معنایی راکه در آثار 
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بعدی به‌خود گرفته ندیده گرفت. و این همان معنایی است که در سرود گاهانی زناشوبی 
۳ فرض می‌شود پعنی معنای یک فضای مگه‌یی محدود بر روی زمین. این معنا 
به آسانی بیشتر با آنچه که پیش از این گفته شد پیوستگی پیدا می‌کند. ما دیدیم که شمن 
هنگام اجرای عملیّات E‏ و جادوگر ابسلندی باستان هنگام سیٌذر یک جایگاه 
محدودی در اختیار دارند که در آن شرکت کنندگان در آن نمایش, از تأثیرات پلید در امان 
هستند؟ همچنین دیدیم که رقص درویش‌ها در میان یی دایره‌ی کاملا بسته و محدود 
اجرا می‌شود. و شیخ مانند شمن روی پوست تختی که برای او گسترده‌اند می‌نشیند. مگه 
در درجه‌ی نخست به‌معنای و گروه خوانند گان) است» ولی در درجه‌ی دوم جایگاه جدا شده و ویژه‌ی 
برگزادی آیین‌های دینی است که گروه خواننده در آنجا انجام وظیفه می‌کنند و به‌مقام خلسه 
می‌رسند!". در زمان‌های بعد پس از آنکه جشن راز به‌هم خورد و «گروه خواننده» از ميان 
رفت (آگاهی بیشتر در بخش ۶) آنجایی که برای مگه محافظت می‌شد به‌عنوان جایگاه 
راندن دیوان بر جای ماند. 

برای آنکه اصطلاحات ایسلندی باستان را به کار ببریم می‌گویيم مَگه» هم راذلیذ 
است و هم سیذهیالر جز آنکه باید در نظر داشت که فضای مگه به‌ترندرهایی, که با نرده و 
خط‌هایی برای جایگاه محدود شده؛ بیشتر مانندگی دارد تا داربست‌های چوبی یذ در 
افسانه فر ٹهوف چنین می آید که زنان جادوگر در سیذهاار بالا می رفتند» OK‏ 8010۲1۲0 ۲260 
.gerningum‏ این درست با اوخذه و شتوثه‌ی گاهانی سازگار است. از ترتیب زهبو رودو 
مردان مگه در جشن‌های راز طبیعی است که چیزی نمی‌دانیم. باید این جایگاه مقدس را 
چنین انگاشت که همگی گروه شرکت کننده در آن جایگاه جا می‌گرفتند. 

برمی‌گردیم به یسن ۰ از اهورمزداه «در آنمن» شنیدیم که هم اوست که اوست. 
درباره‌ی این سخنان به‌طور ضمنی هنگام گفتگو از هئوروتات و امرتات سخن رفت ص. 
۸ دانستیم که این واژه در اصل به‌معنای تفس دم کشیدن است. که هم به‌معنای دم 
فرو بردن است و هم به‌معنای «بخار و مه» می‌تواند باشد. و دیگر اينکه این واژه یک 
واژه‌ی جانشین است به‌جای تویشی که شکوفایی زوین است که به‌زمینه‌ی آهرتاتُ با 
تاش مگ با ف کف وم و تشر اراس وناز ا و را 
سنّت ساسانی معنای آن ناشناخته بود. با این همه من مطمثنم که با بهره‌گیری از 


۱۸۹ دین‌های ایران باستان 
نشان‌های مشخص اوستایی و همانندهای آن در تاریخ ادیان درون مایه‌ی آن را می‌توانیم 
بشناسیم. در این واژه من مفهومی م برای یک داروی مکیْفی که برای رسیدن 
به‌حالت خلسه به کار می‌رفته و از این رو برآنم که این واژه را باید «بخار و مه» ترجمه کرد. 

خوشبختانه وضع ما در اینجا خوب است زیرا از یک مورد مشابه از همان زمینه‌ی 
ایران باستان می‌توانیم بهره‌گیری کنیم. هردوت از سکاها (۰۴ ۷۵) یا نوشته‌یی که او از آن 
سود جسته نقل می‌کند که آتان شاهدانه را که در نزد آنان بسیار می‌روید به گوانه‌ی ویژه 

تک ۵ اک 

به‌ کار می‌برند. وی می‌گوید انها نخم‌های شأهدانه را روی سنی‌های کاملا داغ و سرخ 
شده می‌اندازند با این سنگ‌ها دود می‌کنند و بخاری از آنها برمی‌خیزد ( ٨2‏ ۵111103 
4 به‌اندازه شدید که هیچ گرمابه‌ی عرق آوری را با آن نمی‌توان سنجید. سکاها از 
این گرمابه‌ی عرق آور خوششان می ال و غریو شادی بلند برمی آورند .(WOpOVTAL)‏ 
هردوت یا داستان‌گوی او یک توضیح خردپذیری در این باره می دهد» ولی مولی :۷16۷1 
به‌تازگی با بهره گیری از مایه‌های فراوان مردم شناسی نشان داده است(۲ که در پشت این 
سوزاندن شاهدانه یک سند شمنی نهفته است و شاهدانه را برای این به‌ کار می‌برند که 
حالت خلسه را با فریادهای خلسه‌یی مربوط پدید آورند. اینجا یادآوری کوتاهی می‌کنم 
به‌اینکه حشیشی که در مشرق زمین به‌صورت گسترده کشیده می شود گونه‌یی شاهدانه 
است. اما شاهدانه (ه029 ,موجه به‌راستی در اوستا هست. در گاهان نیست ولی در 
فزوشی یشت. که فهر ست بلندی از اعضای گروه نخستین زردشتی دارد» مردی با نام 
سازگار پتوروتگته (022818 ۳0۳۲۲۰), «دارنده‌ی بنگ بسیار» به چشم می‌خورد (يشت 
۲۴ ) به‌عکس. به‌سراغ وندیداد زردشتی سین که می‌رویم می‌بینیم که بنگ در اینجا 
اهریمنی شده است. از فرگرد ۱۵,۴ چنین به‌دست می آید که این ماده برای انداختن 
حنین به کار گرفته می شد ه» و در ۱۹۴۱ با اهریمنی به‌نام کونده kunda‏ همراه اما در 
۰ درباره‌ی اهورمزداه تأکید می‌شود که او تفه اتنکته است یعنی کسی است که نه 
خواب دارد (ص ۱۰۷) و نه بنگی ات اکتون هر گاه کسی در انجمن بنیادین ا 
پورو. بنگهه نامیده شده باشد و فرّوشی او با وجود این» مورد نیایش مانده» بدون تردید 


پابه‌پای محکوم شدن بنگ» خدای مادین خواب. بووشاشتا (قا5 ,8آ8)؟؟» به‌اهریمن 
خواب آلودگی (وند. ۰۱۱۰ ۱۸:۶ و در قطعه‌ی يشت زردشتی نک. پیش از این ص. 
۸) دگرگون می‌شود؛ در صورتی که خوَفه که در اصل رژبا و خواب بود همچنان 
نیایش می‌شده بی‌گمان با تغییر معنا. 

دریسن ,۴۴۲ سخن از جشن‌های وحشیانه‌یی است که تباه کنندگان زندگی شبانان 
کرپن‌هاء اوسیج‌ها وکوی‌ها در آن آیین قربانی گاو را ترتیب می‌دادند» و هشدار یه کسانی 
است. که در انجمن با این کار پلید همداستانند «آنان که با خوشی می‌نگرند... به آنچه که 
کوی را می خروشید (اورودبتا 0۲۵۵5( . lil‏ بی آنکه خواننده بخواهد» 
مقایسه با توصیف هردوت درباره‌ی فریادهای خلسه‌یی سکاها در ميان بخار شاهدانه 
(ینگ)» ناگهان به خاطرش می‌خلد و ترجمه‌ی «در بخار (شاهدانه)» کا بدون آنکه در 
جستجوی آن باشد به‌او پیشنهاد می‌شود. اینجا سخن از یک رسم پیروان دروگ است. 
ولی پیش از این دیدیم» که به‌آنان هم همان‌گونه حالت خلسه نسبت داده منی‌شود که 
به گروندگان اشه» و برای 8 خلسه‌ی آنان همان اصطلاح‌ها به‌ کار می‌روند که برای 
حالت شعف و وجد گرو نیکان. همان‌گونه که اصطلاح اوروگذ تنها برای حالت خلسه‌ی 
خوب به کار نمی‌رود» زمانواژه‌ی رنود 1۵04 هم تنها برای فریاد بد به کار نمی‌رود. در یسن 
۰ این اصطلاح برای فرباد ناامیدانه‌ی روان گاو آمده. زنی در انجمن بنیادین بسیار 
به‌جا اورودیت ۲۲۷۵۲201 نامیده می‌شده است (يشت ۱۳,۴۱)؛ و این یک زن فرباد 
کننده‌ی خلسه گر بود. شبیه همین مضمون باید نام اوروذ و 1 باشد» که مردی بوده 
است در انجمن بنیادین (بشت (,,۱۳). پابه‌پای اهریمنی شدن خلسه در وندیداد. تنها 
یک کاربرد زمانواژه‌یی رود برای فرباد کردن دیوان وجود دارد. 

پس ما باید واژه‌ی توبشی» شکوفایی «آشکار شدن نیرو» را که در پیوستگی با 

آیرتات به کار می‌رود نخست به‌معنای خلسه مجّم کنیم که با دمیدن یک ماده مخدّر 
si‏ پدید می‌آید و آدمی را با نمیرایی زندگی و خدایی می‌پیوندد. با توجه به‌آنچه 
تاکنون گفته ی هم ماده مخذر را دارد و هم «تیروی نمیرایی» را نشان می‌دهد. 
آنچه غالبا بررسی شده است نشان می‌دهد که ملت‌هایی که باورداشتشان از روان و 
تمرین‌های حالت خلسه از این دست است که گاهان بیان می‌کنده فرق آشکار و دفیقی 


میان رهایی و گریز روان از تن در حالت خلسه؛ و بیرون رفتن روان از تن به‌هنگام مرگ 
نمی‌گذارند. تنها اختلاف در این است که در دومی» یعنی نی در هنگام مرگ دیگر روان 
به‌تن باز نمی‌گردد. در هنگام مرگ روان» که در این زندگی برای لحظه‌یی برخوردار 
بوده» برای همیشه به‌جهان دیگر می‌پیوندد. ولی هیچ چیز بازدارنده از این نیست که روان 
دوباره به جهان باز گردد؛ و در پیکر دیگری» که به‌ویژه پیکر شمن توانایی است جای 
گیرد. مرگ هيچ‌گونه پایان قطعی و هیچ مرز دقیقی نیست. 

همین وضع را در گاهان می‌بينيم. بی‌اندازه دشوار است مواردی را نشان داد که در 
آنجاها بدون ابهام سخن از مرگ جسمانی رفته باشد» و آنجایی هم که گمان می‌کنيم در 
برابر چنین مواردی قرار گرفته‌ايم می‌توان متن را به‌عنوان اصطلاحی برای درک حالت 
خلسه تعبیر کرد. اصطلاح زور وهومنه» در بسن ۴۳۴ بی‌گمان نخست چیزی نیست جز 
آن تکان پرقدرتی که تصرّف آوازه خوان به‌میانجی وهومنه در حالت خلسه همراهی 
می‌کند. ولی به‌نظر من به آشکاری احساس می‌شود که وضع در یسن ۴۳۲ موید این 
معنی است که مقصود مرگ جسماتی است؟ به‌هر حال مرگ جسمانی هم می‌تواند مورد 
نظر باشد. 

به‌احتمال بسیار در این‌گونه قطعات مانند ۳۱۲۰ رستگاری و نارستگاری» 
نیک فرجامی و بدفرجامی در جهان دیگر مقصود نظر است: هر که به‌پیروان اشه بپیوندد 
«سرانجام درخشش و فروغ دارایی» او خواهد شد» در صورتی که دثنای پیروان دروگ 
آنان را بهویک هستی رهبری خواهد کرد که در آنجا تاریکی دیرپا. خوراک پلید و بدنامی 
قرار دارد. به‌نظر من تقریباً قطعی است که هر جا که از «یبرونی‌ترین»: از «آخزین پایان» 
(اپمه 8 ) سخن در میان است مقصود سرنوشت پس از مرگ است. ( ۴۴۹ ۰۴۳۵۳ 
۲ ۱۱ ۵). به‌هر روی این موارد هیچ گونه درون مایه‌ی آن جهانی» چنان که عموماً 
پند اشته‌اند» ندارد. جهان دیگر نزد زردشت تصور دیگری را در پیش چشم می‌آورد؛ 
ای ا وکا و ای ای ا ا کن اور مش رز ان نس 
از مرگ فردی است. 

ید وی و تا تربع ون ت» که در مرکز 
باورداشت‌های اوستایی درباره‌ی مرگ جای می‌گیرد؛ و درگاهان هم نقش مهمّی به‌عهده 


انجمن دینی‌گاهان ۱۸۹ 


دارد. در نظر داشته باشیم. اوستای نوین برای این معنا ترکیب چینوّت پرتو 5۸۷41-9۲3۷ 
را به کار می‌برد ولی در گاهان دو بخش جدا هستند و بخش نخست آن در حالت تکین 
است: چینوتو پرتو؟ این واژه را بارتلمه به «پل جدا کننده‌ی (داور و خکم) ترجمه می‌کند و 
گمان می‌کند که مفهوم آن بیشتر جنبه‌ی جهان دیگر دارد» و بنیاد آن در مسایل جهان 
پسین زردشتی است. ولی این تعبیر» هم از نظر زبان شناسی» و هم از نظر موضوع چندان 
خرسند کننده نیست. نخست اینکه چنان که به نظر می رسد زمانواژه‌ی ساده‌ی چې نله که 
از آن واژه‌ی سوت ساخته شده است. نمی‌تواند اصطلاحی باشد برای «جدا کردن». در 
هندی باستان این ريشه به‌معنای چیدن. در طبقات روی هم ساختن, گرد آوردن گیاهی 
را دن است؛ در اوستای نوین به‌معنای کن برگزیدن» است» هم -چی (ham-Ši)‏ 
روی هم چیدن بر روی هم گذاشتن است. برای معنای «جدا کردن» هر دو زبان؛ ترکیب 
وی -چی ۷1-61 را خواستار است. از سوی دیگر نگاهی بر مواد موجود زردشتی 
کوچکترین پشتیبانی برای این نظریه» که پل چیوت در اصل مربوط به‌جهان پسین باشد. 
به‌دست نمی‌دهد. موارد کهن برای پل چینوث در اوستای نوين فرگرد ۱۹ وندیداد بند 
۲۸ است. بخش‌هایی در این تکه که بد روایت شده ناآشکار است» ولی بخش‌های 
اصلی بی‌هیچ رنجی از هم باز شناخته می‌شود و می‌تواند اشاره‌های بسیار کوچک. 
توصیف را غالبا تکمیل کند. و آن هم به‌یاری شرح روان پس از مرگ» در قطعه‌ی مشهور 
هادخت سک. در این قطعه چنین می آید که روان آزاد (اوروّن) سه روز و سه شب پس از 
مرگ بر بالین مرده خواهد ماند. این مرحله‌ی سه روز و سه شب. در وندیداد هم در 
فرگرد ,۱۹۲ یاد شده است. در اینجا این توصیف هنگام صبح پس از شب سرٌم گنجانده 
دوست در ها کت سک ریت بدین‌گونه دنبال می شود که روان گرونده‌ی به‌اشه 
در این بامداد در یک سبزه‌زار خوشبویی در می‌آید. که یک باد خوش نیمروزی از 
روبه‌رو بر او می‌وزد و پس از آن دثنای او در اندام یک دوشیزه‌ی زیبا به‌او برخورد می‌کند 
و گفتگویی. که پیش از این (ص. ۱۲۵) یاد شد. آغاز می‌شود. با سه گام روان به‌خانه‌ی 
آمرزیدگان به‌سوی روشنایی‌های بی‌پایان پرواز می‌کند. ولی در وندیداد ۱۹۲۰ چنین 
می آبد که: (او (عروان) بر راهی می‌آید که زروان آنرا ساخته (21۷28)) راهی است که هم 
برای پیروان اشه تعیین شده است و هم برای پیروان دروگ به‌سوی چینوت پرتو! پلی که 


۱۹۰ دین‌های ایران باستان 


مزدا ساخته است»+ سپس آنجا از روان درباره‌ی شرکت او در جهان مادٌی پرسش 
می‌شود. پس از آن (نک. بند ۳۰) آن دوشیزه‌ی خوشبوی خوش اندام - نام دیا اینجا یاد 
نمی‌شود - با دو سگ می‌آید» و در این دو تاء یک پندار بسیار کهن آریایی از سرزمین 
مردگان را باز می‌شناسیم که در هند هم دیده شده است. و در آنجا دو سگ را به‌عنوان 
نگاهبانان حکومت یمه می‌پندارند. این دوشیزه از روی کوهستان هرا می آید و روان پیرو 
اشه را ا پل چینوت به‌سوی «دیوار» (12510» همان واژه‌یی است که در هندی نا5۵1» 
«پل» بند» شده است. که نشان دهنده‌ی مرز جهان خدایان آسمان است» می‌برد (بند 
۰ وهومنه از تخت برمی خیزد و به‌روان خوش آمد می‌گوبد (بند ۳۱) و پس از آن این 
روان به‌پیشگاه اهورمزداه و امشاسیندان در گرّنمانه با «خانه‌ی آواز» در می آید. 

ادییّات پهلوی جزئیات این صحنه را به‌درازا باز می‌گوید. بخش دوم کتاب مینکی 
حَرت به هاذخت سک بسیار نزدیک می‌شود» ولی در توصیف خود از سفر ا 
روان گرونده‌ی اشه از پل چینوت چنین یاد می‌کند که آن پلی دراز است» و هرگاه روان 
گرونده‌ی اشه از آن پل بخواهد گذ ر کند» به‌پهنای یک فرسنگ فراخ می‌شود. در بندهش 
بخش ۳۰ جای افسانه‌یی پل چینوت را می‌بابیم: در میان جهان» کوهستان چکات دایتیک 
1 1 621621 پا «کوهستان دادگاه» آنجا که خدای داوران رشنرو) (125۳7)0 ترازوی ره 
را در دست دارد؛ در میان چکات دایتیک کوه هرترز (فن. البرز» ستا: 0۵1022111 02:5) 
E‏ ندال دبای ابر کر هون ان رو رادار با چینوت 
است. و آن سر دیگر پل در نوک این کوه است. پل چینوت در بالاترین نقطه به‌ تیزی لبه‌ی 
ری است, این بخش ضمناً شرح مفصلی دارد از سرنوشت گروندگان اشه و 
روان بد پس از سه روز و سه شب بر بالین مرده» و برخورد با دوشیزه و گفتگو میان او و 
روان؛ و پس از آن» گذر از پل چینوت که باریکی آن برای روان پیرو اشه فراخ می‌شود» در 
صورتی که روان بد از این جای باریک به‌دوزخ فرو می‌افتد. 

پس می‌بینیم که در این توصیفات: پل چینوت راهی است از زمین به‌سوی آسمان» و 
تنها هنگام سفر روان مرده به آسمان با افتادن آن به‌دوزخ نقشی بر عهده دارد. در بخش 
بزرگ بندهش که مربوط به‌جهان پسین است» یعنی بخش ۳۴ پل چینوت تنها همچون 
صورت دوّم و غیراصلی خواندن واژه در نسخه هتدی آن» در سخنان پایانی این بخش 
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دیده می‌شود. پس نقشی در پیش آمدهای جهان پسین ندارد» برعکس از سخنان پایانی 
بسیار روشن دانسته می‌شود که پل در دگرگونی کامل زمین نابود خواهد شد. زیرا از 
جمله‌ی همین دگرگونی‌ها است که باید همه‌ی دزه‌ها پر و همه‌ی کوه‌ها - و طبیعتاً با اینها 
چکات دایتیک و هریُرز و پل چینوت که به‌آن استوار شده بود - پست و هموار شوند. 
به‌عکس چیزی که بسیار مهم است این است که در رفتن به‌آسمان و دوزخ ودر معراج 
ارداوبراف پل چینوت به کار انتفال به‌جهان دیگر می آید. « روان (اوروَذ) این ارداویراف 
از تن او به چکات دایتیک و پل چینوت رفت. در روز هفتم دوباره برگشت و به‌تن او باز 
آمد» (ارداویراف نامه بخش ۳ بند ۱-۲). سپس چگونگی سفر خود را باز می‌گوید: یس 
از سه گام به‌پل چینوت می‌رسد (۰)۴۷ این پل فراخ می شود تا به‌اندازه‌ی درازای نه 1 
می‌رسد. و او از روی پل می‌گذرد» سروش و آتور (<آتش) او را همراهی می‌کنند و هر و 
رش و باد خوش (دای» ۷2(0) و خدایان دیگر که پیش از این با آنها هنگام بازگویی سفر 
آسمانی روان آشنا شده‌ایم» او را نگاهبانی می‌کنند (7-,۵)؛ سرانجام سروش و آتور او را 
به‌سوی دوزخ» زیر پل چینوت راهبری می‌کنند (۷-,۵۳) پل چینوت راه انسان مرده و راه 
خلسه گر است. 

اکنون ببینیم پیوند چینوّتو پرتو با این داستان چیست. این اصطلاح سه جا در گاهان 
دیده می‌شود. 5 

۰ ای مزداه اهوره مرد یا زنی» که برای من [در خلسه] آن را انجام دهند که آن را بهترین هستی 

بدانی» یعنی خوشبختی برای اشه [و ] نیرو به‌میانجی وهومنه و نیرویی که من به کار خواهم برد که شما 

را ستایش کنم - با همه‌ی اینان من از چینوتو پرتو گذر خواهم کرد. 

۴۱۱ در پدیدار کردن نیرویشان کرپن‌ها و کوی‌ها آدمی را به‌درون خود کشیدند تا بااکارهای بد هستی 

را تباه کنند. اینها [کرپن‌ها و کوی‌ها] که بر آنان روان (اورون)ها و دئناهای خودشان فریادها(۱) 

هنگامی که به آنجا برسند که چینونو برتو است» همه وقت مهمانانی در خانه دروگ باشند. 

درا هر یقت بع ندرک اا ا نار کرش فتاه اسف و 
نیست. و مسافرت از روی چیونو برتو باید نزدیکترین پیوند را با این درک داشته باشد. در 
بند ۱۰ زردشت خود را رهبر روحانی دسته‌ی خود معرّفی می‌کند: او از چینوتو پرترگذر 
خواهد کرد در تلابه‌ی مگه‌پی زیر رهبری او خلسه را در وهومَته درک کرده است و از او 
به حالت وجد و سرور آوازهای مقس افتاده است. ناله‌ی کرین‌ها و کوی‌ها در برابر این 
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سرود آسمانی قرار می‌گیرد» هنگامی که اینان بر سر چینونو پرتو می‌رسند و راه را گم 
می‌کنند و به‌خانه‌ی دروگ می‌افتند. بند ۱۱ از یک مورد دیگر یعنی یسن ۳۲,۲ که روی 
سختش با گی بدآموز است» روشن می‌شود. 

بر پایه‌ی این نیرو گرهمه به‌خانه‌ی اچیسته مله (بدترین اندیشه) خواهد رسید» و همچنین آنان که 

همچون تباه کننده‌ی این هستی» ای مزداه؛ فغان خواهند کرد در آرزوی پیک پیامبر تو» کسی که آنان 

را باز خواهد داشت از اينکه اشه را ببینند. 

دشمنان هم از نیرو سرشارند. از نیروی پلید و اهریمتی» و آنها هم خلسه گرند اما 
آنان به آماج خود که دیدن اشه است نمی رسند» بلکه در خانه‌ی اچیسته مته می‌افتند. 
پیامبر که آنان او را رانده بودند اکنون او باز دارنده‌ی آنان است؛ و آنان از سر پشیمانی و 
نومیدی آه و ناله برمی آورند هنگامی که به‌مرحله‌ی قطعی خلسه‌ی خود رسیده‌اند و 
درمی‌پابند که راه به کجا پایان می‌یابد. همین گونه قطعه‌ی ,۱-,,۴۶ بايد فهمیده شود. 
تست مت در تسا امس استای زاناس رال اه که کر ار 
کامیاب می‌شود و دیگری شکست می‌خورد. چینوتو پرتو اینجا در درجه‌ی نخست راه 
لته اشت اسان وپایان سخن در یسن ۴۶,۱ «همواره مهمانانی در خانه‌ی دروگ»» 
می‌تواند اشاره‌یی به‌این معنا باشد که در این قطعه سخن از جدایی همیشگی از جهان 
ها کی در اا یی ایت افوا رر ت روان دو ها دی کرای یا من 
زود شت زنک اصلی دارد» کمتر دیده می‌شود؛ این سرود گاهانی چنا ن که پس از این 
خواهیم دید. در واقع یک اصطلاحی است بیرون از اوضاع و احوال جهان پسین» 
به‌معنای واقعی آن در محفل زردشت. درست همین وضع را دارد سومین جایی که در 
گاهان چینتبرتو می آید یعنی یسن ۵۱,۳ که بدبختانه چند اصطلاح زبانی در آن کاملاً 
روشن نیستند: ۱ ۱ 

از این رو دئنای پیروان دروگ واقعیّت راه راست را تباه می‌کند (؟) [-پیرو درژگ |» 
که روانش در سر چ پرتو هوبدا می‌شود» چه آن روان به‌وسیله‌ی کارهای [بد] خود از 
راه اشه و زبان برگشته است!. ۱ ۱ ۱ 

درباره‌ی «زبان» پیش از این سخن رفت (ص. ۱۷۳) بدین مفهوم در اینجا از همه 
نزدیکتر توضیحی است برای وهومّتَهُ در وظیفه و کار او هنگامی که در حال خلسه به آن 
توجّه شود. در اينکه مقصود از «راه اشه و زبان» راه روان در سفر خلسه‌یی او به آسمان 
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است هیچ گونه تردیدی نیست و در پرتو این واقعیّت معنی اصطلاح همپایه‌ی آن بعنی 
چبنوتو پرتو را می‌توان دانست. این بند دارای معنای جهان پسین نیست؛ واژه‌ی ۱ کا 515 که 
من آن را «هویدا شده» ترجمه کرده‌ام و بارتلمه در آن یک مفهوم جهان پسین با معنای 
lucidati0اdi‏ ,anifestatioص‏ (آشکار ساختن» روشن ساختن) (یعنی به‌هنگام داوری 
بزرگ انجامین) می‌یابد؛ در گاهان (۴۸۸ و۰۵۰7 ۵۱۱۳) هیچ وابستگی به‌پایان جهان 
ندارد» بلکه مربوط می‌شود به‌هویدا شدن امور واقعی. که هنگامی که روان در برابر 
جهان آسمانی قرار گرفته می‌شود روی می‌دهد. در کاربرد زبانی بعدی این واژه 
به‌معنای هویدا به‌معنای همگانی آن است. و این قطعاً معنای اصلی واژه است. بندهای 
۵۰۱۳-۵ درآمد و آغازی است برای بند ۱۶ که در آن بازگویی می‌شود که چگونه 
ویشتاسپه حالت خلسه را درک کرد چیزی که هیچ معنای جهان پسین به‌طور مستفیم 
ندارد.یس در گاهمان چیزی نیست جز آنچه در آثار بعدی است: چنونو برتو راه روان است 
به آسمان در عالم خلسه و پس از مرگ. ولی ما در اینجا آشکارا می‌بینیم که ریشه‌ی اصلی 
پندار چینوتو پرتو در درک حالت خلسه است. چبنوتو پرتو موارد مشسابه بسیار در 
باورداشت‌های جامعه‌های شمنی دارد؛ هر جا که سفر روان به‌جهان ارواح در عالم 
خلسه نقشی به‌عهده دارد. اعتقاد به‌یک راه یا یک جاده سفر روان کم و بیش روشن بیان 
می‌شود (نک. پیش از این به‌ویژه موادّی که درباره‌ی ملت‌های ترک یاد شده است)؛ و 
همه جا این راو روان است پس از مرگ. بدین گونه ما کلیدی برای نام چینوتؤ برتو خود در 
دست داریم. واژه‌ی پرتو ۷ در اصل نیازی به‌اینکه معنای ویژه‌ی «پل» داشته باشد 
ندارد» بعنی معنایی که در بیشتر زبان‌های ایرانی داراست؛ از نظر ريشه شناسی می‌تواند 
(گذر به‌طور عمومی (از نقطه‌یی به‌نقطه‌ی دیگر)»» يا «جاده گذرگاه راه» معنا بدهد. 
واژه‌ی چینوت (-6۳۷21) با این شرایط بايد از زمانواژه‌یی ساخته شده باشد که در هندی 
باستان (زمان کنونی تامعان با تامعن) به‌معنای «نگاه را دوختن به...» به... متوجه شدن» 
باشد. من در این واژه یا اصطلاح و نام‌گذاری یک خلسه گر را می‌بینم که به جهان آسمانی 
«نگاه دوخته» پا «متوجه مقصد» شده است. پس چینّتو پرتو معنایش گذر است (از این 
جهان به‌جهان دیگر) که (به‌جهان دیگر) رساننده یا به‌سخن دیگر راه یا جایی که این کار 


روی می‌دهد» می باشد. 
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یک تأیید برجسته از این بازکاوی را وندیداد ۱۸۵-۶ که ترکیب چینوّت.پرتو؛ با معنا و 
کار و از نظر دستوری کاملاً چیز دیگر است» به‌دست ما می دهد. اینجا را که این ترکیب 
دیده می‌ شود بارتلمه از نظر دستوری بی‌ارزش دانسته و آن را کنار گذاشته. ولی کاملا 
به‌ناحق؛ در حقیقت این قطعه کاملاً آشکار است. در بند ۵ از کسی گفتگو می شود که یک 
روحانی ناشایسته‌یی است (اثرون 5072۷20): این آل کس است. «که در سراسر شب 
می‌نشیند بی آنکه خدایان را نبایش کند. بی آنکه نیایش‌های مقذس را بخواند» بی آنکه 
به‌یاد سپرد؛ بی آنکه کارهای (دینی را) انجام دهد» بی آنکه خود بادگیری را بیاموزد؛ 
چندان که او کسی را که برای زندگی او تلاش می‌کند (چینوّت اوشتاله 51374 ادست)(۱ 
سست و ناتوان می‌کند» و بند ۶ مرد دبنی را به‌ما نشان می‌دهد, بدان‌گونه که او باید 
باشد: او آن کسی است که «در سرتاسر شب از خردی که به‌جهان اشه‌یی وابسته است. 
نظرخواهی م ی‌کند» کسی که تنگی و اندوه را از میان می‌برد و فضای آزاد پدید می‌آورد. کسی 
که در تلاش گذر (یا راه آسمانی؛ چبنوّت پرت) است. و زندگی نیکو می‌بخشد (هون هوّدا 
۵+03 ) کسی که به‌زندگی (اهو ۵110) رسیده است. به‌اشه می‌رسد به‌بهترین؛ یعنی 
بهترین هستی (آهو) می‌رسد». ما در اینجا درباره مفهوم‌های خلسه‌یی کهن را مانند 
«نظرخواهی» رایزنی کردن با...» و صفاتی که موصوف آنها؛ خرتو را دربافت می‌کند» 
می‌بینیم. که مارا بدون تردید به‌قلمرو درک حالت خلسه‌یی رهبری می‌کنند: گشاینده‌ی 
تنگی و سختی» پدید آورنده‌ی فضای آزاد به‌سوی آهی به‌سوی اشه رساننده‌ی بهترین 
آهو. در میان همین القاب ینوت پرتو هم گنجانده می‌شود که همان اجزاء را دارا است که 
نام راه آسمان دارا است. ولی به‌صورت صفتی به کار می‌رود این واژه در بند ۵ درست 
به‌موازات چینوّث اوشتاّه قرار گرفته» بعنی در جهت اوشتانه‌ی او (روان زندگی) تلاش کنان 
در راه اوه و از نظر دستوری به‌همان گونه باید درباره‌ی آن داوری کرد. میانجی حالت 
خلسه اینجا خرتو پدیدار می‌شود. که به‌جایگاه وهومنه نشسته است؛ همین حالت در 
یسن ۵۳۲ ثابت می‌شود (ص. ۱۵۸) و پیوند برای این موضوع. در گاهان اصلی بافت 
می‌ شود چنان که از بررسی ص. ۱۴۴ نتیجه گیری شد. در جامعه‌های شمنی» که پیش از 
این با آنها آشنا شدیم» درمان E‏ بالاترین جایگاه را در میزان تأثیر شمن می‌گیرد؛ 
وی پیکار ناگسستنی بر ضدذ نیروهایی که بیماری را به‌جهان می آورند به‌راه می‌اندازد. ما 
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نباید توقع داشته باشیم که این سویه‌ی مسئله‌ی شمنی را در گاهان» که یکسره مسایل 
اجتماعی و دینی ویژه‌پی در آنجا مورد توجَه قرار می‌گیرند» بیابیم» همچنان که به‌اندازه‌ی 
کافی نمی‌توان تأکید کرد که سنجش با صورت‌های شمن‌پرستی که معمولاً دگرگون 
شده در دسترس پژوهش ما هستند» به‌هیچ روی با نظر معنوی این جهان آربایی کهن 
درست نیست. ۱ 

ولی این نکته» که ما در اینجا باز هم اصولا در قلمرو معنوی شمن‌پرستی گام 
می‌زنیم» از اینجا شناخته می‌شود که موضوع و انگیزه‌ی بیمادی با کمال روشنی مطلوب 
هر چند با چشم انداز کیهانی بس فراختر» در برداشت گاهان از زندگی دیده می‌شود. 
هنگامی که هر دو مینوی نخستین زیندگی و نازیندگی را آفریدند دوه‌ها در برابر گزینش 
ميان این دو نیرو قرارگرفتند؛ آشفتگی بر سر آنان آمد چندان که ایشان اچیسته مه مش 
بده را برگزیدند و سپس همگی با هم به‌سوی اتشمه «کشتارخواه» دویدند تا به‌دست او 
هستی مردم را بیمار کنند (۳۰۶). برای «ما»» که دیگران هستیم و راستی را گزيديم. رسم 
علسه بنیاد گذاشته شد (,۳۰). پلیدی یک بیماری جهانی است که درمان آن وظیفه‌ی 
مرد مگه است. در این دایره‌ی باورداشت بی‌گمان نیز مفهوم کاملا روشن اهوم یش 
( 18 قران دار که بنا بر کار و کاربردش (ع,۴۴) ۳۱,۹) آن‌را معمولاً و شاند 
به‌درستی» «درمانگر زندگی» پزشک زندگی» ترجمه کرده‌اند. هنگام سخن از باورداشت 
خشنره نشان دادیم که آزمایش آتش جایی بس والا در جهان انجمی گاهانی دارد. آزمایش 
آتش نماینده‌ی مسایل حقوقی ابتدایی است. به‌گرد آزمایش آتش قوانینی که بیان نظم 
اشا بیان اشه هستند جمع می‌شوند و زندگانی اجتماعی تبره را مرئب مر کنتن: داز 
سرود گاهان پنداشت‌های آزمایش آتش و پنداشت مَگه به‌اندازه‌یی در هم می شونده که 
ما ناگزیر بايد بپذیریم که این هر دو در بک محیط واحدی اجرا می‌شده‌اند: یاران اهل 
راز» برادران ۳ هم بودند» مگه جرگه‌ی آزها نکن ۳ را نشان می‌داد» و زردشت 
رهبر هر دوی آنها بود. همچنین دیدیم که جرگه‌ی آزمایش آتش در اوستای نوبن با همان 
واژه‌ی اوروَه نشان داده می‌شود و صورت نرین آن در گاهان رساننده‌ی عضو جرگه‌ی 
کهآ سیگ 

مگه و آزمايش آتش دو کانون دین انجمن گاهانی است. همه‌ی افسانه‌شناسی و 
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یزدان شناسی و همه‌ی آیین‌های دینی را که از یکدیگر می‌توانیم بازشناسی کنیم؛ همه بر 
گرد این دو کانون جمع شده‌اند؛ مجموعه‌ی خدایان گاهانی در این دو کانون نقش‌های 
واقعی خود را دارا می‌باشند.تیره‌ی زردشت در این دو کانون زمینه‌های اصلی و بیان 
واقعی زندگی طبیعیء اجتماعی و دینی خود را جستجو می‌کرد. در این تیره» آهنگ 
سرود مگه که از فضای تقدیس شده‌ی مگه‌یی برخاسته. طنین می‌افکند» و روان‌ها در 
آسمان اهورمزداه روان بودند و سرودهای خود را در «خانه‌ی آواز» می‌گزاردند؛ در آنجا 
فلز گګداخته در رودخانه‌یی ميان هر دو دسته جریان داشت. دسته‌ی بی‌گناه رأ 
به‌رستگاری و دسته‌ی گناهکار را به‌تباهی و نیستی می‌سپرد. و در میانه‌ی گروه پاران اهل 
راز و همکاران ازفا زردشت. زوتر 220187 و رتو 121» ایستاده است. پیروان 
خود را به‌سوی خلسه رهبری می‌کند» در حالی که آنان واو خود سرشار از وهومتۀ 
هستند» به‌عنوان نماینده‌ی آرمیتی با وهومنه رایزنی می‌کنند» آزمایش آتش را سرپرستی 
می‌کند و آن را می آراید و داوری او را فرامی‌گوید. زردشت یزدان‌شناسی خود را از مگه 
به‌دست آورد و از آزمایش آتش باورهای جهان پسین را ساخت. 


بخش ۵ 
کارکرد زردشت ۱ یزدان شناسی و جهان پسین. 


تا اینجا تنها با زندگی اجتماعی و دیبی یک تیره‌ی شبانی در ایران باستان آشنایی پیدا 
کردیم. که بدون زمان و تاربخ همچون بسیاری از جامعه‌های دیگر که پیش از این 
بوده‌اند و برای ما گمنام هستند» روزگار میگذرانده است. زردشت در یک زنجیره 
رویدادهایی» که هستی بدون زمان این تبره را پایان می‌دهند» آشکار می‌شود. او این 
رویدادها را همچون یک بحران و» در نتیجه. یک وافعیّت تاربخی درک می‌کند ؛ 
بدین گونه وی مردم تیره‌ی خود را به‌منظور زندگانی آگاهانه‌ی تاریخ بیدار می‌کند 
به گونه‌یی که او خود از این راه از جمله شخصیّت‌های تاریخی می‌شود. در بخش‌های 
گذشته از زمینه‌ی کار او به‌طور کلی آگاه شدیم. اکنون باید نزدیکتر برویم و کوشش کنیم 
برآمد کار او و کار او را بر روی این زمینه رسم کنیم. این بحران برای او و مخفلش نخست 
رنگ دینی داشت؛ بحران در او یک انديشه و احساس دینی نوینی به‌بار آورد که در یک 


۰ 
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نقطه‌ی تعیین کننده به‌یک جهت نوین پزدان شناسی کشیده شد. در وجود او چشمه‌ی 
تیرومندی از باورهای جهان پسین جوشید. سپس بحران برونی که رویدادها در آن رو 
به‌فزونی می‌گذاشت با یک تعدیل در سیاست یزدان شناسی نوین او چگونگی دید او را 
درباره‌ی جهان بسین دگرگون ساخت. این سه عامل: یزدان شناسی نوین اوه 
باورداشت‌های او درباره‌ی جهان پسین و راه گشایی سیاست دینی اوه در برابر آن بحران 
پایه گذار زندگانی بعدی و فعالیّت‌های تاریخی انجمن دینی او شد. در این بخش درباره‌ی 
پزدان شناسی و باورهای جهان پسین سخن خواهیم گفت. 

پیش از اينکه این کار انجام شود. باید همچنین طبیعت این بحران که در بایان بخش 
دوم به آن اشاره شد روشن‌تر بازگو شود. به‌گمان من مورد اصلی آن یسن ۳۲ بندهای 
۴ شت 

۲ نظر به‌آموزه‌هایی که با آن ایشان مردم را از بهترین کارها باز می‌دارند. مزداه برای آنان شومی و 

نگون بختی می‌فرستد. آنان که زندگانی گاو را در میان سخنان «خلسه‌یی» تباه می‌کننده آنان که کرټن 

را از اه برتر می‌دانند - آنان وگرهمّه. آنان و گروه دروغگویان» گروهی که برای خود آرزوی ليرو 

9 ا 

۳-نیرویی که به‌خواست آن گرهمّه در خانه‌ی آچیسته منه (بدترین منش) خواهد رسید. و همچنین 

آنانکه همجون ثباه کننده‌ی eT‏ (این زنل کی 00 ای مزدا خواهند ناليد در آرزوی پیک 

پیامبر توء آنکه آنان را باز خواهد داشت که اشه را ببینند. . 

۴ برای فشار بر او (=پیامبر) گرهمّه (و) همچنین کوی‌ها از دیرباز حواست و نیروی خود را متوخه 

e‏ چون همراه شدند که پیرو دروغ را پاری کنند. و وفتی که چنین گفتند: گاو باید کشته شود 

گاوی که مرگ گزدان را به‌یاری (برای سود) برخواهد انگیخت. 

آیینی نو در انجمن پدید آمده است؛ این آیین از سوی مردی به‌نام گرهمّه 
[0151۳2] تبلیغ می شود - شاید معنی این نام تنها خورنده‌ی قربانی باشد(" و گروهی که 
از راه آن آیین در جستجوی نیروی برتر از طبیعت هستند آن را پذیرفته‌اند. کرپّن‌ها و 
کوی‌ها به‌میان این نهضت کشیده شده‌اند و به‌طرفداری از آیین نوین مردم را با برگشتن از 
«بهترین کردارها». که همان تمرین و ورزش «خلسه‌ی» معمول و مرسوم در آن تیره بود« 
گمراه می‌کنند» و گرهمّه و پشتیبانانش به‌دشمنی زردشت. که مرد راهبر دين بومی و 
سرزمین خویش است. برخاسته‌اند تا او را از میان بردارند. ویژگی این آیین نوین به خوبی 
آشکار افتتن و آن هم همان ورزش‌های خلسه‌پی است. اما از ن دست که در آن 
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ورزش‌ها گاو را می‌کشند و هثومّه -گیاه مرگ گردان راء دورتشه 01072052 که در اوستای 
نوين همیشه با این صفت می آید - «برای شعله‌ور شدن می آورند». مسیر فکری که 
ناگهان در بند ۱۴ تغییر می‌کند به‌نظر من باید چنین باشد: سخن از قربانی دینی و خوردن 
یک چارپای بسیار مقس خدایی است که باید در پیکر آدمیزاد به‌میانجی طبیعت 
خداییش نوشابه‌ی مستی آور هثومّه را به کار بیندازد» او را در آتش خدایی شعله‌ور و 
بدین سان از حالت خلسه پشتیبانی کند. 

تین این ان امن رمه شت که زردشته‌یا اند مره اسه ی ار ایور کاملا 
درست است که در همان سرود گاهانی یک حمله‌ی تند بر ضذ ییمّه را می‌بینیم و 
چنان که در بخش ۲ دیدیم» این یمه همان بنیادگذار افسانه‌یی هئومه است. 

,۳۲ به‌این گناهان (که پیش از این از ان سخن رفت) چنان که روایت شده است. یمه فرزند 

وي‌وَمُزنت هم آلوده شد» آن کس که برای آنکه بر خوشایند مردم رفتار کند. پیروانٍ ما را وادار کرد که 

۱ AEA نی‎ 

در آیین هئومه‌یی که در انجمن زردشت برگزاری آن را می‌بینیم» خوردن مرسوم گاو 
به‌عنوان نشانی آغازین در آن شتا مانده است. تا جایی که خاستگاه آن به خود بنیادگذار 
افسانه‌یی‌اش برمی‌گردد. جزئیات دقیق را که دارای اهمیّت بسیار است؛ پسن ,۳۲ 
به‌دست ما می‌دهد: ۱ ۱ 

الکتی آموزه‌های نا رای کت که ادها مر کت کارو شور نید ا رقا ی هه که باق 

دیدن چشم تفا ناه اتکس که و ان ۳ را ازو (دائه 1503) می‌کند. آنکس که 

چراگاه را عشک می‌کند و مرگ افزار را بر ض پیروان اشه به جنبش درمی‌آورد. 

در این آیین نوين گناه بود که شرکت‌کنندگان در مراسم قربانی چشم بر گاو و 
خورشید بیندازند» یعنی وقتی که خورشید در آسمان بود و با روشنایی مراسم دیتی را 
روشنی می‌بخشید. می‌توان از اینجا چنین برداشت کرد که پرستش هنگام شب برگزار 
می شد. این ویژگی به‌نظر من آشکارا نشان می دهد که آیین نوین از یک انجمن میثره سر 
زده بوده است. پیش از این ذیدیم (بخش ۳) که پرستش هثومه در انجمن میثره‌ی کهن. 
ریشه‌های ژرف دوانده بود. و با این انجمن کهن در پشت ۱۰ آشنا خواهیم شد. در 
انجمن میثره یک چنین آیین پرستش مهمّی تنها هنگام شب باید انجام می‌گرفت. در زمان 
بالاترین خدا چه میثره خدای آسمان شب بود. 
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ارزش گذاری خلافی که زردشت برای روشنایی روز کرده است در یسن ۵۰۱۰ بیان 
می‌شود. و اين قطعه‌یی است که تقریباً مانند یک کشمکش پنهانی بر ضدٌ دشمن دینی که 
شرح صفاتش در یسن ۳۳۵ آمده است. به‌نظر می رسد: 

کارهایی که من انجام خواهم داد. و آنچه که پیش از این انجام داده‌ام» و آنچه که به‌میانجی وهومنه 

برای چشم (در اصل: در چشم) گرانبها است. یعنی پرتو خورشید و سپیده‌ی بامدادین درخشان. اینها 

تیه کار ا ی امه ا ا مان اور هه 

درباره‌ی چگونگی برگزاری این آیین نوين به‌دست کرپُن‌ها و اوسیج‌ها و تأثیر آن 
بسن ۴۴۲۰ به‌ما آگاهی‌هایی می‌دهد.: ۱ 

چگونه. ای مزداه - دیوه‌ها فرمانروایان خوب بودند؟ اکنون من از انان که با دلپذیری این چیزها 

(-آیین) را می‌نگرند می‌پرسم با چه چیزی کرپٌن و اوسیج گاو ماده را به‌دست آئشمه (کشتارخواهی) 

می‌سپارند. و این چیزها (-سخنان) را که کوی در بخار می‌غود. نه» اینان با پیشاب چراگاه را انجنان 

آییاری تمی‌کنند که آنان به‌میانجی اشه او را (=گای را) پاری می‌کنند('. 

این کرَپّن‌هاء اوسیج‌ها و کوی‌هاء همواره همچنان ورزش عالم خلسه‌ی ا 
با فرو بردن دود یک مادّه‌ی بیهوش کننده (که گویا همان شاهدانه باشد» نک. ص. ۱۸۶ و 
بعد) انجام می دهند» ولی اکنون اینها دیوی شده‌اند» و از این رو فریاد خلسه‌یی آنان هیچ 
سرود آسمانی نخواهد بود» بلکه فقط یک نعره و فریاد است. زیرا اینان با گاو نابکارانه 
رفتار می‌کنند» اینان این چارپا را به‌دست دیو خشم می سپارند» دیوی «که هستی را بیمار 
می‌کند» (۳۰۶)؛ در حالی که اینان گاو را می‌کشند پیشاب او را از چراگاه‌ها می‌ربایند؛ 
پیشابی که آن چراگاه‌ها برای روییدن خود بدان نیازمندند» و در نتیجه به‌او (یعنی گاو) 
آنچنان که نظم راست خواستار است مدکی نمی کنات 

کن نس ۰۰ زردشت حمله‌یی نابود کننده بر ضد هئومه می‌کند: 

کی ای مزداء مردان خود را آماده خواهند کرد. که هشدار را دریافت کنند؟ کی تو ناپاکی این نوشابه را 

خواهی زد نوشابه‌یی که با آن كَرَپَن‌ها در پلیدی خود و فرمانروایان بد کشورها درخواستِ [وارونه‌ی] 

a 

گذشته از اين, گاهان در جزئیات واقعی برخوردها فقط نام دشمن اصلی زردشت را 
دربر دارند. انن بندوه [570۷2ظ] بود i‏ مرد بر سر راه او ایستاده است و همواره 
از او جلوگیری می‌کند. نام او مزيشته 14215۲3 «بزرگترین» است وگوبا یک اصطلاح فنی 
است. شاید او یکی از کوی‌ها بوده و شاید پسر بدکاره» همین بندوه‌ی («کوی») است. که 


یزدان‌شناسی دای ۲۰۱ 
یک شب در «آستانه‌ی زمستان» از جا دادن به‌زردشت سپیتمه خودداری کرد» هر چند که 
هر دو اسب او از سرما می‌لرزیدند (۵۱,۲). مهم این نکته است که در نزد بنذوه 
موجودی بنام گتشه 1552 زندگی می‌کند که از دیرباز از اشه روی برگر دانده است» و 
کوشش نکرد که با آرمیتی اثربخش در جستجوی پیوند با او باشد» و با وهومنه رایزنی 
نکرد (۴۹۲)» یعنی کسی که در ورزش‌های خلسه و آمد و شدهای عادی تیره به خداوند 
بی‌توجَهی می‌کند. پیش از این دیدیم (بخش ۳ که که به‌احتمال بسیار زباد؛ 
اصطلاحی است برای «استاد سوگند یا ا آتش» در انجمن میثره. 

درباره‌ی معنای این بحران گفتگوی بسیار و پرجوششی انجام گرفته است. بنا بر نظر 
هاوگ ۱۱۲3۵۲8 خاستگاه این بحران در یک کشمکش تند ميان هر دو ملت‌های اصلی 
آریایی (هند و ایرانی) است: یک سو ایرانیان باشنده و کشاورز پیشه» که به‌دین آسوره - 
(آهوره ) که سخت با کشاورزی وابصته بود» ایمان داشتند» سوی دیگر هندیان ودایی که 
چادرنشین و غارتگرانی بودند. که خداوندان دوّه 00۷2 را می‌پرستیدند و خود را برای 
راهزتی‌هایشان با وسیله‌ی سومه 90۳02 تقویت می‌کردند. در زمان ما هرتل از نظری 
هماند این(" طرفداری می‌کند.ولی عموما ین کشمکش را همچوت یک مستلهی درونی 
ایرانی می‌دانند و بنیاد آن را در یک گسیختگی فرهنگی يا اجتماعی» یا هم فرهنگی؛ و 
هم اجتماعی که آن نیز به‌یک ویرایش دینی انجامید. می‌بینند. به‌نظر گیگ Geiger‏ 
موضوغ کشمکشی است میان فرهنگ روستایی, که نماینده‌ی آن زردشت است و مردم 
اوه و فرهنگ چادرنشینی که دشمنان نامبرده در گاهان از اینان بودند. پس به‌گمان او 
پیامبر از یک دیدگاه بالاتری در برابر یک گونه زندگی پست‌تر دفاع می‌کند. پتازونی(" 
[20 معتقد است که هدف «ویرایش» زردشت این بود که از پایه‌های اقتصادی 
جامعه‌یی که از کشاورزی و پرورش چارپا زندگی را می‌گذراند پشتیبانی کند» همچنان که 
این ویرایش می‌خواست برافرازی و وجد روحانی را پدید آورد. نظریه‌یی که بسیار 
گسترش پیدا کرده است. و از جمله بارئلمه(ه مولتن ۳۱۵0۷1108 و ژیترشولد 
4نمهعا۲۱5۵ پیروان آن هستند» این است که می‌گوبند: ۱- اپنکه زادگاه نخستین 
زردشت را بنا بر روایت‌های بعدی باید در ایران غربی جستجو کرد و او از آنجا کم و 
بیش داوطلبانه به‌سوی شرق ایران مهاجرت کرده است. ۲- اینکه او در شرق» که مردم 
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در مرحله‌ی چادرنشینی زد می‌کردند» کشاورزی راء که در زادگاه او پیش از اینها به‌او 
رسیده بودند» با نشیمنگاه‌های استوار به کار انداخت. ۳- اینکه «وبرایش»-او بنا بر این 
به‌معنای گذشتن از یک مرحله‌ی فرودین است به‌مرحله‌ی برتر و ۴- اینکه ویشتاسیه که 
شهرباری کوچک در شرق بوده اسٽت» به‌دلایل فرهنگی _به‌ویرایش پیوسته ات باز 
گروهی دیگر از این دانشمندان در این کشمکش بیان یک تضاذ اجتماعی را می‌بینند: 
زردشت به‌عتوان سخنگوی اقلیت «بی‌چیز» در تیره پدیدار می‌شود که از سوی طبقه‌ی 
حاکم. سرال قوم و طبقه‌ی اشراف» بی ملاحظه مکیده شده بودند» و سرچشمه‌ی اصلی 
تغذیه‌ی آنان که همان چارپا است. با قربانی‌های وحشیانه‌ی آنها تباه شده بود. از این 
گروهند لهمان حعمصصما(ن میّه M6!‏ ۰ زدر بلم ۰ مب میّه با قاطعیّت منکر 
صورتی که لهمان و دزیم گذشته از تضاد گاهانی معتقد به‌یک تضادٌ اجتماعی به‌عنوان 
بخشی از همان تضاد گاهانی می‌باشد. لهمان که منطقه‌ی عمل پیامبری زردشت را 
به‌سمت غرب رد برآن است که اویرایش» پیامیو از کک 
e‏ 

در ميان این آراء می‌توانیم نخست به‌سادگی اا ا 
میان ابرانیان و هندیان ودایی می‌بینند» کنار بگذاریم. همین بررسی موقتی» که پیش از این 
درباره‌ی وضع دینی مخالفان انجام شد. بدون ابهام به‌این جهت راهبری می‌کند. که این 
مخالفان را باید در یک جامعه‌ی دینی جستجو کرد یعنی انجمن میثره؛ و این نتیجه در 
پبخش آینده تکمیل و استوار خواهد شد. برای اینکه دیُوه‌ها را بازشناسیم نیازی به‌بیرون 
رفتن از جهان ایرانی نیست. در همان لحظه‌یی که دین آهوره نزد ایرانیان دين فرمانروا 
شده تبدیل خداوندان به‌موجودات اهریمنی صورت گرفته او اش ]رگد دشمنان 
دیوه‌ها و دروگ‌ها و پیروان دروگ نامیده می‌شوند» هر چند خود در محیط و سرزمین 
دین اهورایی قرار گرفته‌اند - چون میثره یک اهوره بود - این است که این نام‌ها از جمله 
ناسزاهایی بود که انجمن‌های دبنی بیکارگر به‌ویژه خویشاوند نزدیک» به روال عادت. 
«نثار» یکدیگر می‌کردند. 
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من هم مانند میّه باید به‌طور قطع این موضوع را رد کنم که فرقی میان چادرنشینان و 
باشندگان در گاهان به‌چشم می‌خورد. واژه‌ی خرفستره 0۳215172 که بارتلمه آن را 
(دسته‌ی راهزن» معنا کرده است» غیرممکن است چنین معنایی داشته باشد» بگذریم از 
اینکه معنای گاهانی آن در جاهای دیگر ناروشن است. معنای جانورهای اهریمنی و 
شیطانی و بیشتر از اینها معنای حشرات و خزندگان زیان بخش که در اوستای نوين آمده 
است. منافات با این فرضیه ندارد» زیرا بنا بر باور مردمی که همه جا گسترده شده» 
هستی‌های پلید بیشتر در کالبد همین جانوران درمی آیند. من درگاهان هیچ گونه تضادی 
میان کشاورزان بومی و چادرنشینان پرورنده‌ی چارپا نمی‌بینم. از روبارویی و برابر هم 
بودن «شبان» و «کسی که شبان نیست» یا «شبان» و «تاشبان» یسن .و۲۱۵۹ نمی‌توانم 
اشاره‌پی بر این روبارویی بیابم. اصطلاحات منفی در اینجا از نظر ساختمان اضدادی 
است که تنها از این رو بریا شده‌اند که گزینش ماده گاوی را که در این سرود از او سخن 
به‌میان است» در پیش چشم آرد. جزء مثبت» یعنی «شبان» اشاره به کشاورزی نیست. تنها 
تاقای فرهکن E‏ واه ی و E‏ 
بومی و باشنده به‌آن می‌پرداخته است. 

در پایان درباره‌ی فرضیه‌ی تضاد اجتماعی باید گفت. دست کم در توجیهاتی که 
تاکر فده ات این قرف تابث شی تست ما چن اریم گاهان رابا تغییری او یک 
جنگ طبقاتی توجیه کنیم. چنین می‌نماید که کوی‌ها و کرپُن‌ها و مردان دینی اوسیج در 
درجه‌ی نخست به‌سوی آیین نوين کشیده شده‌اند. اينکه سران تیره به‌ویژه خود را 
شیفته‌ی این آیین احساس می‌کردند کاملاً طبیعی است» زیرا این آیین از انجمن میثره» 
یعنی انجمتی که دین آن تا اندازه‌ی بسیاری دین پیکار و نبرد بود می‌آید» و با 
فرمانروایان و طبقه‌ی اشراف سخت پیوسته وگویا از نظر سیاسی دارای یک نیروی برتر 
بود. ولی در گاهان در یسن ۴۶۱ که به‌نام «بحران بزرگ» خوانده می شود» چنین می آید که 
مه‌ی انجمن پیامبر را بیرون می‌افکنند: ویو آیریمن» ورزانه و ساستر یعنی هر سه گروه 
اجتماع و فرمانروا در سر آنها. در برابر آنان پیامبر و پیروان او نماینده‌ی گونه‌یی طبقه‌ی 
کارگر به‌شمار می آیند. ولی بستگی این موضوع با فقر احتمالی پیامبر چیست؟ در یسن 
۵ پیامبر آرزو می‌کند که نیروهای خدایان از دریگو 1718 ی آنان پشتیبانی کند؛ این واژه 
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را «فقیر) دریوزه ترجمه کرده‌اند. با در نظر گرفتن همه‌ی اینها بايد چنین داوری کرد که 
فقر به‌گونه‌یی به‌راستی در قلمرو معنایی این واژه قرار می‌گیرد ولی از این رو به‌هیچ وجه 
اطمیتان بخش نیست که این واژه در درجه‌ی نخست و به‌طور کی ندارایی و یا نداشتن 
چیز را بیان می‌کرده است. مواد اندک اوستایی برای این واژه به‌روشنی نشان می‌دهد که 
این واژه به‌همان اندازه که مفهوم دیتی دارد. دارای مفهوم اجتماعی نیز هست. و به‌نظر 
من به‌جهتی اشاره می‌کند که نخست به‌معنای گروهی بوده است که یک رنگ ویژه‌ی 
دینی داشته» و از جمله مشخصات و ویژگی‌های دیگر آن این بوده که هیچ گونه دازا شا 
به‌آن معنایی که اعضای دیگر جامعه دارا بودند. در اختیار نداشت. مسئله‌ی قطعی این 
است که در یسن ۲۴۵ دریگو مربوط به زردشت و محفل اوست. یعنی به‌گروه مردان 
مگه و به‌نماز پیامبر برای نگاهداری از ذریگو در جای نامبرده خدایان پاسخ می‌دهند - 
طبیعی است که به‌وسیله‌ی آن دسته‌یی که در کنار پیامبر ایستاده‌اند - با یک اصطلاحی 
که بدبختانه از نظر زبان شناسی روشن نیست ولی به‌هر حال می‌گوید که زردشت و 
محیط او یک جای ویژه و والایی در برابر دئوه‌ها؛ خُرفسترها و مردم داشتند. «ندارایی» 
که شاید در اصطلاح دریگر نهفته باشد با در نظر گرفتن همه‌ی آنچه گفته شده. یک 
بی چیزی و ندارایی مقدس است یعنی یک وضع استثنایی در میان تیره و جامعه‌ی دارا» و 
این مطمثناً مقصود پیامبر نیست که آن را از میات بردارد. از سوی دیگر این با ندارایی 
پیامبر هیچ کاری ندارد. در گاهان همچنین اشاره به‌وجود پاداش و مزد برای کوشش 
پیامبر می‌شود و این یک مزد پست و ناچیزی نیست که از آن سخن می‌رود: «چه زمانی 
من به‌میانجی اشه مزد را دریافت خواهم کرد - ده مادیان آبستن و یک شتر - که به‌من 
وعده داده شده بود» ای مزداه» به‌میانجی هئوروتات و امرتات. به‌من ان پاداش را 
خواهی داد؟» (,,۴۴). در بند پس از این پیامبر می‌پرسد به آنکس داده 
خواهد شد. که از او مزد دریغ خواهد کرد که وی به‌موجب «سخن درست» شایستگی 
آن را دارد. باید به‌یاد داشت که این چارپای باشکوه و برجسته‌یی است که به‌پیامبر وعده 
داده می شود نه گاو ماده که در هندوستان مزد قربانی ژشی ]و برهمنان است. این نکته 
به‌نظر من تأیید می‌کند که محفل مَگه از نظر مالکیت شخصی و واقعی یک جای ویژه‌یی 
در میان تیره داراست که طبیعتاً این مالکیت عبارت بود از گاو نری که گذران زندگی به‌آن 
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بستگی داشت. به‌سخن دیگر یک گروه ویژه‌ی پیشه‌ور جامعه بود. ولی به‌هیچ روی از 
طبقه و گروه کارگران تشکیل نمی‌شد(. 

از سوی دیگر چند مورد به‌نظر می آید که دلالت می‌کند بر اینکه زردشت دارای 
سو 285۷ با چاریایان خانگی بود - این واژه به‌هر حال در زمان‌های بعد به‌معنای اسب 
نمی توانسته است باشد. در یسن ۴۶۲ پیامبر گله می‌کند از اينکه او مردی است بدون اثر 
و نفوذ (آنتشه ۸0۵552) و این چنان که خود او می‌گوبد از آن رو است که او چارپا و مردم 
کم دارد. در یسن ۵۰,۱ می‌پرسد» « کدام مرد نگهبان چاریای من است. چه کسی باید 
نگهبان من باشد؟» ولی در هنگام داوری درباره‌ی این موارد باید در نظر داشت که وقنی 
محفل مگه در کار است. نماینده‌ی تیره‌ی پارساء «آرمیتی» است. و درست با آن برابر و 
یکسان است. در یسن ۴۶۰ ما حداکثر اشاره به‌این نکته را می‌بینیم که خانواده یا تیره‌ی 
پیامبر از نظر ظاهر بی اهمیّت وبدون نفوذ چندان بزرگی بوده است. بی‌درنگ پس از یسن 
۰ توصیف بر سر نگهداری درست چارپا در تیره می‌رود. 

مهم‌تر از این این است که بدانيم چه وضعی خود پیامبر نسبت به‌این بی‌اهمیّنی 
جهانی داراست. پیامبر این نکته را با جستجویی در زمینه‌ی دینی جبران می‌کند: 
«این گو نه باری رسان. چنان که دوستی به‌دوست خود می‌کنده باشد که تو [ای 
اهورمزداه] دارا شدن وَمومَّه را به‌یاری اشه به‌من بیاموزی» (۴۶۲). میان این «دارا شدن 
وهومنه» و بالیدن زمینی گاو یک پیوند ویژه‌یی حکمفرما است؛ این نکته از پایان سرود 
گاهانی گاو که اران جهات همپای یسن ۴۶۲ است به‌دست می آید. که پیام و رسالت 
زردشت بازگو می‌شود. از آنجا که خدایان نگاه‌های خود را به‌زردشت همچون 
یاری دهنده‌ی درست گاو دوخته‌اند. گاو سر به‌شکایت دردناک بر می‌دارد؛ که بايد او 
به‌یک چنین مرد بی‌اهمیّت و بی‌نفوذی (نّشه؛ بلافاصله پس از این واژه واژه‌ی هم‌معنای 
آسوژه 251112 می‌آید) به عنوان سخنگو در ميان مردم بسنده کند» در حالی که او به‌مردی با 
نیروی واقعی نیازمند است. از این رو وی از خدایان برای پیامبر «چنان زور و نیروی 
(ییوسته) را با وهومنه خواستار است که به‌وسیله‌ی آن پیامبر خانه‌ی نیکو و آشتی 
(چراگاه) بتواند بدیده آورد» و در دنباله‌ی آن خدایان نیايش می‌شوند که در جمع 
حضور یابند و این جمع مگ آماده است که این الهام خدایی را دریافت کند (۱,-۲۹۹). 


بدین گونه به‌تقطه‌یی رسیدیم که در آنجا بر موضوع اهمیّت اجتماعی پیکار زردشت و 
بحران تیره‌ی او می‌تواند روشنایی نازه‌یی بدرخشد. 

این نکته را باید بپذیریم که نقطه‌ی آغاز این کشمکش و ستیز در این است که یک 
آیین توینی در حال رخنه کردن در تیره‌ی زردشت است. و این آیین عبارت است از یک 
ترکیب رسم دینی رازآمیز هثومّه وگاو با حالت خلسه. نتیجه‌ی آن این است که رو تیره 
و گروه رازآمیز باید احساس کنند که برای پیکار خوانده و تحریک شده‌اند. اینان باید 
نخست به‌دلیل انگیزه‌ی دینی به‌این کار کشیده شده باشند» ولی بدیهی است که 
انگیزه‌های دینی به‌همان نسبت هم دلیل‌های محرّک اجتماعی بودند. سراسر این دین 
بی آنکه بتوان اجزاء آن را از هم جدا کرد با زندگی اجتماعی در هم بافته شده است. 
زندگی اجتماعی دین است و دین بازتاب زندگی اجتماعی. در این که این آیین نو تنها از 
نظر ظاهر سبب شد که تأثیرات مورد نظر کمتر شود نباید تردیدی داشته باشیم. هر 
آنکس که هنگام شب از هئْومّه مست می شد» هرگز نمی‌توانست به‌هنگام روز آماده‌ی 
کار باشد. کشتار بی‌ملاحظه‌ی گاوان طبیعی است که از هستی این چاریای گرانبها 
می‌کاست. و این هستیی بود که وجود تبره بر آن پایه گذاری شده بود. اما این ضربه بر 
محفل زردشت بسیار ژرف‌تر برخورد کرد. پرورش چارپا در واقع بنیاد افسانه‌یی خویش 
را - شاید امروز بگوییم ایدئولوژی خویش را - در دستگاه همه فراگیر اشه یا نظم 
راست» پعنی چیزی که بر آن روش طبیعی زندگی و پیوند مرتب با جهان خدایان 
شادگذ ار شتله شت داشت 

هیچکس نمی‌تواند هنگامی که یسن ۲۹ (بسن گاو) را به‌دقّت می‌خواند در این 
تردید کند که روان گا و گیئوش اورژن (0۲۷۵۳ 055)) که دربرگیرنده‌ی گاو نر و ماده رگا 
آزي) است. یک موجود آسمانی است. همین روان است که هم‌معنای دیگر خدایان, که 
در بخش پیش از آن سخن گفتيم می‌باشد؛ او نماینده‌ی چارپایان زمینی است به‌عدوان 
یگان جامع و شخصیّت آسمانی شده ولی در عین حال او چارپای زمینی است و هر چه 
که در روی زمین گاو نامیده می‌شود جزئی از او است. او وجودی نخستینی است که 
و کار تن اقا از سوی یک خداوند ویژه‌یی به‌نام گیئوش تشن 2 ۰55 یعنی 
آفریننده‌ی گاو» پدید آمد. او دارای روادید درآمدن به‌جهان آسمانی است و در آسمان 
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است. از این رو در یسن ,۴۶ می‌آید که هر که به‌زردشت یاری دهد پاداش او در آن 
جهان از جمله چیزهای دیگر گاوا ازي باید باشد» و این به‌گمان من به‌معنای «دو گاو 
آبستن» نیست؛ بلکه «گاو آبستن و گاو نر» است که هر دو به‌صورت دوین با مفهوم مهم‌تر 
(نک. پیش از این ص. ۱۱۰ به‌بعد) بیان شده است. ولی «آفریننده‌ی او او را برای چوپان 
آفرید». (۲۹۶). او چارپای زمینی است. او با چوپان بزرگ می‌شود و با او متأثر می‌شود. 
با تحمل درد روان گاؤ سرود گاهانی گاو که از نظر نمایشنامه‌یی بسیار غنی آراسته شده 
است. آغاز می‌شود: روان گاو در پیشگاه خدایان می‌نالد» که او زور و فشار و وحشیگری 
و کشتارخواهی را باید بکشد (یسن ۲۹ بند ۱). هیچ تردیدی در این نیست که در پشت 
این تالش وحشیگری‌های فربانی در آیین تازه قرار گرفته است. درباره‌ی درون مایه‌ی این 
سرود در بخش پیشین گزارش شد (ص. ۱۰۵ به‌بعد). اینجا تنها توجه به‌یسن ,۲۵ که 
برای دریافتن جهان افسانه‌یی چارپایان بی‌اندازه مهم است. باید جلب شود (سخنگو 
به‌احتمال بسیار روان گاو است): 

اهورمزداه با دستور اثربخحش خود (سپنت ساسا ۹39182174 9110) و هم‌داستانی اشسه. سخن 

خدایی درباره‌ی ریزش (آزوتریش مانثره 112012 2701015) را برای گاو و شیر را برای [مردم] تشنه 

آفرید. 

این قطعه از نظر ساختمانی خودش کاملاً روشن است و سازگاری میان قسمت‌های 
گوناگون برای گمان جایی نمی‌گذارد. از این رو جای شگفتی است که بارتلمه 
درون مایه‌ی این قطعه را این چنین بد فهمیده است؛ بنا بر ترجمه‌ی بارتلمه معنی این 
قطعه این است که اهورمزداه برای گاو وظیفه معیّن کرده است» که چربی (آزوتی 20٤1‏ و 
شیر خود را به‌عنوان خوراک به‌مردم بازگذارد. این قطعه به‌جای این موضوع با همه‌ی 
آشکاری مطلوب می‌گوید بالاترین خداوند - که به جز این مورد به‌کارهای زمینی دیگر 
نمی‌پردازد - با دستور خداوندی ا دو سود برای دو گروه از موجودات وقف کرده 
است: آزوتی برای گاو» و شیر (گاو) برای آنان که «آشامیدنی (یا خوراکی) آرزو می‌کنند»» 
یعنی مردم. اکنون اگر در بند ۶ گفته می‌شود که آفریننده‌ی گاوگاو نر را برای شبانان یعنی 
مردم آفرید» روشن است که در اینجا یک بستگی متقابل برقرار است: گاو باید از مردم 
آزوتی بگیرد و در برابر آن به آتان شیر بدهد» مردم باید از گاو شیر بگیرند و در برابر آن 
بهاو آزوتی بدهند. همه چیز در اینجا بستگی به‌معنای درست آزوتی دارد. پس می‌بینیم که 
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گزارشی که بارتلمه برای این واژه در واژه‌نامه‌ی خود می دهد تقریباً نکته به‌نکته نادرست 
است. واژه‌ی آزوتی از کارواژه‌ی آربایی هندوایرانی «(برون) ریختن» ساخته شده است؛ 
که در اوستا باقی نمانده است. ولی در اینجا بايد زو- باشد. این زمانواژه یک اصطلاح 
آربایی مقذس کهنه‌یی است برای «قربانی نوشابه». واژه‌ی 3۳1 هم» که در زبان هندی 
برابر واژه‌ی 2201 است. در اصل معنای «نوشابه‌ی قربانی» می‌داده است - هم خود 
اعمال و هم «قربانی نوشابه» - ولی در اثر کاربرد بسیار آن در مراسم دینی دارای بسیاری 
معنای ویژه‌یی شده است. که بیرون از هندوستان به‌کار برده نمی‌شود. بارتلمه از این 
معانی ویژه فریب خورده و از این رو به‌لغزش افتاده است. از نظر ريشه شناسی معنای 
آزوتی چیزی نیست جز ریزش نوشابه‌یی» برون ربختن؛ تردیدی نیست که همه جا در 
اوستا یک اصطلاح مقذس است» حتّی هنگامی که در معناهای دیگری که در هند به کار 
می‌رود. در يشت آزمایش آتش با سوگند (۱۲۳) از آزوتی گیاهان سخن می‌رود که هنگام 
آزمایش آتش به کار می‌رود؛ در اینجا این واژه تنها به‌معنای «شیره» (درست‌تر «ریزش») 
است. در یسن ۲۹۷ هم ب ه گمان من به‌معنای «آبیاری» است» یعنی آبیاری چراگاه با پیشاب گاو 
رای رویش چراگاه» نک. در این باره به سخنان انجامین یسن ,۴۴۷ (ص. ۴٩‏ و ۱۹۹) بیشتر 
جاهایی که در اوستای نوین واژه‌ی آزوتی می‌آید» برمی‌گردند به‌همین قطعه‌ی گاهانی 
مورد بحث و آگاهی اندکی به‌دست می دهند. از هر دو واژه‌ی «آزوتی و شیر» یک حفت 
مفهوم مقدّس ساخته شده است که موضوع نیایش‌هایی است. ولی معنی آن همیشه 
بسیار روشن نبوده است. ولی در یسن ,۱۶ دستگیرمان می‌شود که «شیر و آزوتی» - 
اینجا به‌صورت یک واژه‌ی مرکب به‌هم پیوسته شده - «آب‌ها را روان می‌کنند و گياهان 
را می‌پرورانند»؛ و این دومی مسلماً مفهوم آزوتی در یسن ,۲۹ است. 

پس با این روشنگری درباره‌ی قطعه‌ی چارپا؛ که نماینده‌ی یک موجود نخستین 
آسمانی است. روان گاو» دربردارنده‌ی دو نرد آسمانی و خدایی است: شیر و 
پیشاب. تصوّر شیر به‌عنوان یک عنصر خدایی در گاو از جمله تصوّرهای آربایی کهن 
است. این تصوّر در هندوستان ودایی بسیار دیده شده و در نقش شیر در آیین اوستای 
نوین' هم بازتاییده شده است. توانایی پیشاب در پدید آوردن رویایی زمین در یک 


جامعه‌ی شبانی توجّه پرشوری را به خود جلب کرده است. امروز هم هنوز پیشاب گاو 


یزدان‌شناسی و جهان پسین ". ۲۹ 
مانند زمان وندیداد زورمندترین وسیله‌ی اهریمن‌ران و درمان بخش دین زردشتی است. 
پیشاب در این صفت با موهبت بزرگ دیگر آسمان به‌زمین؛ یعنی باران شرکت می‌کند: و 
مانند آن یکی خاستگاه خدابی دارد. شیر و پیشاب برای گذران زندگی تیره ضروری‌اند و 
خاستگاه هر دو از یک سخن آغازین خدایی است. از یک بنیاد برترین خدا هنگام 
آفرینش شخص خودش گرفته شده است. آدمی از ماه شیر نیروی نمیرایی را در خود 
من کرد از پیشاب به‌زمین نیروی زویشن اسمائین داده می‌شود. در بگانه موردی که در 
گاهان آزوتی می آید (۴۹۵) همردیف با ایژا است که شاید در آن یک بازگویی برای تیر 
آرمیتی می‌باییم؛ و به‌هر حال از نظر مفهوم پیوند نزدیک با هم دارند» (نک. پس از این). 
یک چنین افسانه شناسی (۷6/۳00810) که اصل آن را باید از یک مرحله‌ی فرهنگی 
بی‌اندازه ابتدایی بیرون آورد و به‌وسیله‌ی سودجویی از گاو مشخْص شده است. بی‌گمان 
دست کم خوردن گاو در مراسم دینی آن غر یکن بو ده است: مطمئناً چندان گستاخانه 
نیست که فرض کنیم به کار بردن چارپای گاو به‌منظور کشتار برای انجمن گاهانی هنگام 
رواج آیین تازه» ناشناخته بوده یا در هر صورت همچون یک گناه به‌آن نگاه می‌شده 
است. 

اکنون گویا آیین تازه هم خود دارای افسانه‌ی گاو بوده است. برای طرفداران گاو هم 
می‌بایستی که این چارپا نماینده‌ی یک وجود اصلی آسمانی. که از نیروی نمیرایی‌اش 
بهره می‌گرفته‌اند» بوده باشد؛ ولی این بینش در جهتی گسترش یافت که پذیرش نیروی 
آسمانی از راه خوردن چارپا به‌منظور دینی باید صورت می‌گرفت. قطعی نیست. یا 
احتمال هم می‌تون داد که در این باره اصولاً گونه‌یی خوار شمردن شیر در ميان بوده 
است. به‌احتمال بسیار اینها چارپایان نربنه بوده‌اند که برای اجرای مراسم دینی به‌کار 
می آمدند. در انجمن میثره گاو نر به‌عنوان بالاترین پیکریافته‌ی ورثرغنه نقش بسیار 
برجسته‌یی به‌عهده داشت و بیش از دیگر چارپایان» حبوان مقذس سران تیره به‌شمار 
می‌رفته است. تا آخرین مراحل دین میثره در دولت رُم گاو نر سیمای مرکزی این دين 
بود این چارپا کشته می‌شد و خون او نیروی سپنته‌یی داشت. با این حال در انجمن 
گاهانی به‌گونه‌ی انکارناپذیری از این‌گونه فرق گذاشتن میان گاو نر و ماده چیزی 
نمی خواستند بدانند. متن‌ها نشان می‌دهند که به‌طور قطع مردم بی‌خبر از ظرافت‌های 
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افسانه‌یی آیین تازه» به‌همین گاوهای شیرده دست می آختند. در هر صورت با کشتن 
گاوهای نر از زمین نیروی آسمانی و برکت پیشاب را می‌گرفتند. «نهء اینان با پیشاب 
چراگاه را آن گونه سا رک نمی‌کنند که او را به‌پاری اشه بپرورانند». چنین می‌آید دز س 
۰۷۰ پس از توصیف رفتار کرپن‌ها و اوسیج‌ها و کوی‌ها با گاو ماده (نک. ص. .)۱۹٩‏ . 

پس زردشت در پیکار است در جهت پذیرفتن عادی نیروی خدایی چارپاء از راه 
آشامیدن شیر بر خلاف به‌دست آوردن همان نیرو از راه خلسه و افراط در قربانی‌های 
وحشیانه؛ در پیکار است برای حق زمین بر نیروی آسمانی پیشاب چارپاه بر خلاف 
زیاده‌روی و افراط در این داده‌ی آسمانی از راه کشتن گاوها ۱ برای آسیب نایذیری روان 
گاو و برخلاف توطئه‌های کشتارخواهی بر زندگی خدایی گاوان. زد و خورد در درجه‌ی 
نخست میان دو افسانه» با پیوند مستقیم به‌زندگی عملی صورت می‌گیرد. 

اما اینک همه‌ی این افسانه‌های چارپا از نظر اجزاء در همه‌ی دین اجتماعی گنجانده 
شده بود» و هرگونه حمله با اعتراضی بر جزء نخست با مرکز دین اجتماعی برخورد پیدا 
می‌کرد. چارپا برای مردم و زمین نیروی آسمانی فراهم می‌کند؛ در حالت خلسه‌ی مَگه» 
آرمیتی و وهومته با هم رایزنی می‌کنند در آنجا آسمان و زمین با هم برخورد می‌کنند. 
آنجا خداوند از زمین دیدار می‌کند؛ چارپا و مگه هر دو در خدمت یک هدف هستند. دو 
جا در گاهان این بستگی به‌خوبی در پیش چشم می آید: 

۵ اما آنکس ای مزدام هم ایژا هست و هم آزوتی» که دئنا را با وهومنه یکی می‌کند - او هر که 

باشد - به‌یاری اشه از آنِ تیره‌ی نیکوی آرمیتی است و به‌خاطر او است که در شهریاری تو است ای 

اهوره. ۱ 

آغاز این سخن از نظر زبانی سنگین است و به‌خوبی روشن نیست. معنای آن 
می‌تواند چنین باشد: هر که دیُنا را با وهومنه یکی کند پیکر بافته ایژا و آزرتی است. و در 
اینجا ایژا توصیف و بازگوبی است برای آرمیتی (-تیره‌ی کوشنده) و آزوتی را معادل آن 
باید دانست (آبیاری-همگی و یکپارچگی آب دهندگان-آرمّیتی پرستار چراگاه). ولی 
ممکن است که خواننده‌ی سرود در اینجا همین اندازه توا ون بگوید «ایزا و آزوتی 
درست (کوشندگی و رسیدگی به چراگاه) این است که آدمی دئنا و وهومنه را با هم یکی 
کند». یکی کردن دئنا با وهومنه یعنی درک کردن حالت خلسه؛ هر که چنین کند بستگی 
درست با چارپا دارد همان گوته که یک فرزند خوب آرمیتی باید داشته باشد. 
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۵ فرمانروایان خوب بایسته است که بر ما فرمانروایی کنند نه فرمانروایان بد. آماده کن ای آرمیتی از 
راه کارهای چیستی خوب. ان را برای مردم» که برای باززایی بهترین است؛ اثربحش باش برای گاو 
ماده بانید که آن زا برای تخوراگ ما فربه سازی. 


«کارهای چیستی خوب» در حالت خلسه اثربخشند (نک. ص. ۱۶۲ به‌بعد)؛ این 
کارها انسان را با مقام خدایی یکی و «باززایی را آماده می‌کند» بعنی تاک کردن ر 
نوسازی رمین. ول کزن به‌چارپا و خوراکی که از گاو ماده گرفته می شود در همان دم 
بلافاصله با این کارهای خلسه‌یی نامیده می شوند. 

از این رو حمله‌ی آیین تازه بر چارپا و نحوه‌ی اندیشه‌یی که به‌آن مربوط فان در 
درجه‌ی نخست تهدید خطرناکی است برای آنچه که نقطه‌ی مرکزی در دین انجمن 
گاهانی بو یعنی دین راز مگ حالت خلسه برخورد با آنچه که از آن خداوند است. 
یسن ۳۲ که من در صفحه‌ی ۱۹۷ بندهای ۱۲ تا ۱۴ آن را که برای طبیعت این کشمکش 
تعیین کننده است. نقل کردم با علاقه و نفرت سوزان نابودی و تباهی را که آیین تازه برپا 
کرده است شرح می‌دهد و تقریباً در هر بند نشان داده می‌شود که این تباهی و نابودی در 
ویران کردن جشن‌های رازانگیز نهفته است. دئوه‌ها و کسانی که آنها را می‌پرستند کار را 
بدانجا کشاندند که مردم خود را از وهومنه دور نگاهدارند و از خرتوی مزداه اهوره و آشه 
روی بگردانند (بند ۴) آنها مردم را بر سر زندگی خوب و نمیرایی با همان انديشه و 
گفتار و کردار بدی فریب می‌دهند که آکه مینیو؛ دَیوه‌ها را در آغاز آفرینش فریفت (بند ۵ 
نک. ع-۳۰۵). آنها پر از گناهند وگمان می‌کنند» که از راه آن کناهان نام آور می شو ند ۳ 
اهورمزداه از همه بهتر می‌داند که این چنین نیست؛ داوری در شهرباری مزداه انجام 
خواهد شد (بند ۶), اميد است که هیچ مّرد رَه یافته‌یی که می خواهد به‌هنگام داوری, که 
به‌میانجی فلرٌ گداخته فرا داده خواهد شد. بهره‌بی داشته باشد از گناهان آنان فریفته 
نشود. گناهی که آنان می‌کنند گناه بیمّه است. که جشن کشتن گاو (نر) را بنیاد گذارد» و 
پیامبر خود را از ایشان بەسختى حدا می کند (بند ۸). آموزگار بد آموزه‌های ما را تباه 
می‌کند. با واژه‌های رازآمیز خود خرّتوی زندگی را از ميان می بر د» او پیامبر دارایی را» که 
از سوی وهومنه به مرحله‌ی تقدیس رسیده‌است می‌رباید (بند ما آموزه‌ها را تباه 
می‌کنند که می‌گویند گاو و خورشید بدترین چیزها هستند که دیده می‌شوند (بند ۱۰) 
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کسانی زندگی را تباه می‌کنند که دیدی وارونه به گونه‌ی پیروان دروگ دارند» و پیروان اشه را 
برای ترک کردن وهومنه از راه بدر می‌برند (بند ۱۱). آیین تازه نه‌تنها از جهت منفی 
زبانمند است» از جهت مثبت هم دارای یک ناخوشایندی است» چه یک جشن رازآمیز 
نوینی است که جشن پیش را از میان برمی‌دارد. 

این است معنی راستین بحران. در چنین وضعیّتی به‌زردشت فراخوانی از سوی 
خدایان تیره‌اش رسید که مدافع آنان باشد و نماینده‌ی آنان در ميان مردم. در سرود 
گاهانی گاو سند درست از این فراخوانی در دست است؛ این سند به‌شکل یک 
نمایشنامه‌ی آیین ابتدایی است و با یک سرزندگی» پری و آشکارایی نشان داده شده 
است که این قطعه‌ی نادر و شگفت‌انگیز مرواریدی از شعر آریایی ابتدایی پدید آورده 
است. نالش روان گاو نقطه‌ی آغازین سراسر تأثیر زردشت است. در درگیری میان هر دو 
آیین وی با همه‌ی دل و جان در کنار دین پدران ایستاده است و به‌طرفداری از هستی 
رازآمیز و افسانه‌ی چارپا با پیامدهای عملی‌اش» همراه با گروه مَگه‌ی خویش در می‌آید. 
این مسایل آشه پعنی نظم خدایی را به‌زردشت می‌نمایانند. نظمی که بدون آن گیتی 
پایدار نمی ماند و تیره نمی‌تواند زندگی کند. اثری از یک ویرایشگر در او دیده نمی‌شود. 
وضع موجود را به‌سختی حفظ می‌کند. تصوبر یک روحانی روستایی دوستار پیشرفت. 
با دلبستگی او به‌اصطلاحات کشاورزی, که پژوهش‌های دهه‌های پایان سده‌ی نوزدهم 
معمولا درباره‌ی او طرح می‌کردند» پعنی چیزی را که این زمانه از آنِ یک بنیادگذار 
راستین دین می‌دانست. بی‌گمان شایان توجّه است. ولی از نظر تاربخی سرتاسر همه 
نادرست است. 

دو امکان گوناگون وجود دارد که می‌توان با یک بحران موجود رویاروبی پیدا کرد و 
همیشه این دو امکان وجود داشته است. دسته‌یی از نظم و با دندان‌های فشرده» 
کورکورانه دفاع می‌کنند و تنها از این رو که آن نظم کهنه و عادی شده است و در دل خود 
غالباً درباره‌ی حقَانیّت خود نامطمئن هستند. ولی با یک بی‌شرمی و گستاخی دانسته 
بمخصوصی از حزب خودشان جانبداری می‌کنند. دسته‌ی دیگر در درون خود از آن 
بحران تکان خورده‌اند. دست سخت نبازمندی آنان را به‌سوی درکی تازه و به‌دست 


آوردن ارزش‌های شخصی می‌کشاند» ارزش‌هایی که به‌آنها اقرار دارند آنها به‌یک 
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«هم‌نهاد» نوین و پایدار ناگزیر می‌شوند» عشق آنها زبانه می‌کشد و هدف‌های آینده‌ی 
نوبنی می آفربند. زردشت از این دسته‌ی دوم است. او بحران را با تمام جذی بودنش 
درک کرده و دیده است. تهدیدی است کشنده برای نظم خدایی تیره‌ی خوده و کشیده 
می‌شود به‌سوی عهده‌دار شدن تازه و ژرفی از دين موروثی پدران و آگاهی خدایی او راه 
توینی می‌شکافد. شور دینی به‌جنبش در می آید و بر بالاترین نقطه‌ی موج خود یک باور 
جهان پسین همراه می‌آورد. 


هم اکنون دیدیم که چگونه در سرود گاهانی گار اهورمزداه گریی پابه به‌پایه از 
جایگاه والای خود برفراز رویدادها به‌پایین می‌آید تا به‌درماندگی‌های روان گاو دست 
یابد» این اهورمزداه نیست. بلکه گاو است که روان گاو را آفربد و زیندگی و نازیندگی از 
هر دو همزاد نخستین پدید آمد؛ از مینیوی خوب و بد. مینیوی خوت آن است که سیه 
اثردخش خدایی و نیرومند کاری است؟ اهورمزداه تنها نقشه را طرح کرده ایت ولی 
اکنون ناگزیر می‌شود فرباد گاو را بشنود» و زردشت را فرا می‌خواند. در بند پایانی این 
فریاد بلند می‌شود: «اکنون نزد ما بیا ای اهوره!». نقطه‌ی تحوّل قطعی در بند ۷ می آید که 
روان گاو به‌اهورمزداه یادآوری می‌کند که هم او در آغاز آفرینش با یک فرمان خدایی 
برای پیوند میان گاو و انسان اثربخش (سبنته) بود. در یسن ۴۶۰ زردشت در یک نقطه‌ی 
حساس زندگی خود بر سر رویدادهای سرود گاو باز می‌گردد: 

همجون کسی که فزاینده‌ترین» همجون اهورای وابسته به‌جهان اشه. که اثربحش از اور ن 

سپنته 300218 [5۷200200) است؟ آنجه را که جهان اشه به‌تو گفت. آنچه را که آفریننده‌ی گاو به‌اشه 

گفت. آن را می‌خواهند اینها به‌میانجی وهومنه از من به‌دست آرند(. 

رویداد مهم و تعیین کننده در سرود گاهانی گاو درست همین نکته است که 


0 
۰ ۰ 
3 * 


اهورمزداه» که خحدای بیکار و آسوده و دور مانده از تیره است» و در زمان نخستین آثردخش 
بوده و بس» و آن‌هم با دستورهای خود» اکنون با نبروی کارگر خود درا 
آشکار می‌شوده و در آنجا نیروی خود را به‌صورت کارا که در کارهای دینی خلسه 
نشان می د هد. در رسالت خود و با رسالت خود زردشت اهورمزداه را همجون کسی مشاهده 
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کرده اس ت که بر روی این زمین هم سپنته است. از این دبدار دو سرود گاهانی یعنی یسن ۳۱ 
و بسن ۴۳ که برای شناخت تحول و پرداختگی دینی زردشت بنیادین هستند سخن 
می‌گوبند واز آن دو تا دومی در نوشته‌های ایرانی به‌عنوان سرود گاهانی «پذیرش دبنی ) 
شناخته شده بود. من پروای دست زدن به‌این ترجمه‌ها را کرده‌ام» هر چند دشواری‌ها 


به‌ویژه در یسن ۳۱ به‌اندازه‌ی کافی» تقریباً چیرگی ناپذیر می‌نمایند» ترجمه‌ی من در 
بسیاری جاها از آنچه تاکنون شده جدا می‌شود(": دلیل‌های زبان شناسی - که در 
یادداشت‌ها بازگوبی شده است - پیدا است که در اینجا باید بسیار کوتاه برگزار شوند 


۱- در حالی که ما برای شما این مقرّرات را یاد می‌کنيم. سخنانی فرا می‌گويم. که ناشنیدنی است برای 
کسانی که از روی مقرزرات دروغ زیست مایه‌ی اشه را تباه کته اما تیه تا رتاش راغ بان 
اکر از این زی راه یھکر برای کزیی باز یتاه هوی همه‌ی شما همحون کسی که اهورمرداه 
او را داور (رزتر) ميان این هر دو دسته می‌داند» می‌آیم برای آنجه ما برابر اشه می‌خواهیم زندگی کنیم. 
۳ پاداشی که تو به‌هر دو دسته با مینیو و آتشس خود خواهی داد و به‌وسیله‌ی اشه ترتیب شواهی داد 
[و] دستوری که برای افروختگان؟ ارزش دارد. آن را بشود که تو ای مزدا به‌میانحی زبان دهان 
خودت آگاهی دهی برای دانستن ماء تا من از این راه همه‌ی زندگان را در برابر یک گزینش قرار دهم. 
۴ هر گاه مزداه و سروران دانا (جمع مزداه اهوره) و آرمیتی با آشه نیایش کردنی هستند پس از 
وهيشته مَّه یک نیروی پرقدرت ارزومندم تا با افزايش آن بر دروغ (دروغگو -پیرو دروغ) چیره شوم. 
۵ به‌من بگوء بدان گونه که یک تصمیمی بتوان گرفت. آن بهتر را آنچه را که شما (خدایان) به‌وسیله‌ی 
وهومنه باید بدهید - انچه با ان من کشیده (؟) می‌شوم از راه وهومنه چیزهایی را بشناسم. و به‌یاد 
داشته باشم. ای مزدا که با نخواهند بود یا خواهند بود. 

بهترین چیز بهره‌ی انکس خواهد شد که همجون مرد ره یافته سخن خدایی راستین مرا درباره‌ی 
هقرو تشه اتو اس کات بگوید: از آن مزداه است نیرویی که او (=مرد ره بافته) برای حود به‌دست 
وهومَنّه می‌رویاند. 

¥ او. که نخستین بار به‌یادش امد ((در حاهای روحانی (خوائره (xvaOra‏ باید که با روشنایی پر 
واااو از راد کر و ی خرو انیقی اه د ار این رام وه مه را دست ورو آنتها 
[نیروهای خدایی] را تو می‌گذاری ای مزداه که ببالند از راه مینیویی که تاکنون همان است که‌اهوره 


اه 
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۸ اما اینکه تو ای مزداه. پیرترین و جوان‌ترین و پدر وهومنه هستی» این را من به‌میانجی مته دانستم 
هنگامی که با چشمان («در اصل» در چشم) دریافتم که تو آفریننده‌ی راستین اشه هستی و اهوره در 
کارهای زندگی (آهر). 

٩‏ از آن تو بود. آرمیتی از آن تو آفریننده‌ی گاوء از آن تو مرتوی مینبوه ای مزداه اهوره. هنگامی که 
تو به‌او (عبه گاو) راهی بخحشیدی که با به‌دارنده‌ی چراگاه یا به‌انکس که دارنده‌ی چراگاه نیست. 
9" ۱ 

۰ و همین که او (گاو مادین) از این هر دو همچون اهورای خود در جهان اشه برای آنکه از او 
محافظت و به‌او رسیدگی کنند. دارنده‌ی چراگاه را برگزید آنکه خود را می‌خواهد ببندد (؟) از سوی 
وهومََهُ - آنکس که دارنده‌ی چراگاه نیست: ای مزداه هر اندازه هم که به‌خود فشار می‌آورد. 
هیچ گونه بهره‌یی از ایین نیکو ندارد. 

۱ از هنگامی که تو ای مزداء در آغاز برای ما زندگان و دئناها و خرتوها را به‌یاری منّه خود آفریدی. 
از هنگامی که روان زندگان را (اوشتئه 0081812)استومند کردی» از هنگامی که تو کردارها را و رأی را 
(آزمایش آتش) [آفریدی] که یک خواهنده‌ی آزاد به‌دلخواه تصمیم‌ها را (رأی‌ها را) در اختیار داشته 
باشند: 

۲ اکنون هم سخنگوی ناراست و هم سخنگوی راست: هم راه یافته و هم راه نیافته. هر یک 
به‌روال دل و مه خود آواز خود را بلند می‌کند در آنجا که آرمیتی با دوست جفت خود. مینیو» رایزنی 
می‌کند از پی او روان. 

۳۲ گناهان آشکارا و نهان که از راه بررسی ثابت می‌شوده ای مزداه. و کسی که به‌او بزرگترین رهایی 
از یک زیان کوچک می‌رسد همه‌ی اینها را تو می‌بینی به‌میانجی اشه در حالی که تو آن را زود با 
جشم و 

۴ از تو می‌پرسم ای اهوره درباره‌ی چیزهایی. که می‌آیند و درخواهند آمد: چه پاداشی باید پیروان 
اشه بنا بر کارهایی که شده و چه مزدی برای پیروان دروگ تعیین شده است. چگونه خواهند بود 
هنگامی که به‌حساب همه رسیدگی می‌شود(". 

۵- از آن می‌پرسم: چه پاد افراهی به‌آن کس خواهد رسید که برای پیرو دروگ. برای بدکار در 
حستجوی فراهم کردن نیرو است. ای اهوره آنکه زندگی را نمی‌تواند بیابد بدون آنکه به‌دارنده‌ی 
چرا گاه کي که به مردم و چاربا هیچ گونه بدی نمی‌رساند - زیان رساند. 

۶- از آن می‌پرسم: او چگونه خواهد بود که نیکوبینانه می‌کوشد به‌یاری اشه نیروی خانه یا بش یا 
سرزمین را افزون کند - مردی که از آن تو است ای مزداه اهوره .کی او خواهد آمد و چه خواهد بود 
ی 


۷- آیا پیرو اشه آن بزرگتر را می‌گزیند یا پیرو دروگ؟ مرد رهیافته باید که آن را به‌مرد رهیافته بگوید 
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مرد رهنیافته نباید که باز فریب دهد. تو برای ما ای مزداه اهوره یک آگاه کننده‌ی ژهومنه باش! 

۸- هیچیک از شما نباید به مانثره (02 ۳)؟؟ و دستورهای پیرو دروگ گوش کند. چه او خانه با 
خانواده یا روستا یا کشور را به‌بدبختی و تباهی می‌سپارد. پس آنها را با جنگ افزار ادب کنید! 

۹ باشد که به‌آن کس گوش فرا دهند که همجون مرد رهیافته در اندیشه‌ی خودش اشه راء همچون 
تشک زندکی (یا پاش هستی )۱ (آهروم بیش 2117۳1.015) نگامداری می‌کند. ای اهوره در اینکه 
او بر گزینش آزاد بر زبان برای سخن گفتن بر راستی چیره است. آنگاه که بخشیدن مزد به‌هر دسته 
انجام می‌گیرد در [شهریاری ] خوب از راه اتش فروزان توء ای مزدا. 

۰ آنکه به‌پیرو اشه می‌پیوندد. شکوه (؟) سرانجام دارایی (؟) او خواهد بود 
تاریکی. خوراک ناخوش. ناله‌ی درد - به‌سوی چنین هستی (آهو) دیْنای [شما] با کارهای شخصی 
خودش (یعنی کارهایی که خاستگاهشان وهومنه نیست) شما را رهبری خواهد کرد. شما ای پیروان 
E‏ 

۱- مزداه اهوره به‌خاطر خود [سروری] لبریز خویش؛ پایداری (؟) یگانگی وهومنه (-یگانگی 
پایداری وهومنه) با هثوروتات و آمرتات با نیرو و اشه به‌آن کس خواهد رسید که به‌یاری ینیو و 
کارھاء برای او یک یار اهل راز (اورونّه 1۲۷۵02). 


۷ زمان دزازی. 


1 این جیزها رای مود انکر اشکار انسته زیر که او در [هو ] مَنّه بهره‌یی به‌دست واه آورد: 
ET‏ : ۳ 
مزداه. سو‌زنده‌ترین باور خحواهد بود( 


این سرود گاهانی مستقیماً به یسن پیش یعنی یسن ۳۰ بستگی پیدا می‌کند که 


ببخش‌های بسیاری از آن به‌مناسبت‌های گوناگون بررسی شد. قطعه‌ی عمده‌ی آن بند 


۲-۶ است که ترجمه‌ی آن در ص. ۱۰۶ داده شد و در آن بازگوبی می شود که چگونه 


آن دو مینیوی همزاد در زمان نخستین زیندگی و نازیندگی را آفریدند و چگونه دئوه‌ها 


اشتباهی شوم در گزیتش ميان این هر دو ضد مرتکب شدند؛ در اینجا افسانه‌ی سنتی 


آفرینش انجمن گاهانی بازدیده می‌شود. به‌دنبال آن در بند ۷ سخنی است درباره‌ی 


بنیادگذاری خلسه و آزمایش آتش» و تمام این سرود با گوشزد و توصیفی که به‌صورت 
رویاروبی تهدید آمیزی از هر دو راه و هدف برایر هم پایان می‌پذیرد: «هر گاه شما که 


شما مردم هستید درست دستورها را (اورواتا ۲۷815 به‌یاد داشته باشید که مزداه ترتیب 


داده است: خوشی و تأخوشی» واگ پیروان دروگ باید تباهی دیریا (<همیشگی)۰ 
ولی پیروان اشه رهایی را باید به‌دست بیاورنده آنگاه پس از این به کام خواهد بود» (بند 
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۱ به‌این واژه‌ی اورواتا (۳518:) واژه‌های آغازین یسن ,۳۱ اشاره می‌کنند. اورواتا 
دارای یک مفهوم رازآمیز و آزمایش آتش می‌باشد که از کارواژه‌ی ور ۷۵7 به‌معنای 
گزیدن» تصمیم به‌چیزی گرفتن» خود را به چیزی وادار کردن مشتق شده با توجه به‌مقام 
خداوندی ارما آتش (ص. 44۶۷ پس معنای آل «تعیین) در اصطلاح و از نظر حقوقی 
و دینی است. ON‏ پیدا می‌کند هميشه با خدایان. در یسن ۳۱۳ گونه‌ی دیگری که 
درست نویسی شده‌ی آن است یعنی اوروته ۷۳۷۵1۵ دیده می‌شود. ماده‌ی ور -۷۵۲ 
گذشته از واژه‌ی اوروثه که پیش از این بارها با آن سر وکار داشتیم. همچنین در واژه‌ی 
وره ۷۵۲۵0۵ (۷27203) هم هست» و من در یسن ۲۱,۱ واژه‌ی «تصمیم» ترجمه کردم؛ 
ممکن است این واژه درباره‌ی انسان هم به کار رود در آن صورت حالتی را بیان می‌کند که 
در نبرد میان خوب و بد داراست. چنان که معنای باور را دارا می‌شود. یعنی ایمان و 
راستای زندگی که انسان به آن پیوسته است. 

در یسن ۳۰,۱ دستورهای اهورمزداه برای پیروان اشه و بیروان دروگ فراگفته 
می‌شود؛ در بسن ,۳۱ کاربرد عملی بر روابط زمان حاضر منتقل می‌شود. برای موردی 
که هر دو راه به‌طور آشکار بیان نمی‌شوند زردشت می‌خواهد یک آزمایش آتش برگزار 
کند و در آن او خود رتو یا نماینده‌ی نیروی قاطع خداوندی دیده می‌شود (بند ۲). اینکه 
این به‌راستی یک آزمایش آتش است. که در برابر آن زردشت دشمن خود را می خواهد 
فرا بخواند» از بند ۳ دانسته می‌شود. که وی نیایش می‌کند. که پاداشی که به‌دست 
مینیوی آهورمزداه و آتش باید داده شود به‌روشنی با «زبانٍ دهان» باشد باشد که در 
سخن خلسه‌یی الهام شده‌ی خدایی آگاه کند (ص. ۱۷۳). اکنون اگر راه برگزیده شده‌ی 
پیامبر راه درستی باشد و خدایان تیره باید نیايش شوند. برای خود نیروی پرتوان 
خواستار می‌شود تا از این راه بر پیروان دروگ پیروز شود (بند ۴). شگفت‌انگیز در اینجا 
اصطلاح «خداوندان دانا» است به‌صورت جمع اهورمزداه. از آنجا که از اشه و ارهن 
به‌نام یاد شده است. پس باید مقصود از آنان اهورمزداه سپنته مینیو» و وهومته» 
هئوروتات و امرتات باشنده اصطلاح «خداوندان دانا» باز در یک جای دیگر دیده 
می‌شود ۳۰۸ و در آنجا به‌معنای مجموعه‌ی خداوندان اشه است. اینکه این خدایان در 
معنای جمع اهورمزداه خلاصه می‌شوند» نشان می‌دهد که این خدا یعنی اهورمزداه» در 
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ٍ 


یک رابطه و پیوند بسیار درونی‌تری با نیروهای خدایی» که در زندگی تیره مستقیما 
دست اندرکار بو ده گنجانده می‌شود تا زمانی که مفهوم آن خدای بی‌کار و بدون اثر بود. 
اینجا آن پدیده‌ی نوینی را که گاهان گام به‌گام برای ما آشکار می‌کند» آماده می‌شود. 

در نند ۵پیامبر یک گام دیگر پیش می‌رود: وی آرزومند درک قطعی (آن بهتر) است 
که خدایان به‌دست اشه برای دادن دارند. آنچه که می‌توان از این دریافت به‌هر حال از 
واژه‌های «به‌دست وهومته شناختن» است: این آن خلسه‌یی است که در آن چیزهای 
آینده شناخته و به‌یاد می آیند. در یسن ۴۴4 نگرانی پیامبر پدیدار می‌شود از اينکه چگونه 
آنچه دیده است. به‌یاد خواهد آورد - این بستگی پیدا می‌کند به‌حالت یک خلسه‌ی 
واقعی (ص. ۱۶۶). دشواری ویژه در بیت دوم این بند است که من چنین ترجمه کرده‌ام: 
(آنچه که به میانجی آن من وادار می‌شوم. از راه وهومنه... بشناسم و به‌یاد آورم.» نا بر 
بازشکافی من( در واقع باید چنین ترجمه شود: «آنچه که از سوی آن کشش من (الهام 
من ارشی 101051 [می‌آید]» از وهومنه... بشناسم و به‌یاد آورم.» دشواری در واژه‌ی ارشی 
(ایرانی باسنان -[18) است و من برای آن یکباره توجیه دیگری دارم تا توجیهات معمولی 
که در جستجوی انس (بارتلمه: «حسد»» جکسن و دیگران: «یاداش»)؛ به گمان من این 
واژه را نمی‌شود از واژه‌ی هندی -51] «خواننده» شاعری که از سرودهای خدایان الهام 
گرفته است» جداکرد و باید معنای «برانگیختن, الهام» یا مانند این را داشته باشد(. آنچه 
را که پیامبر به‌دتبال آن تلاش می‌کند درک و دیدار وهومته است. که به‌یاری او 
«برانگیختن او» الهام او صورت می‌گیرد» و این حالت او را توانا می‌کند که به آینده بنگرد. 
آتچه که او خواستار است سخن راست است و آموزه‌ی درست از حالت جذبه و این 
به‌او در بند ۶ داده می‌شود. این بند به‌گمان من از زبان آهورمزداه است» و پاسخ به‌دعوت 
پیامبر را در بند ۵ دربر دارد. این پاسخ گواهی می‌دهد که در اینجا سخن از حالت خلسه 
است. هر آنکس که سخن خدایی اهورمزداه یعنی مأثثره از هثوروتات. اشه و امرتات» 
می‌تواند بگوید» همان کسی است که آگاهی درست از حالت خلسه که با نظم خدایی 
برابر و یکی است. دارد» زیرا هئوروتات و امرتات دارنده و ترنده‌ی واقعی نیروهای این 
حالت که اوه یوتی و تریشی‌اند می‌باشد (ص. ۱۴۷ و بعد» ص. ۱۸۶). آموزه‌ی درست 
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و جوش و خروش همواره فزاینده» از راه دیدار وهومته به دست می آورد» مزدایی انیت 
و از او صادر می‌شود. مزداه با توان خود مستقیماً و بدون واسطه کارگر است» او خود 

اکنون این برای دربا سک اهورمزداه به جهان خدایان و انسان‌ها نتبحه‌های 
مستقیم دارد. بندهای آینده (۷-۱۰) چیز تازه‌یی دربر ندارد جز دگرگونی بزرگ زردشت 
از «خدای بدون اثر» کسی که باید پدر آن دو همزاد نخستین معنا بدهد او همان کسی 
است که روزگاری فضاهای آسمان را با روشنی سرشار کرده است (بند ۷): این باید یک 
آموزه سنتی از خدای آسمان روز بوده باشد؛ ولی این بس نیست: او همان کسی است که 
اشه را آفرید تا وهیشته منه را دریافت کند» آن واقعیّت بزرگ جهانی که آسمان و زمین را 
به‌هم می‌پیوندد. آن توان روحی که در سینه‌ی مردم روی این زمین می‌زید و در آن بالا در 
جهان رواتی خدایان بر تخت نشسته است. اشه و وهشیته مه را او به‌دست مینیو 
می‌بالاند و این مینیو همان کسی است که با اهوره همه وقت یکی بوده و هست. این مینیو 
طبیعی است که مینیوی خوب است. پعنی سپنته مینیو. به‌یاد بیاوریم آموزه‌ی کهن انجمن 
گاهانی را: هر دو مّینیو هم مینیوی خوب و هم مینیوی زشت. پسران اهورمزداه هستند» 
تازفند گر هم باید از بالاترین خداوند یدید آمنده باشد» هر چند با واسطه. در همین نقطه 
زردشت دگرگونی بزرگ خود را انجام می‌دهد. مینیوی خوب با اهوره یکی است؛ و این 
دارای دو معنا است. از یک سو با این سخن بیان می شود که اهورمزداه همچنین سینته» 
یعتی اثربخش در قلمرو زندگی نیز هست. از سوی دیگر این معنا نیز در آن هست که 
پلیدی» نازیندگی» پکسر از اهورمزداه دور می‌ماند» از سوی جهان خدایی هم رانده 
می شود» این به کی اهریمنی است. اهورمزداه برای زردشت خدای خوب بەتمام معنا 
می شود. 

بند ۸ با کمال روشنی به‌ما نشان می دهد که زردشت اکنون از تجربه‌ی شخصی و 
دیدار خود سخن می‌گوید: او در یک رژیا دیده است. که اهورمزداه آفریننده‌ی راستین 
درمی‌پابد که اهورمزداه «سالمندترین و جواد‌ترین»» نخستین و فرجامین. آغاز و انجام 
آفرینش است. و نیز درمی‌بابد که اهورمزداه پدر وهومنه است: و نه پدر نیروهای پلیدی» 
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که در این جهان کار وهومنه را تباه می‌کنند. سرانجام او درمی‌یابد که آهورمزداه اهوره‌یی 
در کارهای زندگی (امو)(۱ است: در آیین‌های دینی و کارهاپی است که در نتیجه‌ی آنها 
مک به‌مقام پیوستگی خدایی می‌رسد. 

دیدهای تازه پشت سر هم در می ایند. بندهای ۹۱۰: هم آرمیتی و هم آفریننده‌ی 
گاو و هم نیروی آفریننده (خرّتوی) مینیو که ناگزیر از خرتوی اهورمزداه که با آن اشه را 
آفرید» تباید جدا کرد بند ۷ - همه از آن اهورمزداه بودند» در آن روزگار نخستین» 
هنگامی که گاو خود در برابر گزینش میان نیکو و بد قرار گرفته بود» گزینشی که برای 
همه‌ی زندگان مشترک است. و برگزیده شده‌ی او که برای او خوبی بود» یعنی دارنده‌ی 
چراگاه پیرو اشه ۷85112 و آنکه چراگاه ندارد (آواستریه 2 را رد می‌کند. 
بدین گونه آموزه‌ی کهن که هنوز در یسن ۲۹ (بند ۶-۷) به‌چشم می‌خورد. از میان 
برداشته شده است: برای روان گاو در جهان آسمانی؛ هیچ آهوو و رّتویی که در اندیشه‌ی 
او باشد نیست. چارپا برای دارنده‌ی چراگاه آفریده شده است؛ اهورمزداه در زمان 
نخستین سخن خدایی خود را درباره‌ی رابطه میان انسان و گاو فرا گفت» و جز اینجا 
به‌سرتوشت گاو نمی‌پردازد. اکنون به‌عکس چیز دیگر آموخته می‌شود: همه‌ی خدایان 
اجتماعی از آن اهورمزداه هستند. دستگاه آنان دستگاه اوست. نظم اجتماعی نظم 
اهورمزداه است. او در آنان حضور دارد» چنان که او در مَگه حاضر است. رابطه میان 
کارکردٍ وهومنه در مگه و کارکردٍ دارنده‌ی چراگاه در گله‌ی چارپایان بسیار روشن نشان 
داده شده است. دارنده‌ی چراگاه برای گاو کار می‌کند و در اندیشه‌ی اوست. چرا که 
دارنده‌ی چراگاه خود را وابسته به وهومنه می‌داند (اين باید ناچار معنای واقعی اصطلاح 
فشنکهیه 1500202 باشد(۲)) بی‌گمان یک رابطه‌ی علیّت ميان این دو جمله برقرار است. 
آنکه چراگاه ندارده سهمی در مژتی 70:1 خوب ندارد (اين واژه باید ناچار با آن چیز 
سازگار باشد که ما زیرواژه‌ی 5ان5-رسم می‌فهميم یعنی سخنان و کارهای روایت 
شده‌ی مقذدس(؛ بی‌گمان یک رابطه‌ی علیّت میان هر دو نسبت برقرار است: آنکه 
چراگاه ندارد و شرکت نداشتن. 

در بند ۱۱-۱۲ پیامبر از دیدار دیرپای خدایی و آموزه‌ی خدایی به‌سوی مگه که در 
اینجا در روی زمین است برمی‌گردد به‌جایگاهی که آرمیتی با همتای خود مینیو رایزنی 
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می‌کند. وی نشان می دهد که از آغاز آفرینش پیشگوی دروغین و پیشگوی راستین وجود 
داشت» همچنان که اکنون هم وجود دارد. بند ۰۱۱ که اصولاً چیزی جز اندیشه‌ی «از آغاز 
آفرینش تاکنون» راه به‌عنوان پیشگفتار برای بند بعدی بیان نمی‌کند» به‌توصیف واقعی 
شکل‌های اصلی زندگی» که هنگام آفرینش نشان داده شده بودند. تغییر صورت بافته 
است تا گذری باشد از آنچه پیش از این یاد شده بوده. این صورت‌ها و شکل‌های اصلی 
زندگی اینها هستند: جانداران (گیثا) دئناهاء خرتوها؛ صورت جسمانی وجوه و آزمایش 
آتش همراه با نتیجه‌ی آن» که داوری است از سوی یک نیروی خدای «آزادخواه». اینجا 
هم به‌دنبال آنچه پیش از این گفته شد. به‌ویژه ثابت می‌شود. که اهورمزداه آفربننده 
است. ۱ 

بند ۱۳ یک جمله‌ی همگانی است از یزدان شناسی کهن مزدایی که متوجه همه‌ی 
دانایی آهورمزداه بر زمینه‌ی اخلاقی است و به‌عنوان گذر و انگیزه‌یی برای بندهای آینده 
۱۳-۶ که پیامبر از اهورمزداه پرسش‌هایی درباره‌ی سرنوشت پایانی پیروان اشه و 
پیروان دروگ می‌کند. در بند ۴ سخن از پاداشی است در رابطه با پرداخت‌ها و از «با هم 
پرداخت» ‏ این نزدیکترین معنای واژه‌ی -120-1687 می‌تواند باشد: شاید دیگر نیازی 
نباشد به‌اینکه بگوییم در این شرایط فرهنگی, برخلاف آنچه که بارتلمه و دیگران این 
مورد و جاهای دیگر را به‌غلط می‌خواهند تعبیر کنند به‌هیچ روی سخن از یک 
دفترداری و حسابداری آسمانی از گونه‌ی بازرگانی نمی‌تواند باشد. چوپانان دشت‌ها که 
هیچ گونه آگاهی از خط و به‌طور قطع داد و ستدی جز خوار و بار نداشتند. از کجا باید 
اندیشه‌ی حسابداری بازرگانی آسمانی را گرفته باشند؟ مفهوم ايشود -500 که من آن را به 
«مزد» ترجمه کرده‌ام در همان روزگار آربایی مشترک گم می‌شود و از میان می‌رود؛ 
صورت‌های ساخته شده‌ی دیگری که با اوستای نوین سازگار می‌شوند» در ریگودا 
همچون واژه‌های تقریباً مرده و فراموش شده به‌چشم می‌خورند. تا آنجا که می‌شود در 
این باره فرضیه‌یی اظهار کرد از همه درست‌تر حدس این انگیزه است که ایشود گونه‌یی 
بازی قمار و بخت آزمایی با تیر (ایشو 180) بوده است که در نزد اقوام ابتدایی بسیار دیده 
می‌شود. از جمله نزد عرب‌های بدوی جاهلیّت. در هندوستان ودایی بازی با تاس بسیار 
رواج داشته است. اصطلاح ایشود شاید تیراندازیی را می‌رساند. که به‌حسب آن 


۳۳۲ ۱ دین‌های ایران باستان 


خوشبختی با بدبختی را تعیین می‌کردند. و سپس سرنوشت خوشی با ناخوشی را 
خدایان نصیب می‌کردند. پیدا است که از لوازم اين‌گونه بازی‌ها مبلغی که برای بازی 
می‌گذاشتند (داثره 05052) و رسیدگی و جمع کردن حساب‌ها هم بود. نیازی نیست که در 
اینجا به مزد و پاداش پس از مرگ بیندیشیم؛ شاید در اینجا و همچنین در بند ۱۵ سخن از 
پاداش و کیفر در این جهان باشد. شگفت‌انگیز بند ۱۶ است که اشاره‌ی آشکار و روشنی 
دارد به «آنکس که می آبد» به‌رهاننده‌ی آینده و کارگر بودن آن پنداشته می شود که بر 
تیره‌ی زمینی منتقل شده است؛ پس از این هم باز در این باره سخن خواهیم گفت. 

در بند ۱۷ پیامبر بر سر گزینشی که در آغاز این سرود گاهانی به آن اشاره کرده بود« 
باز فی گرو آهنگ سخن او اکنون سخت خشن و تحکم آمیز است: دور شوید ای 
نا-ره‌یافتگان! مرد ره یافته» مرد مگه و اهل راز باید که سخن گوید» و باشد که اهورمزداه 
نیروی وهومنه را به پیش خواند. در بند ۱۸ و ۱۹ نیروهایی یاد می‌شوند که برای تفوذ در 
تیره می‌جنگند: در یک سو پیروان دروگ با سخنان مقس و کارهای مقدس آیین هئومه 
(بند ۱۸) و در سوی دیگر خود پیامبر با آیین خلسه و آزمایش آتش (بند ۱۹) - گوش 
نکنند به‌پیروان دروگ» که خانه و انجمن را تباه می‌کنند. و باید که آنان را با جنگ افزار 
شکست داد؛ به‌جای آن به‌سخنان پیامبر گوش فرا دهند که دربر دارنده‌ی نیروی 
درمان بخش زندگی است؛ بند ۱۸ نها جایی است که به‌پیروان دروگ مانثره 0:2 ۳ و 
ساسنا 38۳3 را نسبت می دهد یعنی سخن خدایی و دستور خدایی و اینها اصطلاحاتی 
هستند که به‌جز اینجا منحصراً به‌زبان انجمن گاهانی اختصاص دارد. توجیه این مسئله 
بسیار طبیعی است: پیروان دروگ در این مورد به‌یک دین ایرانی خویشاوند بسیار نزدیک 
وابسته بودند و به‌خویی می‌توأن فهمید که خود را در خدمت این مفاهیم فرار می‌دادند. 
اگر آنها آریایی نبودند و دین آریایی نداشتند. پیامبر شاید هرگز به این نمی‌اندیشید 
که این مفاهیم بسیار مقدس را برای آیین‌ها و آموزه‌های آنان به کار برد. در 
بند ۱٩‏ واژه‌ی تاریک اهوم‌بیش 2017۳7.015 پدیدار می‌شود. این واژه را من «پزشک 
زندگی» ترجمه و تم اینجا چنان که به نظر می آید» بی آنکه نیازی به جستجو داشته 
باشد به اشه مربوط می‌شود شاید اصلاً در گاهان باید به این واژه» همچون یک 
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:)(۳۸۶ برای انه به‌معنای «نیروی درمان بخش زندگی‌افزا» کو تس رصن‎ kenning* 

در بند ۲۰ پیامبر مزد انجامین را رسم می‌کند» مزدی را که هر کس به‌حسب گزینش 
و نظر و داوری خود نسبت به‌نیروهای در جنگ به‌دست می‌آورد. اینجا بدون پرسش 
سخن از حالت پس از مرگ است؛ به‌عکس این بند دارای مضمون رستاخیز و جهان پس 
از مرگ نیست. توصیف حالت نیامرزیدگان» طبق معمول در این گونه موارد؛ بی‌اندازه 
زنده و مشخص است. 

در بند ۲۱ به‌مرد مگه و اهل راز وعده داده می‌شود که او در حالت خلسه‌ی 
همیشگی و ناگسستنی زندگی خواهد کرد و پیوسته از شادی معنوی خلسه برخوردار 
خواهد شد و از سرچشمه‌های نیروی آن خواهد آفرید. بدین وسیله مرد مَگه همه چیز را 


به‌روشنی خواهد دید. و از این راه آتشین‌ترین پیکارگر اهورمزداه می شود (بند ۲۲). 


3 
2 ره 


به‌صورت بازنگرش زردشت در یسن ۴۳ به‌دیدار بزرگ خود از اهورمزداه 
بازمی‌گردد. 


پسن ۲۳ 

۱- به‌آرزو باشد که اهورمزداه فرمانروا بر خواست آزاد خود به‌هر کس بدهد که برای او چنین چیزی 
می تواند پیش بیاید! خوشی و نبروی نمیرایی (تيريشي. اوئه‌یونی) این چنین آرزو می‌کنم. بشود که 
ا یشوه که ا تیان ند و این رابه‌من بذه ای ار کر یی شکوه آسماتی ززای) 
[و] زندگی ومومنه (گیه 8۵12) 

۲- بهترین چیزها برای او بشود که مرد (نر 08) به‌وسیله مینوی اشربخش روشنی‌بخش توه ای 
مزداه» [برای مزد]ه برای خواستاری شادمانی معنوی‌اش شادی به‌دست آورند (خواشره): شادی 
وهومنه که تو به‌وسیله اشه در عین حال با خوشی زندگی دراز (-جاودانی) هر روز می‌دهی. 

۳ «امّا آنجه بهتر از نیکی است. باشد که مرد به‌آن برسد. مردی که به‌ما راه راست را برای نجات (سَرّه 
11 می‌آموزد - هم در این جهان استومند و هم در آن جهان من - به‌یاری کنندگان راستین. که 


دران انا اهوره به‌سر می‌برد» یعنی توه ای مزداه» مشتاقانه با یک تیره‌ی حوب [در پيرامون تو]» 


وس در شتهر. 7 دى باستان: توضیح شعر به‌و سیله نام‌گذاری چندبخشی 


۳۳۴ 


دین‌های ایران باستان 


اثربخحش (سپنته(۱)» 

۴ ترا خواهم دریافت از جان و دل همچون وجود اثربخش سترگ (نْحْمّه 12#702). ای مزداه هر گاه 
توان و زور وهومنه به‌سوی من اید به‌میانجی دستی که تو سرنوشت‌ها را با آن اثربخش می‌سازی 
0 که ی کیرد درگ و رو اه از راه ای ای کد اد ی ده 

۵- ترا اثربخش دریافتم ای مزداه اهوره هنگامی که من ترا که نخستین موجودی نگاه کردم در زایش 
زندگی (آهر) - هنگامی که تو کردارها و گفتارها را مزدآور کردی: بد به‌بدکار و سرنوشت خوب 
به‌یکو کار از راه هترمندی است در آخرین مرخلهی آفرینش: 

واو ف و ای کا ی ا ی ر ی دی ارک ماک 
وهومنه. که با کارهای او زندگان در اشه تقویت می‌شوند. به‌آنان نتیجه را اعلام می‌کنند. همچون 
نماینده‌ی داوری کننده‌ی (زترک خرتوی توء که هیچ کس نتواند او را دروغگو بنامد/" 

۷ ترا همچون اثربخشی دریافتم ای مزدا هنگامی که [وجود خدایی] مرا در آغوش گرفت با وهومَنه 
و از من پرسید: «تو که هستی. از ان که هستی؟ چگونه؟ بابد روزهای آموزش را (؟) برای رایزنی 


ناروس وشدکانت و شعمت‌ها نت ن کا 


۸ و به‌او [به سخنگو ] گفتم: «زردشت نام دارم ] ننخست؛ می‌خواستم تا انجا که در توان دارم دشمن 

راستین پیرو دروگ باشم. اما برای پیرو اشه یک یاری پرنیرو باشم. بدین گونه که من دارای چیزهای 

آینده باشم که نبروهای آزاد در فرمان دارند تا هنگامی که من ترا ستایش می‌کنم و از بهر تو سرود 

ستایش می‌خوانم. ای مزداه.» 

۵ ترا TT‏ مزداه اهوره. هنگامی که [وجود خداوندی] مرا دربر گرفت با 

وهومنه؛ بهپرستش او: «برای چه کسی آرزو می‌کنی پرستش خود را ارزانی داری؟» [پاسخ دادم ]: 

«بدیهی است ات تا آنجا که می‌توانم حواس خود را ب وا تش تو که به‌اشه ارزانی شده 
مد نم 

۰ «اما ای آشه تو به‌من نشان بده هر چند بار که من او را می خوانم.) - به‌همراهی ارهز اکنون 

به‌اینجا می‌آیم. از ما درباره‌ی چیزهایی بپرس که ممکن است که درباره‌ی آنها از ما پرسش کنی. چه 

یک پرسش از سوی تو مانند پرسش زورمندان است - تا از این راه یک نیرومند ترا پرنفوذ (آیشه) و 

زورمند کند.). 

۱ ترا همچون اثربخشی دریافتم. ای مزداه اهوره. هنگامی که [وجود خدایی] مرا دربرگرفت با 

وهومته: همین که نخست از شما در سخنان [مقدس ] راه یافته شدم آنگاه کوشش من چیزی را آماده 

کرد که برآورده کنم که بهترین نامیده شده بوده رنج در ميان مردم(۶ ۱ 

۲ و آنگاه که تو به‌من گفتی: «تو باید بروی تا در اه بینش به‌دست آوری» پس به‌من فرمان ندادی» 


ناشینده ماند» به‌پیشآ [به‌سوی من» ای اهورمزداه ] پیش از آنکه پاسیاران خدایان (شرّوشه) به‌ پیش من 
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آیند. به‌همراهی آشی که سرشار از شکوه آسمانی (رای) است؛ که سرنوشت‌ها راء رهایی و تباهی را 
به‌هر دو گروه بخش می‌کند. ۱ 
۳ ترا همچون اثربخشی دریافتم» ای مزداه آهوره. هنگامی که [وجود خدایی] مرا دربر گرفت با 
وهومّته [و من گفتم]: «اين آرزو را به‌من‌بدهید - که در برآوردن آن هیچکس شما را باز نتوان داشت 
- که من از کارهای مقس (ژثا 2۲908) آگاه شوم. که به‌زمان دراز (-جاودانه) [و] به‌هستی 
آرزومندانه (سعی ا6 وایسکه‌اند که بنا بر آتجه که گفته شنده استه در هر باری تواست . 
۳ یک یاوربی. آن‌گونه که مرد برای آن یاوری در ثوانایی دارد» زیرا که وی رهیافته است» 
به‌دوستش می‌تواند بدهد. باشد که برای من شناخت تو (یا از تو) باشد. ای مزداه. یاوریی که مردم از 
ان بهره‌مند خواهند شد از راه توانایی تو همجون که به‌اسه. به‌ پیش بیا در کنار تابش توفان (سّردنا 
3 نتیجه‌ی آزمایش آتش و هم پاش نان کاس ایی ک6 ار دوس بان 0: 
۵- ترا همچون اثربحشی دریافتم» ای مزداه اهوره. همین که [وجود خدایی] مرا دربر گرفت با 
وهومنه؛ توشنامیتی (-آرمیتی) چیزهایی [به‌من ] آموخت که بهترین هستند. که در آن خوشامدی 
بیابم؛ نکند که پیروان دروگ از مرد عامی خوششان آید. زیرا که آنان همه‌ی پیروان اشه را بدنام 
کردند(". 
۶ اما ای اهورمزداهه زردشت برای خود مینیوی ترا برمی‌گزیند که (در اصل: آنکه همیشه) 
ثربخش‌ترین است. باشد که اشه پرتوان از راه روان زندگی (اوشتانه) پیکر استومند به‌خود بگیرد؛ 
باشد که آرمیتی در شهریاری خورشید مگه باشد. باشد که او (-آرمیتی) به‌دست وهومنه مزد 
خوشبختی برای کته ۱ 
سخنان آغازین بهحسب موضوع چیزی نیست جز یک درود: درود برگروندگان؛ 
درست مانند درودی که در قرآن است: درود بر آنکه از راه راست پیروی کند (سوره‌ی 
۰ آیه‌ی ۴۹)*. این خوشی و آسایشی که پیامبر پس از این در بند ۱ آرزو می‌کند مربوط 
است به آفربنی که در نتیجه‌ی آمیزش درست ارواح در حالت خلسه حاصل می‌شود. در 
بند ۲ ممکن است سخن از خوشبختی و آمرزش پس از مرگ باشد ولی همین 
خوشبختی در حالت خلسه درک می‌شود و تمام واژگان از حالت خلسه گرفته شده 
است. در بند ۳ آن گروه به‌پیش می‌آیند و پیشوای مگه یعنی زردشت راء که «راه‌های 
راست» را برای رهایی (سَعَه) در بحران آزمایش آتش و در رفتار با جهان آسمانی آموخته 
است. ستایش می‌کنند. «یاری کننده‌ی راستین» نیروهای خداوند هستند که پیرامونیان 


*- والسلام علی من اتبع الهدی 


اهورمزداه و پاسیاران او را تشکیل می‌دهند (شرّوشه در بند ۱۲). در موردی که تأکید 
شده و هميشه پایان بند را می‌سازد. اهورمزداه همچون اثربخشی. سپنته» توصیف 
می‌شود؛ بدین گونه طرحی آغاز می‌شود که به‌صورتی بی‌اندازه کوتاه و سازگار با اصول 
هنری اجرا می‌شود و بر همه‌ی بخش‌های دیگر سرود حکمفرما است. 

اما آنچه زردشت توصیف می‌کند دیدار و درک اوست از اهورمزداه به‌عنوان سپنته. 
زمانواژه‌پی که اینجا به کار می‌رود؛ و من آن را تا اندازه‌یی آزاد به «دریافتن» درک» ی 
کرده‌ام مَنْ- 1022 است. که تأثیر اندام منه آدمی را بیان می‌کند: معنای آن «اندیشیدن. 
توجّه به‌چیزی داشتن و آن را با حس دریافتن (نک. ص. ۱۲۶) است. شگفتا که پیامبر این 
دریافت و درک را نخست به‌صورت آینده می‌پذیرد: او روزی اهورمزداه را همچون سپنته 
درخواهد یافت (بند ۴). من این مورد را پیش از این به‌مناسبت دیگری بررسی کرده بودم 
(ص. ۰۱۳۱ ۱۸۸) و اظهار عقیده کردم که پیامبر در اینجا از مرگ آینده‌ی خودش سخن 
می‌گوید. هر چند که اصطلاحات یکسره همگی از مگه و آزمایش آتش گرفته شده 
است. اینکه این موضوع در اینجا به‌میان کشیده شده ممکن است این گونه توجیه شود که 
پیامبر پس از پدیدار شدن آن دسته و گروه بند ۳ مستقیماً به‌سخنان شخصی خودش در 
بند ۲ می خواهد بپپوندد. پیامبر با اطمینان کامل می‌گوبد که جدایی او از زندگی خاکی «از 
قدرت ژهومنه» است. وفتی روان از تن جدا می شود از قدرت شخص اهورمزداه است. 
همچنان که تعیین سرنوشت‌ها هنگام آزمایش آتش اثر قدرت و توان اهورمزداه است. 
اهورمزداه سینته است. هم به‌هنگام آزمایش ره و هم در هنگام جذبه‌ی مک 
به‌همین گونه هم در پایان زندگی خود را همچون سپنته می‌شناساند. 

این قاطعیّت را پیامبر می‌تواند بازگو کند چون وی اهورمزداه را هم‌اکنون همچون 
سپنته دریافته است. در شش بیت که هر کدام از آنها با جمله‌ی «ترا همچون سپنته دریافتم» 
ای مزداه اهوره» آغاز می‌شود پیامبر موقعیّت‌های گوناگونی از گذشته را توصیف 
می‌کند» که در آن موقعیّت او اطمینانی به‌دست آورد که اهورمزداه در زندگی او مستقیماً 
اثربخش بوده است. آخرین بند این سرود به‌نظر من چنین می‌نماید که باید از زبان مگه 
که e‏ در کار است سروده شده باشده ضمناً ما بايد این بندها را گزارش کاملا 
شخصی پیامبر درباره‌ی مشاهدات خود در زمان انقلاب بزرگ زندگی او بدانیم. بر 
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هیچ کس» هنگامی که این بندها را پشت سر هم به‌دقت بخواند» این نکته ناشناخته 
نمی‌ماندء که در اینجا جریان واقعه‌یی وجود دارد که از نظر روان شناسی به‌روشتی تکامل 
یافته و از نظر زمانی هم به‌خوبی می‌تواند پشت سر هم اندیشیده شده باشد. 

دروو یت ( 69 س از رای اشت کین ان اسان ان ای و 
گذران جهان برای پیامبر کشف می شود. افسانه‌ی همزادها اکنون پایان یافته و اهورمزداه 
به‌تتهایی بر فضای جهان حکمفرما است. اهورمزداه نخستین موجود به‌هنگام زایش 
زندگی بود؛ او به‌هنگام «زایش» اشه پدر نخستین بود (۴۴۳)؟ او گیاهان را به‌دست اشه 
برای آرمیتی رویاند به‌هنگام زایش نخستین (آهو) (۴۸۶). اما بدینجا پایان نمی‌یابد: در 
همان هنگام آغاز آفرینش او نشان داد که «کردارها» باید مزدهای خود را دریافت کنند: 
بدی برای بدکاران و خوبی برای نیکان» «در آخرین مرحله‌ی آفرینش». این (آخرین 
مرحله) در بند ۶ شرح داده می‌شود و در آن شرح با کمال روشنی زبان آزمایش اتش 
به کار می‌رود. اهورمزداه خود با سپنته مینیو و نیروی خدایی فرود خواهند آمد؛ آرمیتی. 
شخصیّت یافته‌ی خدایی تیره» رّتو» خواهد بود (ص. ۱۵۳) و به‌وسیله‌ی وهومته - هر 
دو در اینجاه چنان که در مگه فک عمل می‌کنند و نتیجه را فرا می‌گویند. و در آنجا 
آرمیتی نماینده‌ی خرتوی کاملاً مطمئن اهورمزداه است. این توانایی است که با آن اسه 
را آفرید (۳۱۷). در اینجا برای نخستین بار در تاریخ دین اندیشه‌ی بنیادین درباره‌ی 
مسایل پایان جهان بدیدار می شود: همچنان که روزگاری جهان دارای آغازی بوده است» 
به‌همین‌گونه جهان یک بار به‌پایانی که به‌هنگام آفربنش از پیش مقر شده بوده است 
خواهد رسید. پنداشت پایان جهان به‌هیچ روی در اندیشه‌ی آفرینش دین کهن آریایی 
وجود ندارد. برای هندیان که در دیگر موارد با ایرانیان گاهانی خویشاوندی نزدیی 
دارند یکسره بیگانه است. چنان که اصولاً فکر باز آمدن و تجدید همیشگی» بنیاد بزرگ 
تفکر هندی باستان است. این مسئله نیاز به‌یک درک و مشاهده‌ی ویژه‌یی دارد. تا 
اندیشه‌ی جهان دیگر را نزد زردشت برای زندگی بیدار کند؛ این درک و مشاهده بی‌گمان 
خاستگاهش در درگیری تاریخی ات که زرد ت در آن قرار گرفته و از این رو در 
جامه‌ی آزمایش آتش آشکار می‌شود. ولی این اندیشه‌ی جهان پسین از نظر گونگی 
مشخصات فرق می‌کند با جهان پسین پیامبران اسرائیلی کهن که برای آتان «روز بهوه» 


۳۲۳۸ دین‌های ايران باستان 


ناگهان فرود می آید و یک اظهار خشم ناگهانی همه جاگیر را از سوی خداوند دربر دارد. 
این فکر نزد زردشت پرداخت اندیشمندانه‌یی دارد: «آخرین مرحله‌ی آفربنش» با 
پاداش‌ها و کیفرها در همان هنگام آفرینش آغازین پیش‌بینی شده است؛ آغاز و انجام در 
برنامه‌ی جهانی خدایی به‌یکدیگر وابسته‌اند. ولی با وجود این ما هنوز از قانون عمر 
جهان ایرانی در زمان‌های بعد دور هستیم (ص. ۲۸). این قانون نقش و ویژگی کاملا 
ناگزیرانه‌یی دارد: عمر جهان با نیاز طبیعی در یک فاصله‌ی زمانی معیّن به‌سوی پایان 
خود می‌رود. نزد زردشت «آخرین مرحله‌ی آفرینش» از راه دست اندازی شخصی 
اهورمزداه در یک وضع تاربخی معیّنی تعیین شده است. و از این گذشته این «مرحله» 
چنان که خواهیم دید به‌هیچ روی یک پایان جهان به‌معتای درست واژه نیست. 

رژبایی که در دو بند ۵ و ۶ می‌آید نسبت به مکاشفات و الهام‌هایی که بعد می آید 
جای ویژه‌بی برای خود دارد. در این بندها پشت سر عبارت «همچون اثربخشی...» 
عبارت «همین که [وجود خدایی ] مرا دربر گرفت با وهومنه» می‌آید. این عبارت دوم 
گونگی آن دیدار و دریافت را به‌عنوان یک حالت خلسه‌ی واقعی به‌معنای فتی آن بازگو 
می‌کند یعنی یک دیدار در مَگه. این عبارت در بند ۵ نیست. گذشته از این باید یادآوری 
کرد که رژیا در بندهای ۵-۶ پیش از دعوت اصلی به‌پیامبری که در بند ۷-۸ است 
می‌آید. شاید از این رو باید در این رژیا رویدادی کاملا در نوع خود یگانه را ببینیم, که 
برای پیامبر بیرون از برنامه‌های همیشگی‌اش پیش آمده است و به‌روبدادهای مگه 
پیوسته شده است. همین رژیا در بسن ,۳۱ هم توصیف می‌شود. نک. پیش از این ص. 
۳۹ ۱ ۱ ۱ 

در بند ۷-۸ هنگامی که پهنه‌ی این رویدادها یعنی مَکّه را در پیش چشم می آوریم» 
به گونه‌یی بسیار برجسته و زنده برخورد نهایی و قطعی با خداوند توصیف می‌شود. و 
این همان برخوردی است که زردشت از راه آن به‌رسالت خود در میان مردم برانگیخته 
شد. اصطلاح «همین که [آن وجود خدایی] مرا دربر گرفت با وُهومنه» ‏ که بی‌گمان از 
زبان رازگونه‌ی پیش از زردشت گرفته شده است - به‌صورت اسرارآمیزی پوشیده 
است. و تنها اشاره‌یی است به‌حضور خداوند در حالت خلسه به کلی‌ترین صورت ممکن 
خود. ولی زردشت در خداوند. که د اس کر کف ی موم 
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چنان که آخرین سطر بند ۸ نشان می دهد بازمی‌شناسد. اصطلاح «ت و که هستی» از آن که 
هستی ؟» گویا مستقیماً از زندگی روزانه گرفته شده» و چنان که پیدا است نمایانگر خطابی 
تفت به‌یک رهگذر ناشناس که در راه به‌انسان برمی خورد. مانند همر در آنجا که از 
که هستی تو در میان مردم؛ کجا است میهن تو و پدر و مادرت؛ 

امّا این پرسش از زبان اهورمزداه درون مایه‌ی دیگری پیدا می‌کند: تو که هستی و از 
آن که هستی؟ به کدام گروه پیوسته‌یی ؟ به‌اشه یا به دروگ؟ اهورمزداه به زردشت به گونه‌بی 
برخورد می‌کند که گویی او یک بیگانه است. ولی پرسش بعدی فاش می‌کند که او 
مخاطب را بسیار خوب می‌شناسد: می‌پرسد که آیا او باید روزهای ویژه‌یی را برای 
«رایزنی» - این اصطلاح ترائ کات که ارت به‌هنگامی که وهومتە آشکار می شود؛ نک. 
ص. ۱۶۵ و بعد - درباره‌ی (مو جودات زنده و شخصیت‌ها»یی» که زردشت ول آنها 
است» تعیین کند؛ او درباره‌ی وضع تیره و وضع زردشت در آل تیره به‌درستی آگاه است. 
زردشت نام خود را می‌گوید و نظر خود را بازگو می‌کند: او می خواهد پیکارگری کاری بر 
ضد پیروان دروگ باشد و یک پشتیبان اثربخش برای اشه. به‌این دوّمی هنگامی خواهد 
رسید که جذبه‌ی سرودهای الهام شده بینش او را به‌آینده فراهم آورند» و این چیزی 
است که نیروی خداوند - اینجا بیشتر توصیف است برای خداوند به‌طور کلی - برای 
#( آماده کرده انت باز هم جدایی برجسته‌ی دیگر در برابر پیامیران اسرائیلی: اف 
پیامبران را دست برتر یهوه می‌گیرد و تقریباً بر خلاف خواست خودشان از سوی او 
زردشت با اهورمزدا یک نشانی آرام و دوستانه دارده و زردشت از همه بیشتر آرزومند 
است که گزارنده ر مفشری درباره‌ی پایان جهان باشد. 

در بند ٩-۱۰‏ اهور مزداه باز هم یک گام دیگر به‌پیامبر نزدیکتر می‌شود: به چه 
کسی می‌خواهی پرستش خود را تخصیص دهی؟ زمانواژه‌یی که در اینجا به کار رفته 
است. و به‌روش بارتلمه (تصمیم گرفتن» ترجمه کر ده‌اند» با همانندهای آن در وداها 
آنکه زردشت در بخش‌های پیش گزارش داده, که چگونه با دو ضد بزرگ: اشه و دروگ» 
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رفتار می‌کند» سپس این پرسش می‌آید که نظر او نسبت به آیین چیست - و این مسئله‌ی 
روز .آن زمان در میان تیره بود. زردشت پاسخ می‌دهد که بدیهی است که او می‌خواهد 
نیایش خود را تقدیم آتش اهورمزداه آرکند. آتش چند بار در رابطه‌ی مستقیم با مینیو و 
مه یاد می‌ شود (ص. ۱۳۸) و در زمان‌های بعدی با آنها یکی و همپایه می‌شود؛ همه چیز 
نشان از این می‌دهد که در همان کهن‌ترین روزگار آربایی از آتش یک حقیقت و بیان 
آشکاری از مته و مینیو فهمیده می‌شده (سنج. «ببینید با مه سوزان» ۳۰۷). پس آتش را 
زردشت می‌خواهد تیایش کند» ولی یک نکته‌ی بسیار مهمّی بر این نیایش می‌خواهد 
بیفزاید: او می‌خواهد به‌نیایش أا بپردازد که «به‌وسیله‌ی اشه مقدس شده)»؟ اشه در 
ببخش تکیه‌ی این بند قرار دارد» یس سکن از نیانش درست اتش است؟؛ نه نیایش تادرست 
و کفرآمیز آتش, بدان‌گونه که پیروان رازگونه‌ی هثومه انجام می‌دادند. هر چند اینها هم از 
پرستندگان وفادار میثره بودند. این قطعه نشان می‌دهد که آیین آتش به‌صورت مرتب در 
انجمن گاهانی دیده می‌شده از آنجا که برای زردشت این موضوع‌ها بسیار مهم بود 
نیایشی انجام دهد که به «اشه تقدیم» شده باشد این است که در بند ۱۰ با تأکید خواستار 
است که اهورمزداه «اشه را به‌او نشان دهد» پس از این اهورمزداه پاسخ می‌دهد هماکنون 
وی به‌همراهی آرمیتی به‌آنجا می‌آید» و به‌پیامبر هشدار می‌دهد. که او پرسش‌هایی 
کف کم لا از دارو کت ان نت اه او اون وش وت شوه فیس 
نشان می‌دهد که در قلمرو مَگه هستیم. یک نمونه‌ی بسیار خوب برای یک چنین پرسش 
مق سی را در پسن ۴۳۴۰ می‌بینیم که هر یک از بندها با عبارت (اين را از تو می‌پرسم. 
پاسخم را به‌راستی بده» ای اهوره» آغاز می‌شود و همه‌ی مسایل طبیعت. زندگی 
انسانی و وضع موجود به‌گونه‌ی پرسش مطرح می‌شود. در مَگّه آرمیتی با وهومنه 
مشورت می‌کند؛ برای تغییر جایی که در دریافت خداوندی پیامبر انجام گرفته است» این 
نکته برجستگی دارد که اهورمزداه خود در اینجا در جایی پدیدار می شود که ا 
وهومنه را در آنجا می‌بینیم. ارف اینجا صورت شخصیّت بافته‌ی آسمانی تیره انت 
از أب گروه پاسیار خدایان که در تزدیکترین فاصله‌ی اهورمزداه بر تخت نشسته است؛ 
نسبت آرمیتی با تیره‌ی زمینی مانند نسبت روان گاو است به‌چارپایان زمینی يا مته مردم 
به‌وُهومَتَه. حضور او در مَگه طبیعی است که هميشه بدیهی و مفروض است؛ معمولا تنها 
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از آرمیتی واقعی در روی زمین سخن در میان است که گروه مگه به‌عنوان نماینده‌ی او 
است به‌پیامبر توان و تأثیر فوق طبیعی خواهد داد؛ پس این کار اهورمزداه است «که اشه 
را به‌او نشان دهد» و این چیزی بود که آن را درخواست کرده بود. این مورد نمونه‌ی 
خوبی برای اشه به‌عنوان مفهوم پوبا به‌دست می‌دهد (ص. ۱۳۶). ولی در جمله‌ی افزوده 
شده پیوست شگفت انگیزی به چشم می‌خورد: تو بپرس زبرا چون تو بپرسی مانند آن 
است که زورمندان می‌پرسند. مردی که به‌موهبت‌های برتر از طییعت مجهز شده است 
خود تیرومند است. او با خدایان همسان است. برای خدایان امکان ندارد که از پیش او 
بگریزند او می‌تواند خدایان را وادار سازد که پاسخ دهند و آگاه کنند. 

در بندهای ۱۱-۱۲ رویدادٍ دیدار به‌معنای واقعی خودش پدیدار می‌شود؛ بند ۱۱ 
به‌توصیف موفعیّتی می‌پردازد که شرط ان دیدار ر دریافت بوده ۳ پیش آمدهای 
سرنوشت‌ساز در زندگی درونی پیامبر اکنون پشت سر او قرار گرفته است. او به‌پیش 
مردم درآمده است. تا آنچه را که به‌او الهام شده است واقعیت بخشد» و اینک دچار 
سرنوشتی که در انتظار هر پیامبری است. یعنی گرفتار ناسازگاری و تعقیب شده است. 
در چنین وضعی فرمان اهورمزداه بهاو می‌رسد که: «برو و برای خود بینش در اسه را 
به‌دست آرا» و او فرمانبری کرده است. اکتون چگونه این فرمان را گردن نهاده است؟ 
نکته گفتگویی نیست که این سخنان زردشت است به‌اهورمزداه؛ زیرا زمانواژه‌یی که به 
«به‌ پیش گام نه» ترجمه نله سک در سر اسر اوستا تما بای هستی‌های خدایی به کار 
می‌رود. در پاسخ هشداری برای به‌دست آوردن ن در آشه هم پیامبر با هشداری 
به‌اهورمزداه پاسخ می‌دهد. که به‌پیش گام نهد و به‌او آگاهی بخشد؛ از این راه او بینش در 
اشه را به‌دست پیاورد. به‌نظر می آید که این نکته مورد توجّه او است که این بینش را پیش 
از آنکه پاسیاران خدایان به‌آزمایش آتش بیایند» به‌دست بیاورد؛ و در آنجا سرتوشت 

بگو به‌من ای اهوره, ای آنکه می‌دانی برای من جه تفت الا شتآ اک تناس 

(بر ثات09۲905) که تو اندیشیده‌یی بیایند. کی آی مزداه» یرو اشه بر پبرر دروگ چیره خو اهد شد؟ 
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چنین می‌نماید که آزمایش آتش که پاسیاران خدایان بدانجا خواهند آمد. همچون 
یک روبداد سرنوشت ساز در نظر گرفته شده که به‌طور قاطع و برای همیشه به‌ستیزه 
ميان هر دو گروه پایان می‌بخشد. پیش از اینکه این پاسیاران درآیند. زردشت نبازمند 
همه گونه آگاهی و بینش در اشه است که به‌دست آورد» زیرا از جمله‌ی رسالت‌های او در 
میان مردم یکی این است که پاسیاران را به‌گزینش ميان هر دو نیروی ستیزنده 
فرامی خواند: 

۰۲ بشنوید با گوش‌هاء ببینید با اندیشه‌ی سوزان (مََه) بهترین را؛ بيایید اینجا پیش ما برای 

تصمیم‌گیری( مرد به‌مرد [هر کس برای خود] برای شخص خودش, در این اندیشه که آن را برای ما 

پیش از بحران بزرگ (یاه 0311 به‌پایان رسانیم. 

بندهای ۰۱۳ ۱۴ یک مرحله ما را به‌سوی درجه‌ی آیین پذیرش و راه‌یابی پیشتر 
می‌برد. زردشت آهورمزداه را همچون سپنته دريافته و شناخته است. آن هنگام که وی 
این آرزو را به‌میان آورده بود که د راثا پذیرفته شود. و این چیزی است که با «زمان دراز و 
هستی مطلوب» مربوط می‌شود. و این دوّمی یعنی هستی مطلوب «بنا بر آنچه گفته 
شده» در فرمانروایی اهورمزداه یافت می‌شود. واژه ا که من آن را به «کارهای مقذس» 
ترجمه می‌کنم» خوشبختانه به‌حسب معنای آن روشن است. در یسن ۳۳۸ سخن از 
آژثاهایی است که پیامبر به‌میانجی وهومنه می‌خواهد انجام دهد» یعنی سرودهای ا 
(یشنه) و «سخنان نیایشی» به خدایان؛ پس آژا یک مفهوم فراگیری است برای این کار و 
باید از همه بیشتر این واژه با واژه‌ی «سنت‌ها» سازگار باشد. در بسن ۴۴۵ اعمال مقدسی 
یاد می‌شوند که با اوقات زوز سکن پیدا می‌کنند» بت و «فعالیّت‌های زمانی». 
اینجا «سنت‌های زمان دراز و هستی مطلوب» ظاهراً به‌چیزی مربوط می شود که هم از 
رسم آتش و هم از رسم بینش در اشه بالاتر است. و در این باره در بخش پیش سخن 
گفتیم. اکنون سخن درباره‌ی آیین راه‌بابی و پذیرش بالاتر و برتر است. یعتی برآوردن 
ارزو که زردشنت بیان کرو ات هی کس نس تراقد خدایان را واذار کد این را 
پذیرش, موهبتی است ویژه از سوی خدایان. آن آگاهی که اهورمزداه درباره‌ی خود در 
این مرحله بهره‌ی انسان می‌کند همچون پاری و کمکی است که مردی به‌دوست خود 
می‌کند» و مانند اينکه آن مرد این یاری را تنها از ین رو می‌تواند بکند که او خود یک 
راه‌یافته و پذیرفته شده در آیین است - این یک یاری آزادانه‌یی است که خدایی 
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به‌دوست خود. به‌مردی مانند خود در میان مردم می‌کند. سخنان پایان این بند را تاکنون 
درست درنیافته‌اند. اینجا روی سخن باید به‌اهورمزداه باشد به‌علت زمانواژه‌ی «به‌پیش 
گام نه»» که تنها از سوی خدایان به کار می‌رود (نک. پیش از این)؛ زمانواژه‌ی دوم هم 
«بدین سو بیا» (آ-زا 62-28 در یک جای دیگر هم که به‌کار می‌رود (۵۰۷) سخن خدایان 
است. واژه‌ی سَرنا که در همه‌ی سرزمین آریایی تنها یک بار به‌کار رفته با رعایت 
مناسبت اینجا و در پرتو معنا و کاربرد ستاک این واژه در ریگودا معنا شده است؛ 
ترجمه‌ی بارتلمه به «تحقیر» اهانت» یکسره نادرست است و بر بایه‌ی بد فهمیدن موارد 
مشابه آن در زبان ودایی است. آنجاء آن دو بند یاد شده با یک «هشداری» به‌آهورمزداه 
پایان می‌پذبرفت. که خود را در پیشگاه آزمایش آشکار کند» حالا این بند با یک دعوت از 
او که خود را هنگام آزمایش آتش نشان دهد و به‌سوی او بیاید» پایان می‌یابد؛؟ مراسمی 
که با «زمان دراز و هستی مطلوب در قلمرو فرمانروایی تو» بستگی پیدا می‌کنند به‌ویژه 
متوجه توانایی‌ها و قدرت برتر از طبیعتی است که زردشت در صفت رهبری آزمایش 
ا بابد دارا باشد. «همه‌ی آنها که سخنان خدایی ترا درمی یابند» باید O‏ بیدا کند 
به‌نیروهای خدایان در پیرامون اهورمزداه که با او در آزمایش آتش حضور می‌پابند(. 

از بندهای ۱۵ و ۱۶ فکر می‌کنم تنها بند ۱۵ مربوط به‌زردشت باشد. در یک دیدار 
وی کلید رمز گزینشی را که هم‌تیرگان خود را در پیش آن قرار داده» دوست آووده است. 
او دستور یافته است در «بهترین» برای آنکه در آن خوشایندی بیابد» از این رو هشدار او 
به‌هم‌تیرگانِ عادی چنین است. که آنان نباید کوشش کنند که مورد پسند و خوش آیند 
پیروان دروگ قرار گیرند. در حالیکه آنان به‌سوی پیروان دروگ می‌روند؛ از این رو 
ناسنجیده است. زیرا بی‌گمان آن پیروان دروگ هیچ کاری» که خوش آیند پیروان اشه 
باشد انجام نمی‌دهند. بهء‌عکس» طرفداران اشه را اینان همچون پس مانده‌یی از تاریکی 
می‌خوانند. این قطعه تا اندازه‌یی ما را از تلخی و گونه‌ی جانفرسای پیکار آگاه می‌کند. 
اینجا به‌عنوان مشاور پیامبر» توشنامیتی پدیدار می‌شود. این واژه را دیر زمانی به‌درستی 
هم‌معنای آرمیتی می‌پنداشتند(". این کاملاً طبیعی است که این دستور که مستقیماً 
به‌زندگی روزانه‌ی تیره مربوط می‌شود از خداوند تیره سرچشمه می‌گیرد. چرا پیامبر در 
اینجا یک نام به احتمال بسیار» بسیار کهنه‌ی توشنامیتی را به کار برده است» و آیا در این 
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کار خواست ویژه‌پی داشته است. آشکار نیست. 

در بند ۱۶ آن گروه آشکار می‌شوند. و از اینجا دانسته می‌شود. که زردشت 
به‌صورت سوّم شخص یاد می‌شود. مگه با قاطعیّت خود گواهی می‌دهد که پیشوای آن 
درست برمی‌گزیند و با یک خواهش درباره‌ی زورمندی بیکران خدایان در روی زمین 
به‌پایان می‌رسد. مگه آرزومند است که اشه صورت مادّی بپذیرد؛ با روان زندگی 
جسمانی (051872) مردم یکی شود یعنی در مردم خانه کند و بدین گونه یک نیروی 
زمینی برقرار کند. آرمیتی» که همان تیره‌ی مورد نظر و راست‌اندیش اهورمزداه است. 
باشد که در «شهریاری خورشیدنگر» حضور پابد» یعنی در مرکز قدرت خورشید تافته‌ی 
آسمان که به‌سوی زمین سرازیر می‌شود. باشد که پاداش انجام کارهای دینی و مقدس 
را وهومنه ارزانی دارد. پس آنچه که انسان به‌عنوان نتیجه‌ی داوری بزرگ در آزمایش 
آتش انتظار دارد» این است که جهان خدایان به‌سوی زمین فرود آید» در مردم قبول 
جسمانیّت کند و بر تیره‌بی که از همه گونه پلیدی و اهریمنی پاک شده است. فرمانروایی 
گنل 
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این نکته هم از نظر تاریخی و هم از نظر روان شناسی کاملاً دریافتنی است» که نیاز 
درونی که آیین نوين در زردشت پدید آورد» نزد او دیدار اهورمزداه راء بدان گونه که این 
متن‌ها ما را با آن آشنا می‌کنند» به‌وجود آورد. پیش از بحران در تیره‌ی او بی‌گمان از 
برترین خداوند یعنی اهورمزداه کی کیت سخن می رفته است. اینجا بود که ناگهان 
بانگی برآمد آشایی! به‌سوی رهایی! اینجا بود که هئوروتات و امرتات زمین را برای 
گیاهان و وسایل و مواد نیروبخش را برای خلسه آماده می‌کردند ابنجا بود که آرمّیتی با 
وهومَهُ با مَینیو رایزنی می کرد و دَیْناها از راهی که وهومنه آماده کرده بود به‌سوی آسمان 
رفتند و شکوهمندی و فرّه او را نگربستند. نیروی خداپی» خود را در آزمایش آتش نشان 
داد و شروشه. پاسیار خدایان با یاداش‌ها و پادافراه‌ها ادا بود. در آن بالا سرور خردمند 
دانا خانه ذاشت» کسی که همه چیز وا می‌نگریست و سوءقصدهای مردم و دیوه‌هاه 
گنامان و کرفه‌های مردم را می‌دانست؛ ولی او در جهانی که نه او بلکه دو پسر همزاد او 
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زندگی و مرگ را داده ودند کمتر شرکت کرد. اکنون آیین نو پدیدار شده و از راه این 
آیین انجمن گاهانی برترین خدای موثر و دست اندرکار در زندگی» یعنی میثره را 
شناخته. کسی که بر گردونه‌ی شکوهمند خود سوار بود و مانند یک سالار تیره‌ی واقعی 
مجهز و جامه بر تن داشت. پیکارهای تیره را انجام می‌داد و خود را در باریکترین 
دوراهه‌های رندگي جامعه نشان می‌داد. در برابر این خدا به‌اهورمزداه» خدای به‌دور 
مانده و نه چندان واقعی نیرو و ارزش کمتری داده می شد. زردشت در جستجوی 
اهورمزداه دست اندرکار و اثربخشی بود و او را بافت. زردشت او را در روی این زمین و 
این رلک زمینی» در رژیاهای خود در مگه و در آزمایش آتش در پیکار تیره برای 
چاریای خود دریافته و شناخته بود. زردشت اهورمزداه را همچون خدای شخصی دیدار 
کرده و دریافته بود. 

در یسن ,۳۱۷-۱ دیدیم که این دیدار به‌یک تشخیص نوین از برداشتی درباره‌ی 
برترین خدا به‌خداوندان جمعی و گروهی که در زندگی تیره مستقیماً مثر بوده کشیده 
شد. سپنته مینیو با اهورمزداه یکی است. آفریننده‌ی گاو و آرمیتی به‌هنگام آفرینش از آن 
می شود از نحوه‌یی که زردشت در سرود گاهانی نام‌های خدایان را از نظر سبک شناسی 
و زبانی به کار می‌برد بازشناخت. یک دریافت درست از این فن» برای تعبیر گاهان کار 
بنیادی است. پیدا است که اینجا بررسی درست جزئیات دستوری در نظر نیست. ولی 
پاره‌یی اشارات به‌مناسبت این مسئله در خور نمودن است!. 
یسن ۳۳,۱: «اهورمزداه ارف و اشه و وهومنه و خشئره». و هميشه هم چنین بوده 
به‌صورت یک ترکیب اضافی به‌هم می‌پیوستند؛ اینچنین است ۷1113-7۵109[ میترا-ورونا 
و میثره -اهوزه ۷0۲2-۸074 . سرودهای گاهانی چنین ترکیب‌های کهن را مانند 
هئوروتات. امرتات» که بدون تردید از زمان پیش از زردشت هستند. داراست. در کنار 
این ترکیب‌ها چند ترکیب دیگری هم از گونه‌ی دیگر دیده می‌شود که به طور قطع از نظر 
صورت‌های ساده‌تری که دارند باید آنها را پیش از زردشت دانست: به‌نام یک خدا که در 
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حالت «بایی» قرار گرفته» نام یک خدای دیگر افزوده می‌شود که همراهی و بستگی 
نزدیک را نشان می‌دهد. چنان که «خشئره و وهومنه» (۰)۴۶,۱۰ بعنی نیرو پیوسته می شود 
با وهومته» در حالی که خود را در وهومنه آشکار می‌کند؛ گاهی پیشواژه‌ی «همراه با» 
مخصوصاً به‌کار می‌رود: او OE AL‏ بی‌گمان عبارت «همین که آن [هستی 
خدایی] مرا با ژهومته دربر گرفت» هم که پیوندی با زبان رازگونه دارد» بسیار کهنه است 
(۷به‌بمد۴۳) و از نظر معنا با جمله‌ی (هنگامی که وهومته مرا دربر گرفت» اختلاف 
چندانی ندارد. اکنون این نکته مهم است که برای اهورمزداه به‌ویژه در گاهان به‌پیشتر 
این گونه اضافات مربوط به‌نام خدایان» در حالت «بایی» می آید. این که اهورمزداه در این 
موارد مفهوم اصلی است و نام‌های خدایان دیگر نسبت به‌او بنا بر وضع دستوری» تابع و 
پیرو او هستند» از ترکیب‌هایی مانند مَزدا ی آهوژ mazda 5۵05 armaiti‏ 
0 «مزداه آهوره با خشثره و آرمیتی» (,۴۷) دانسته ا در حالت 
کنایی است. و خشثره؛ و آرمیتی در حالت بایی و ميان هر دو جزء نام گنجانده می‌شود. 
یک بار» به‌روشنی یک پیشواژه‌ی «هم‌زمان با» دیده می‌شود: «ای مزداه ای اهوره 
هم‌زمان با آشه وهیشته مَنَهُ و خشَنره» (۵۰۴). این موضوع برای دریافتن چنین مواردی که 
در آنها گروهی از نام خدایان در حالت بایی به‌نام بالاترین خدا پیوسته می‌شود و همه‌ی 
آن گروه مخاطب هستند. راهنمایی قاطع می‌کند» برای نمونه ۷0۲۲ 255 102205 
3 +۴ ۳: اینجا باید مَزدا در حالت ندایی از مزداه گرفته و بالاتر از نام خدایان بعدی 
قرار گیرد: «ای مزداه با اشه و ژهومنه!(۱ در چنین جاهایی معمولاً مزداه تتها می‌آید» 
بدون اهوره؛ بسیار کم به‌ترکیب‌هایی مانند «آهوره با آشه» برمی‌خوريم (۰۲۹۱۰ ۵۱۳). 
درباره‌ی گونه‌های بی‌شماری» که در آنها این طرح در گاهان ممکن است دیده شود؛ 
نمی خواهم اینجا سخن بگویم» ولی درباره‌ی چند ویژگی باید درنگ کنیم. یک چنین 
گروهی بیشتر در دوم شخص بیشین خلاصه می‌شود: «شماء شما را»؛ هستی خدایان از 
نظر ظاهر تابع و پیرو اهورمزداه قرار گرفته‌انده ولی همه‌ی آنها جداگانه و به‌عنوان جمع 
فهمیده می شوند. ولی در کنار این صورت. بسیار دیده می‌شود که به‌این گروه» مزداه در 
سر آنها با دم شخص تکین افزوده می‌شود: «تو تراء از ی تو»؟ پس در اینجا اهورمزداه 
برتری دارد وبه‌راستی و در واقع نیروهای خدایان دیگر به‌صورت جلوه‌های وجودی او 


پایه‌یی فروتر یافته‌اند. این حالت به‌ضورت بسیار روشن در مواردی دیده می‌شود که 
اهورمزداه در ضمن گروهی از خداوندان دیگر برای بسیار چیزهای گوناگونی نیایش 
می‌شود. در اینجاها ردیف از هم شکافته می‌شود و نام‌ها در بندٍ سرود. وابسته 
به زمانواژه‌های گوناگون امر یا خواهش می‌شوند» چنان که در پسن ۳۳,۲ شده است: 

به پیش گام نه برای من ای آهوره! 

بده با آرمیتی شکوفایی نیرو را 

با اثربخش ترین مَینیو» ای مزداه» یاری ده به‌هنگام انتقام نیکو را 

با اشه نیروی زورمند راء 

با وهومَنة مد را (؟)! 

در اینجا نیروهای خدایان بعدی افزارهایی می‌شوند که برترین خدا برای 
منظورهای ویژه‌یی از آنها برخوردار می‌شود. بالاترین نقطه‌ی این تحوّل همان دو موردی 
است که نیروهای خدایان بیشتر یک باره به‌صورت جمع اهورمزداه «سروران دانا» 
خلاصه می‌شوند: ۳۰۸ «سروران دانا با اشه» و ۳۱۶ (نک. ص. ۲۱۷). ابنجا خدایان 
گروهه‌ی اجتماع» همگی یا پاره‌یی از آنهاء در خدای برترین یعنی اهورمزداه گنجانده 
شده‌اند. ۱ 
پس می‌بينيم که در سرودهای گاهانی این مجموعه‌ی خدایان اجتماعی در همان 

حال که مستقل هستند با اهورمزداه در یک پیوستگی و یگانگی عرفانی می‌باشنده 
چنان که آنان همچون نمودهای او یا افزار کار او در موقعیّت‌های وبژه‌بی آشکار 
می شوند. در اینجا ما به‌نقطه‌یی رسیده‌ایم که مفهوم زردشتی أ مشه سبنّه 12 ۸۱652 
به‌اين نة aE ENS‏ 
بی‌گمان این اشتباه نیست اگر در این کاربرد زبانی» بازتابی از دیدار بزرگ زردشت. که در 
یسن ۳۱ و ۴۳ شرح داده می شود ببینیم: اهورمزداه یک خدای اثریخش است و در خود 
همه‌ی خدایان اثربخش دیگر را جمع دارد. زردشت به‌سوی بگانه پرستی واقعی 
پیشرفت نکرده ولی به آن بسیار نزدیک شده است؛ برای دریافت و برداشت او از خدا 
شاید اصطلاح کهن * 110011:05 واژه‌ی سازگاری باشد. 


+ - 125 ۳1611011161610: واژه‌ی بونانی (مرکب از 161 آ-یک؛ و ۱ به‌معنی آموزه درباره‌ی خدای 
آفریننده‌یی که از ببرون جهان در امور جهان موثر است. 


۳۳۸ ۱ دین‌های ایران باستان 


در بخش گذشته بارها از باور زردشت از جهان پسین سخن رفت. اکنون زمان آن است که 
ویژگی‌های پراکنده را در یک نمای یکدستی خلاصه کنیم. پکپارچه‌ی یکدست هم 
نخواهد شد. زردشت دارای هیچ گونه دستگاه پرداخته از جهان پسین با دستگاهی از 
پیشگویی‌های جهان آینده نیست. باورهای جهان پسین او در زير الزام رویدادها پرداخته 
و درست می‌شود - مانند هر باور واقعی دیگر درباره‌ی جهان پسین - و باورهایی که 
به‌اینجا بستگی پیدا می‌کنند به‌اندازه‌یی از کارهای معمول در مگه جدانشدنی و در تار و 
پود آن بافته شده است که خط های تازه به‌گونه‌ی بسیار ناروشن نمایان می شوند. در اینجا 
تها می‌توان از انگیزه‌های ادن سخن گفت. 

پس از اينکه بحران دینی در تیره روی داد هیچ چیزی نمی‌توانست برای رهبر مگه 
و رهبر راز یعنی زردشت» طبیعی‌تر از این باشد که به‌خداوند شوگ اتشر فلز گداخته 
روی کند. این خداوند در کشمکش‌ها یکدل و یک زبان داوری می‌کرد؛ اینجا هم باید که 
او بتواند حقیقت را آشکارکند. و چنین هم می‌شود. در بسن ۳۰۲ (ص. ۲۳۲) پیأمبر همه 
را برای داوری شخصی و فردی «در برابر بحران بزرگ» فرا می‌خواند و در یسن ۴۳,۱۲ و 
۲ برای خود بینش کامل در نظم اخلاقی جهان پیش از داوری نهایی آرزو می‌کند. در 
بسن ۳۱۲۰۲ سوگند آتش در افق نسبتاً نزدیکتری دیده می‌شود؛ اکنون «راه بهتر» 
برگزیدن در پیش است. اکنون مسئله‌ی پاداش موضوع جدی و قطعی می‌شود پاداشی 
که به‌دست میْنیو و آتش آهوزمزداه باید داده شود. اکنون باید دقیق‌تر بنگریم و ببینیم چه 
باورداشت‌هایی را زردشت با این پیش آمد بزرگ پیوند می‌دهد. 

پزدان شناسی درباره‌ی مسئله‌ی همزادها چنین آموخته بود (۳۰5) که هر دو مینیوی 
نخستین در آغازه سرنوشت قطعی پیروان اشه و پیروان دروگ را تعیین کرده بودند. ولی 
هیچ چیزی به‌این نکته اشاره نمی‌کرد که این آموزه مفهوم جهان پسین داشته است؛ این 
آموزه تنها سرنوشتی را که هر دو گروه باید داشته باشند یک نسل پس از دیگری» وقتی 
که مرگ به‌هستی زمینی هر یک از افراد پایان می داد مشخْص می‌کرد. اما در یسن ۴۳۵-۶ 
در اندیشه‌ی گوینده, جهان پسین فزونی یافته است: اهورمزداه - و نه آن دو مینیوی 
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نخستین در آغاز آفرینش چئین مقر کرد که کردارها در «آخرین مرحله‌ی آفرینش» 
مزدآور خواهند بود» هرگاه تمام گروه خدایان در مراسم آزمایش آتش» که در آنجا 
آرمیتی نماینده‌ی خدایان رای نهایی را اعلام خواهد کرد حضور یابند. این اصطلاح از 
میدان و جاده‌ی اسب دوانی گرفته شده و برای هر دو نقطه‌ی آغاز و پایان همان واژه‌ی 
«لحظه‌ی بحران» (اورویسه 0۳۷۵652 به کار می‌رود که در جاهای دیگر هم دیده می‌شود. 
در یسن ۶ اصطلاح «در آخرین مرحله‌ی هستی (آهر)» را می‌بینيم. بافت جمله در آنجا 
برای ما کاملاً روشن می‌کند که زردشت می‌داند که خود در این نقطه ایستاده است. این 
مرحله در نزد او در آینده‌ی دور مبهم و پشت دوره‌های زمانی قرار ندارد؛ این مرحله 
ەوەئ بخ ادن با ازهایتن. انش تشک دار ازمانشی که در کشمکنن انش 
شخصی او باید داوری کند. باری «آخرین مرحله‌ی آفربنش» با واژه‌ی یاه 151 که 
زردشت در آینده منتظر آن است روی هم می‌افتد (۰۴۶,۲ ٩۴۹۳‏ «آن یاه بزرگ» ۳۰۲). 
معمولا آن هم نه به‌طور قطعء این واژه را به«بحران» ترجمه می‌کنند. گویا این یک 
اصطلاحی بوده است برای آزمایش آتش معمولی که لحظه‌ی نهایی کارهای این آزمایش 
را بیان می‌کرده است. از زبان زردشت به‌روشنی مفهوم این آزمایش معنای جهان پسین 
دارد. 

نوپردازی چیزها راء که زردشت از آزمایش آتش چشم دارد. از همه کوتاه‌تر در 
نیایش خود در یسن ۳۰۸ خلاصه می‌کند: اميد که ما از آن کسان باشیم که این هستی را 
فرشّه 17252 کنند»! از ترجمه‌هایی که برای این واژه پیشنهاد شده است نزد من «پرده 
برداشته» (به‌معنای انجیلی آن) از همه اف ا غالبا یک پیوستی هم به‌صورت 
«بنا بر خواست. از روی خواست» یعنی بنا بر خواست خدایی نیز همراه این واژه است. 
که به‌جای آن واژه‌یی که اینجا به‌کار رفته» بیشتر بیرون از اوستا هم به کار می‌رود. رفتار 
مردم که خوشایند خداوند باشد جهان را فرشّه می‌کند: آن [مرد] که برای من» زردشت؛ 
از روی اسه راستی را اثربخش سازد؛ یعنی آنچه که از همه بیشتر فرشه برابر خواست 
است...» (۴۶۱۵). اما این خداوند کسی است که به‌چنین کاری واقعیّت می‌بخشد و به‌طور 
قطع اين وکو را اجرا می‌کند» و جهان در پی آن فُرَشّه می‌شود. «امید که آفریننده‌ی 
هستی» به‌دست وهومنه به‌مرحله‌ی عمل درآورد تأثیر واقعی چیزهایی را که از همه. 


۲۴۰ دین‌های ایران باستان 
پیشتر فرشه بنا بر خواست اشتت(۱) (,,۵۰). «با نیروی شما [خدایان] باشد که تو ای 
اهوره هستی را به‌راستی بنا بر خواست. فُرشه کنی» (۳۴,۵). اصطلاح بعدی که 
درباره‌ی جهان پسین به کار می رود یعنی ۱ ۲455.1 «روشنگری پا کسازی و 
تغیبر شکل» که در زبان دینی ساسانی و پارسیان به‌صورت فرَشکَرْتْ باقی مانده» در 
گاهان دیده نمی‌شود؛ در گاهان به‌جای این اصطلاح واژه ا 210711 ۴۸۷۲ برای 
دگرگونی بزرگ به کار می‌رود. 

چه اندیشه‌هایی زردشت از این حالت که آن را فرشّه می‌نامد در سر داشته است؟ با 
این پرسش نقطه‌ی مرکزی مسایل جهان پسین را نزد او لمس می‌کنيم. من گمان می‌کنم که 
یسن ۴۳,۶ ساده‌ترین و آشکارترین پاسخ را به‌این پرسش می‌دهد. آنچه را که گروه مگه 
درخواست می‌کند این اس ت که آسمان بر روی زمین فرود آید و بر روی این زمین یک نیروی 
کامل فرمانروایی آسمانی برپا شود. پیدا است که پیروان دروگ در جریان فلرٌ گداخته 
آزمایش آتش» یکسره نابود می‌شوند. در این جهانٍ پالایش شده هیچ چیزی به‌پیوند 
خدایی آسیب نمی‌رساند یا از انجام آن جلوگیری نخواهد کرد پیوندی که شرط اصلی 
برای همه‌ی زندگی است. بدان گونه که این محفل می‌توانست مجشم کند. زندگی آرمانی 
شبانی هدف نهایی تصورات زردشت از جهان پسین است. ۱ 

درست همین تصویر را با بازشکافی واژه‌ی «زایش» و «باززایش» در گاهان به‌دست 
می‌آوریم. مقصود زردشت از واژه‌ی زایش آفربنش نخستین است: «هنگام زایش زندگی 
(۳ه) (۴۳۵)؛ هنگام زایش نخستینْ زندگی» (۴۸۶)؛ «که بود پدر نخستین اشه به‌هنگام 
زابش؟» (۴۴۳). «باززایش» تنها در یکجا دیده می‌شود ۴۸۵: «با کارهای چیستی خوب. 
اميد که تو ای آرمیتی» آماده سازی آنچه را که برای باززایش بهترین است؛ اميد که برای 
گاو اثربخش شود اميد که آن را برای خوراک ما فربه سازی!» از آنجا که «زایش» معنای 
آفرینش و پیدایش جهان را دارد» پس باید باززایش به آنچه که «آخرین مرحله‌ی آفرینش» 
ا می‌شود. یا درست‌تر به آن حالتی که به‌صورت فرَشّه شناخته می‌شود بستگی 
داشته باشد. توجّه به‌این نکته مهم است که این باززایش در بستگی زیاد» با کارهای 
چیستی, که مربوط به خلسه هستند به کار می‌رود» چنان که با کار برای گاو کار پیشرفت 
می‌کند. اینجا هم زندگی شبانی آرمانی در تیره‌یی که از همه بندهای بازدارنده آزاد شده 


یزدان‌شناسی و جهان پسین ۳۳۱ 


است؛ همچون واپسین آماج در پیش چشم نهاده می‌شود. 

پس زردشت چنین آموزشی نداده است که پیروان اشه پس از بحران بزرگ از زمین 
با صورت هستی نوینی در جهانی نوین باید قرارگيرند. آنها باید بر روی زمینی پاک شده 
زندگی خود را دنبال کنند. تنها در یکجاه ۳۲,۵ چنین می‌نماید که به‌آن سوی دیگر 
اشاره‌یی می‌کند: «ابنها (اين پیروان اشه) از آنان (کرین‌ها و کوی‌ها) به‌دور: به‌سوی 
خانه‌ی وهومنه رهبری می‌شوند.» اما این مورد هم تا آنجا که من می‌بینم؛ مانند بند 
پیشین (ص. ۱۹۸). تنها به‌وضع کنوتی اشاره می‌کند و همین اندازه می‌گوید که خانه‌ی 
وهومنه که در حالت خلسه به آن رسیده, گنج و سرچشمه‌ی نیروی پیروان اشه در نبرد با 
آیین نوین» که کرپن‌ها و کوی‌ها برگزار می‌کنند» باید باشد. در اينکه چهره‌ی زندگی در آن 
جهان پاک شده چگونه خواهد بود» زردشت درنگ بیشتر را ضروری ندانسته است. 
به‌حق می‌توان از آن چنین نتیجه گرفت که در باور او زندگی در آن جهان پاک شده 
(فراشکرت شده) گونه‌های بنيادین خود را دگرگون نمی‌کند. او بی‌گمان چنین 
می‌اندیشیده که نسل‌ها می‌آیند و می‌روند. چنان که پیش از این چنین بوده است. اما 
همان گونه که پیش از این تسلی از پیروان اشه پس از دیگری یگانگی موقتی را با خداوند 
در حالت خلسه و یگانگی جاودانی را با او پس از مرگ به‌دست می‌آوژد؛ اکنون هم نسل 
پس از نسل در حالت خلسه‌ی بی‌گیر و بند زندگی خواهند کرد» و پس از پایان زندگی 
خاکی یکسره در زندگی جاودانی وهومنه جای خواهند گرفت. اکنون برای خلسه گر 
پیرو اشه دیگر مرگ یک مسئله‌ی بی‌اهمیّتی است و از این هم بی‌اهمیّت‌تر در جهان 
فراشکرت شده است که همه‌ی بندهای زندگی جاودانی فروافتاده‌اند. در گاهان مسئله‌ی 
خاضی به‌صورت مسئله‌ی نمیرایی دیده نمی‌شود. بنابراین متن‌هاء باید به‌سرنوشت 
پیروان دروگ پس از بحران بينديشيم. در جهان کنونی آنان نسلی پس از نسل دیگر در راه 
آسمان اشتباه کرده‌اند و به‌خانه‌ی دروگ درافتاده‌اند و در آنجا پس از مرگ جایگاه 
همیشگی خود را یافته‌اند. در آزمایش آتش اینان از روی زمین نابود می‌شوند روان‌های 
آخرین نسل مانند پیشینیان خود در خانه‌ی دروغ از میان می‌روند. آنجا در میان افسوس و 
ترس و فغان با هزاران فریاد و ناله جاودانه ماندگار خواهند بود. هیچ چیزی در گاهان 
به‌این نکته اشاره نمی‌کند که دوگانگی جهانی میان اشه و دروگ به‌طور قطع به‌میانجی 
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آزمایش آتش جهانی باید پاک شود. ولی جهان دروگ در گوشه‌ی دورافتاده‌یی از جهان 
زندانی و بی‌زیان خواهد شد. 

در پرتو این تصویر کلّی باور جهان پسین باید پنداشت زردشت را از موب 
1 تعبیر و تفسیر کنیم. خود این واژه واژه‌ی میانجی آینده‌ساز است از زمانواژه‌ی 
سو -4۷ء که در نامواژه‌ی سره (یا 53۷3) رهایی و درمان ا آزمانتن. ار نو وود 
دارد» و در حالت «دوین (تثنیه) (درمان و تباهی) که از راه آزمایش ان به‌دست می آبد 
(ص. ۱۱۰ به‌بعد). چنین پیدا است که زمانواژه‌ی سر هم از جمله اصطلاحات این 
آزمايش است. چنان که انسان به‌خود حق می دهد که شوشینت را به «کسی که سوه را 
فراهم خواهد کرد» ترجمه کند. در یسن ۳۴,۲ از زبان سوشینت‌ها می‌گوید که دثنای آنان 
در راه‌های خوب ساخته شده‌ی وهومنه به‌پاداشی که مزداه تقسیم می‌کند پیشواز 
می‌روند؛ از اینجا دست کم این نکته به‌روشنی برمی آید که آن دئناها را در گروه 
خلسه گران باید گنجاند. اکنون دشواری بزرگ این است که برداشت زردشت از اینان 
به‌عتو ان درمان‌گران آینده‌بی بود که به‌یی آبنده‌ی دوری یت کر داشتند» چنان که آبین 
زردشتی در دوره‌های بعد باور دارد» یا آنان از هم‌زمانان خود زردشت هستند. از بسن 
۶ چنین برمی آید که زردشت ظهور کسی را انتظار دارد. که خواهد آمد. تا درمانگری 
کند؛ او از زمان آمدن او می‌پرسد. امّا پرسش او تنها جنبه‌ی فصاحت و بلاغت دارد. در 
دو جا به‌گمان من چنین می‌آید که آنچه را که زردشت از اصطلاح سَوشیّنت می‌فهمیده 
است به‌دست می دهد. 

۴ باشد که سرود مگه (زفو 21ی من برای وهومنه راست گفته شود؛ باشد که سوشینت بداند 

که پاداش او چگونه خواهد بودا 

۶۳ کی سرخی‌های بامدادین اشه‌یی» یعنی خرتوهای سوشینت‌ها بالا خواهند آمد تا هستی (آهر) 

را داوری‌های استوار آزمایش آتش پشتیبانی کنند؟ برای چه کسانی [وجود خدایی ] با وهومنه به‌یاری 

خواهند آمد؟ برای من - زیرا تراه ای آهوره من از بهر خود برای پرداختگی برمی‌گزينم. 

همانندی متن و موضوع در یسن ۴۸٩‏ این نکته را به‌روشنی می رساند که مقصود 
زر او شک تشرد رشق رس ۶۳ نشان می دھد او خود را با سوشینت یکی 
می‌داند. از آنجا که این واژه مربوط به کارهایی در آینده و متوجّه آن زمان است. به گمان 
من چنین سک که هی یک اصطلاحی است از :ان جهان پسین» که محفل 


یزدان‌شناسی و جهان پسین ۱ ۲۴۳ 
زردشت هنگامی که از محیط و آب و رنگ این مسایل جهان پسین متأثر شده بود و آیین 
نو آن را به‌مرحله‌ی اجرا درآورد» آن را پذیرفت. شوشینت نامی است از آن جهان پسین» 
برای محفل مکه؛ زردشت سوشینت است. 

یسن ۴۶۳ چنین می‌نماید که از فرضیه‌یی پشتیبانی می‌کند که محفل در انتظار 
درمانگر افسانه‌یی آسمانی به‌سر می‌برد. ولی پابان این بند از این فرضیه بازدارنده است. 
اینجا ما بر زمینه‌ی واقعیّت تاربخی قرار گرفته‌ایم اینجا سوشینت خود سخن می‌گوید. و 
این کس دیگری خر زود شت تست آغان بسن ۲۶ که ور بشن آبنده يشر از آل خن 
خواهد رفت نشان از یک وضع بحرانی دارد؛ در بند ۳ تنها یک خواستاری سوزان و 
بی‌شکیبی است از اینکه داوری پایانی سرانجام صورت بگیرد. 

از سوی دیگر در چند جائ دیگر چنین بیدا است که محفل سوشینت کاری که 
احتمال آنرا می دهد» سال‌ها بعد و با سازمان‌های بزرگ صورت می‌گیرد. وی می خواهد 
که «یاختهابی باشد که رشد کند و پیوسته دایره‌های دیگر را دربر گیرد و جبهه‌یی 
همگانی در برابر نیروهای پلیدی پدید آورد. اندیشه‌ی تبلیغی را که به گوته‌ی آشکار بیان 
شده است» در یسن ۴۴,۱ دیدیم» و بنا بر یسن ۴۵,۱ هر کس که با دئوه‌ها و مرم گستاخ 
به سختی پیکار کند همچون یاران اهل راز (اورته) در «انجمن نگرش» پذیرفته و عضو 
خانواده‌ی بزرگ ا شد. و پدر خانواده‌ی آنان سوشینت بعنی خود زردشت است 
(ص. ۱۱۷). مردمی که برون از تیره هستند باید در محفل سوشینت گنجانده شوند و 
به عنوان اعضای آن تیره به‌شمار آیند. دورنمای گسترده‌یی از این وضع را بسن ۴۸۱۲ 
نشان می‌دهد.: 

ا مه تفای شرا خر هل نوی کف تفش کارهای اک کم که مارم وخر 

به‌داوری تو گردن نهند ای مزداه. چه اینان دشمنان سرسخت و باایمان آّشمه هستند. 

پس ما در واژه‌ی سوشینت دوگانگی وبژه‌یی بازمی‌شناسیم. از یک سو این نام 
نشان دهنده‌ی محفل مگه است که در انتظار رویدادهای مسایل جهان پسین, که مستقیماً در 
آینده قرا رگرفته است» می‌باشد, از سوی دیگر محفلی است که پیوسته رو به گسترش دارد و از 
مرزهای تنگ تیره» به‌بیرون کشیده می‌شود ا زگونه‌ی محفل‌های یکه در ميان مردان مگه باید 


پذیرفته و برای مقاصد آنان موثر وافع شوند. به‌راستی تخمه و مرکز انجمن زردشتی در 


اینجا قرار گرفته است. از جمله وظایف زردشت یکی این است که همان گونه که به‌یاد 
کن سخت آشکار این محفل راء که از بسن ۳۸۹۲ دری می‌کنيم» از یک رویداد گام 
وبژه‌یی در درون محفل مگه باید دانست. این رویداد برخورد آشنایی با وبشتاسپه بود. 


بخش ۶ 
کارکرد زردشت ۲ دین زردشتی 


به کدام سرزمین بگریزم به کجا روم که بگریزم؟ مرا از خزیتر و ایربمن می‌رانند. ورزنه یی که باید از آن 

پیروی کنم (؟) خو شآیند من نیست. و نه آن شهریارانی که پیروان دروگ (ساستر) کشورند. چگونه 

باید خو شآیند تو باشم» ای مزداه اهوره؟ 

بدین گونه یسن ۴۶ آغاز می‌شود و از آهنگ نومیدانه‌ی آن آدمی درمی‌یابد که 
روابط در تیره به‌تاپایداری کشیده می‌شده است. «پس از آنکه من از سوی شما به‌سخنان 
مقدس راه یافتی آنگاه همّت من بر آن شد که آن چیزی را انجام دهم که چون بهترین 
به‌من گفته شده بود» رنج در میان مردم» این ایستادک اکنون به آخرین نقطه‌ی 
اوج خود رسیده بود. همه‌ی مقامات. خوَیت و آیریمن و ورزنه (ص. ٩۲‏ و پس از آن)» بر 
ضد او دست به‌یکی شده‌اند. شهریاران هم هیچ کدام با او همراه نیستند گویا آیین تازه 
زمین‌های بسیار به تصرّف درآورده است. گریز تنها چیزی است که برای پیامبر باقی مانده 
است. 


این بار آدمی گمان می‌کند که از نظر انسانی به‌زردشت نزدیکتر شده است. اینک او 
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تنها اميد خود را به‌خدای خود اهورمزداه بسته است. به‌خوبی می‌داند که وی دارای 
هیچ گونه نفود جهانی نیست زبرا مردم و چارپایان اندک دارد» ولی در برابر چنین حالتی» 
او استوارتر به‌توانایی روحی و درونی خود چنگ می‌زند به‌داشتن وهومته» به‌دارا بودن 
پاریی که در محیط قابل اعتمادی با خداوند در حالت «خلسه» به‌دست آورده یاریی که 
دوستی به‌دوست خود می‌کند (بند ۲). فشار و سختی او در بند ۳ (ترجمه‌ی آن ص. 
۲ ) به‌صورت یک فریاد پر از اشتیاق به «سپیده‌ی بامدادین اشه» آزاد و نمایان 
می شود» که همان خرّتوی سوشینت‌ها است: آیا هرگز ساعت رهایی فرا نخواهد رسید؟ 
آبا سوشینت خود زردشت است که در این لحظه مأموریت خود را شدیدتر از هر زمان 
دیگر باز شناخته است. او بیش از هر زمان دیگری به‌یاری خداوند دلگرم است. و یاری 
دهندگان جهانی هم اکنون دیگر پیدا شده‌اند. در بند ۴ به آنها اشاره می‌شود» در بندهای 
پس از آن اینها چهره‌های پرداخته‌تری به خود می‌گیرند» و در بند ۱۴ نام این باری دهنده 
نامیده می‌شود: ویشتاسه. 

بسیار جالب است که ببینیم زردشت چگونه گام به گام به‌این نام نزدیک می‌شود. این 
بندها زايش یک انجمن تازه‌یی را به‌ما می‌نمایانند. زردشت از تیره‌ی خود رانده شده و 
دن چچ ری رن و دیگری است که در آنجا ربشه بدواند و بروید. بحرانی که در 
یه ۱۳۶ می آبد نخست ما را به‌یاد یکی از پیش آمدهای بزرگ تاریخ دین می‌اندازد: به‌یاد 
«هجرت» محمّد. به‌یاد گسستگی او با هم‌تیره‌های ناد و رم ور سک ی 
ساختمان یک انجمن نوینی در مدینه. این بندها موضوع رسالت و تبلیغ زردشت را برای 
ما نگه داشته‌اند. 

در یک قطعه‌یی که پر از هنر و صنعت شعری ساخته شده و مطمئناً پیچیده‌ترین 
قطعه در گاهان است. و از همین رو به‌دشواری می‌شود به‌ترجمه‌ی واژه به‌واژه‌ی آن 
وفادار ماند» در بند ۴ آن نويد می‌دهد به‌شرکت در زندگی مَگه به‌هر کس که از پیروان 
دروگ نیرو و زندگی را برباید. این پیروان دروگند که ناسزاگویان (؟) و دشمنانه با کارهای 
دینی خاص خود فزایندگان اشه را باز می‌دارند از اينکه گاو و یا بخش یا کشور رویش و 
گسترش یابند؛ هر کس که با پیروان دروگ چنین رفتار کند» در حالیکه پیشاپیش فزایندگان 
اشه روان است. «بر راه‌های چيستی تیک گذر خواهد کرد» (نک. ص. ۱۶۲ به‌بعد). 


دين زردشتی FY‏ 
سختانی از این دست را تنها آن کسی می‌گوید که ب‌یک محفل دیگری رو می آورد ر 
می‌کوشد که آن محفل را به‌چنگ آورد. این سخنان فراخوانی است برای مردمان یک 
تیره‌ی دیگر با باورداشت‌های دیگر. باورداشت آنها چیست» این را از بند ۵ به‌دست 
می آوریم» که اشارات بسیار مهمّی برای محیط تازه که زردشت به‌آن روی آورده است 
می‌دهد: 
هر آنکس. خواه دارنده‌ی نیرو باشد. خواه فرزند نیک اوژواتی 01۷211 باشد. یا بنا بىر قانون رَرّن 
0 برای پیوندهای مشترک (میثره درحالت بیشین) زندگی می‌کند. تازه وارد به‌خوبی پذیرایی 
شود(" - هر آنکس. خود پیرو اشه را از پیرو دروگ بازشناختن داند» و آن را در پیش خرتو فراگوید» 
ای مزداه اهوره او را یاری کن. که نیازی به‌قربانی خون نداشته باشد. 
زردشت که از تیره‌ی خود گریخته است برای تیره‌یی که او را پذیرفته است» تیره‌یی 
که ميان پیرو اشه و پیرو دروگ فرق می‌گذارد و برای کار او نزد خرئتوی آزاده پا در میانی 
و شفاعت می‌کند دست نیایش به‌سوی اهورمزداه بلند می‌کند. زردشت از این تیره سه 
دسته را نام می‌برد. نخست آن کس که دارای نیرو است» یعنی خود سالار و سرور تیره. 
پس از آن «آن کس که فرزند نیک اورواتی است» - این اصطلاح درست به‌موازات و 
هم‌پای «بک فرزند نیک آرمیتی» ۴۹۵ است. واژه‌ی اورواتی نگارش گونه‌ی دیگری 
است از اوروتی 0۲۷۵11 که در چند جای اوستای نوين به‌معنای «پیمان» دیده می‌شود. ما 
می‌توانیم خاستگاه این واژه را تعیین کنیم: این اصطلاح از محافل میثره برمی‌خیزد. در 
مهريشت (یشت ۱۰۲۲) توضیح من چنین می خوانیم: «بده به‌ما [آی میثره] این موهبت را 
که از تو درخواست می‌کنیم» ای تو نیرومند. به‌پاداش برای سخنان (ستایشی) که به 
اوروتی داده شده است: دارایی؛ نیرومندی» نیروی حمله...» به گمان من اورّتی در اینجا 
یک نام جمعی و گروهی است به‌معنای «گروه پیمان» یعنی آن گروهی که به خدای پیمأن» 
میثره» اقرار و ایمان دارد و با او پیوند و پیمان دارد. در پرتو روشنایی این بند از مهربشت 
باید اورواتی در یسن ۴۶۵ را معنی کنیم. خود زردشت شاید اصطلاح «فرزند نیکوی 
اورواتی» را به‌صورت يا به عنوان معادلی برای اصطلاح (فرزند نیکوی آرمیتی» که هم 
اکنون از آن یاد کردیم» ساخته باشد؛ به‌هر صورت معنای آن این است که اورواتی در 
تیره‌یی که به‌آن روی آورده است» همان است که در انجمن گاهانی بود؛ یعنی اصطلاحی 
برای تیره به‌عنوان یک یگان دینی. از این راه آشکار می شود که زردشت به‌میثره پرستان 
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روی می آورد. این نکته از این هم روشن‌تر می‌شود هنگامی که به گروه سوم بنگریم: «آن 
کس که بنا بر قانون رَرَن برای میثره زندگی کند». پیش از این در صفحه‌ی ۵۶ و ۵۷ 
شمارش گروه‌های اجتماعی گوناگونی را دیدیم و نشان دادیم که عضو رابطی که این 
گروه‌ها را در میان خودشان نگاه می‌دارد با واژه‌ی میثره بازگو می‌شود؛ از این راه بهترین 
تفسیر را درباره‌ی نامواژه‌یی که در گاهان تنها در اینجا به‌صورت جمع میثره داریم که در 
این صورت می‌تواند به «رابط‌های انجمن يا گروه‌های انجمن دینی» ترجمه شود. در این 
تیره انسان برای گروه‌های رشنا 72805 زندگی می‌کند» یعنی «بنا بر رَرّن»؛ این واژه چنان 
که پیش از این دیدیم (ص. ۶۷) در انجمن میثره قانون آزمایش آتش را نشان می دهد که 
نگهبان آن» (= رشنوی خدا)» چنان که من می‌پندارم بهمحسب آن این نام را گرفته است. 
غیرممکن نیست که زردشت با رشنای خود به‌نام این خدا می‌خواهد اشاره کند» چنان که 
واژه‌ی میثره به‌نام خدای میثره اشاره می‌کند. مقصود ا زکسان ی که در بند ۵ بهآنان اشاره 
و ما هی که ان مکی ی رد شهار ان ار ورو که نان اه 
نکته را دربابند که وضع درستی در میان پیکار میان اشه و دروگ بگیرند و سخن درست 
را در پیشگاه سالار آزاده بگویند. از اهورمزداه خواستار است که برای مزدٌ «ربختن 
خون» را از میان آنان بردارده یعنی به‌نظر من: قربانی گناهکارانه و ننگین گاو را از میان 
بردارد و از این راه آتان پرستنده‌ی راستین اهورمزداه شوند. 

در بند ۸ منت درن برای این مردان جذّی گرفته می‌شود. هر گاه مردی با 
وجود دعوت به‌پیامبر نپیوندد بی آنکه خود خواسته باشد هم‌گروه و هم‌حزب دروگ 
است و در خانه‌ی دروگ می‌افند «زیرا که آن کس پیرو دروگ است که بهترین مرد برای 
پیرو دروگ است و آنکس پیرو اشه است که پیرو اشه او را دوست دارد - [چنین بوده 
است] از زمانی که تو نخستین دئناها را آفریدی, ای مزدا» (بند ۶). این گونه‌یی جنبه‌ی 
عمومی تبلیغ است. بدیهی است که این فراخوانی باید اشاره‌یی هم از خطر نافرمانبری 
دربر داشته باشد: هر که با من نیست بر ضد من است. امّا این پیام از ی تیره‌ی ویژه‌یی 
نیست؛ تنها باور درونی بازشناسنده است که کسی پیرو دروگ است يا پیرو اشه. این بنیاد 
لغزش تاپذیر آفرینش است از آغاز. ولی یاری انسانی کمتر سودمند می‌افتد. تنها آتش 
مزداه و مََ که با آنان آشه به‌دست می‌آید در آن هنگام که پیرو دروگ در تلاش زیان 


دين زرد شتی ۱ ۲۴۹ 
رساندن است؛ آن دو پشتیبانی راستین را می بخشند ؛ این آموزه رأ پیامبر به‌هنگام (انجمن 
نگرش» خود می‌خواهد به گونه‌یی که به‌خاطر سپرده باشد بداند (بند ۷). نام بردن از 
پیروان دروگ پیامبر را به خشم می‌افکند و در بند ۸ با بهترین شیوه‌ی کهن نفرین سخت 
می‌کند: خدا کند آسیبی را که آنان بر ضد من طرح می‌کنند مرا نگیرد» و نفرین بر 
خودشان باز گردد؛ خدا کند که نفرین آنان نفرتی پدید آورد که زندگی خوب را از آنان 

در ند ٩-۱۱‏ درونی‌ترین رازهای دين خود را شرح می‌دهد. دوستان تازه 
بنیادین خود را به‌یاد می‌آورد: یکی دیدار اهورمزداه به‌عنوال سپنته (بیت ۳ بخش‌های 
مهم گاهانٍ ,۳۱ را بازگو می‌کند)؛ و دیگر رسالت پیامبری در گاهان گاو (بیت ۴-۵ تکرار 
کوتاهی است از یسن -۲۹۲). در بند ۱۰ (که ترجمه‌ی آن در صفحه‌ی ۱۹۱ به‌بعد 
گذشت) پیامبر مردان و زنانی راکه در کار اهورمزداه موثر واقع می‌شوند. آگاه می‌کند که 
چه مزدی دریافت خواهند داشت: در پیشاپیش انان او از چینوتژی؛تو خواهد گذشت؛ 
یعنی که وی آنان را در حالت خلسه به‌خوشی آسمانی خواهد رساند. نقطه‌ی مقابل آن 
شهریاری خود می‌کشند تا هستی آنان را نابود کنند؛ حالت خلسه‌ی آنان بد است. و 
به‌فریاد و فغان پابان می‌یابد» هنگامی که در راه اسان به گمراهه می‌روند و به‌خانه‌ی 
دروگ می‌افتند تا برای هميشه مهمانان او باشند. در هر دو بند حالت دیدار خلسه‌یی در 
پیش چشم قرار گرفته است و بر تصویر حکمفرماست. ولی سرنوشت هر دو گروه پس 
از مرگ چیزی است بدیهی که در آن گنجیده است. در یسن ۴۶ بند ۱۲-۱۴ سرانجام 
واقعیّت تاربخی با خطوط روشن و دقیق نشان داده می‌شود. در بند ۲ تنها پیامبر است 
که سخن می گوید» ولی در بند ۱۳ گروه سخن می‌گوید؛ در بند ۱۴ بیت ۱-۲ کسی که 
باید یکی از هموندان گروه باشد می‌پرسد و در بیت ۳-۵ زردشت پاسخ می‌دهد. 

۲- پس از آنکه از میان فرزندان و نونهالان شایسته‌ی تور مردان فریائه به‌وسیله‌ی اشه به پاخاستند 

که موجودات زنده‌ی آرمیتی را یاری کنند. مزداه‌اهوزه همچنین به‌آنان پروانه‌ی ورود به وهومنه داد 

به آنان برای باری هنگام پرداختن. 

۳ «مردی که آماده است (؟) سپیتمه زردشت را خشنود کند در ميان مردم» شایسته است که سخن 


او را بشنوند. به‌او مزداه آهوره زندگی (2111) می‌دهد برای ما او زندگان را باری می‌کند به‌وسیله‌ی 

وهومنه. او را ما همچون دوست خوب برای [شما خدایان] با اشه خواهیم نگریست.» 

۴ ای زردشت: کنست در درد ی گزونده‌ی اشهء آهل راز برایمگه‌ی بزرگ؟ با چه کسی ارزومند 

است که شنیده شود؟» - او» کوی ویشتاسپه هنگام بحران. آنان که تو با ایشان پیوسته‌یی در همان 

خانه. ای مزداه اهوره» انان را من نیایش می‌کنم با سخنان وهومنه. 

بند ۱۲ به‌ما آگاهی می‌دهد که یاری کنندگان از کجا هستند آنها از تیره‌یی هستند که 
پدر تیره‌ی خود را فریانه و با لقب توزه ۱72 معّفی می‌کنند. من این نام را فعلاً کنار 
می‌گذارم تا رشته‌ی اصلی مطلب را دنبال کنم. از آنجا که مردان این تیره «زیندگان 
آرمیتی» یعنی محفل زردشت را یاری آثربخش کرده‌اند» اهورمزداه شرکت در وهومنه را 
همچون محفل خود ژزذشت برای آنان مقر کرده است؛ به‌علت شرکتشان رما ى 
نهایی» هنگامی که دیگران نابود می‌شوند. آنها پذیرفته خواهند شد. در بند ۱۳ گروه 
مرد رهبر این تیره را می‌ستاید. او زردشت را خشنود ساخته است. از این رو شایسته 
اه ای ارت زا دارند». من گمان نمی‌کنم که سس باشد 
که او یعنی رهبر تیره باید که سربلندی و نام یابد. چنان که بارتلمه از این قطعه درمی‌یابد. 
بیشتر باید به‌اين معنا باشد که او شایسته است که با نیایش غود شنوایی خدایان را 
به‌سوی خود جلب کند؛ شیوه‌ی بیان را در اینجا می‌توان با یسن ۳۳۷ سنجید (ص. ۱۶۴). 
به‌پاس رفتار نیکوی او اهورمزداه به‌ا وآهو یعنی زندگی راستین خدایی می‌دهد؛ از آنجا 
که او این زندگی را به‌دست آورده است. می‌تواند برای مردانٍ مگه زندگان را پشتیبانی و 
یاری کند و رسماً دوست خدایان شناخته شود و این چنان که دیدیم (ص. ۲۳۲) 
به‌معنای آن است که زردشت در والاترین آیین راه‌یایی و پذیرش شرکت جسته است. در 
بند ۱۴ سرانجام به‌گونه‌ی گفتگو از نام این یاری کننده پرده برداشته می‌شود. کسی از آن 
دسته می‌پرسد: او کیست؟ از آنجا که او در وهومته شرکت جسته و یکی از دوستان 
خدایان است. پرسنده می‌تواند او را به‌خوبی و آسانی از باران اهل راز» اوروثه برای 
مگه‌ی بزرگ بنامد. و زردشت پاسخ می‌دهد: او کوی ویشتاسپه است. یکی از یاران اهل 
راز به‌هنگام بحران؛ یعتی آن کسی که به‌هنگام رأی و تصمیم بزرگ در سوی راست 
ایستاده است. از آنجا که این پرسنده این مرد را هم به‌عنوان یکی از همین گونه کسانی 
معرّفی کرده است که «می‌خواهند گوش فرا دهند» - یعنی با نیایش خودش - اکنون 


دین زردشتی ۲۵۱ 
زردشت با سخنان الهام شده‌ی مقذس, همه‌ی گروه خدایان را که پیرامون اهورمزداه در 
سرای آسمانی هستند. فرو می‌خواند: آنان باید به‌ویشتاسپه گوش فرا دهند. 

پس از آنکه از شخص اصلی یاد شد» نوبت به‌مردان پایین‌تر می‌رسد. در بند ۱۵ 
پیامبر به‌خانواده‌ی خود که از سپیتمه هستند هشدار می‌دهد که وظیفه‌ی خود را انجام 
دهند» یعنی میان داه 3303 و آدائه 2 با بخشودگان و نابخشودگان به‌هنگام آزمایگن 
آتش فرق بگذارند (ص. ۱۴۴). این بند کامل نیست زیرا بیت آخر را ندارد» ولی به‌هر 
حال معنای پایان آن این است. که کسانیکه چنان رفتار کنند» که اشه را که در اینجا باید 
چیزی نزدیک به «رهایی» باشد» برای خود تأمیی کنند. (ص. ۱۳۶ و پس از آن). این قطعه 
نشان می‌دهد که همه‌ی تبار هیْچّت اسه به کار آزمایش آتش و مگه می‌پرداخته‌اند. 
بندهای ۱۶-۷ متوجه پاره‌یی شخصیّت‌های مهم تیره‌ی تازه است:. ِ 

۶ فره آشتره ه زگره 11۷75872 ۳۲25205172 تو با این دو سوزنده که ما هر دو خوشی آنان را 

آرزومندیم» به‌آنجا برو که آرمیتی از سوی آشه بدرقه می‌شود آنجا که نیرو در دست وهومتّه است» 

آنجا که اهورمزداه برای افزایش درنگ می‌کند. 

۷- آنجا که ای جاماسپه مر کر ۲1۷58۷3 21112502 من «بیت‌ها»» نه «نابیت»‌های شما را بلند 

خواهم خواند یعنی همراه با «شرّوشه‌ی شما» اینجا سرودهای ستایشی را به فرمانروا (؟) اهورمزداه» 

کسی که بخشودگان و نابخشودگان را با «پنشکار هشیار» خود حدا می‌کند. 

فزشه آشتره و جاماسبه که زردشت اکنون روی به‌آنان کرده است؛ هر دو از 
خانواده‌ی هوّگوّه هستند؛ بی‌گمان حق دارند که آن دو را برادر هم پنداشته‌اند. زردشت 
آنان را به‌مگه می خواند؛ «سوزندگان» گرد او جمع می‌شوند و افسانه‌ی آن را بند ۱۶ 
خلاصه می‌کند. اینجا هم آواز الهام شده طنین می‌افکند؛ در بند ۱۷ سخن در همین باره 
است. این بند آشکارا نشان می‌دهد که شنوندگان از انجمن میثره هستند؛ زردشت در 
سخن خود اصطلاح‌هایی از واژگان پرستندگان میثره می‌گنجاند. من این اصطلاحات 
انجمن میثره‌یی را در ترجمه با نشانه‌ی () برجسته کرده‌ام. از همه‌ی اینها آشکارتر واژه 
سروشه است. جای واژه‌ها در این بیت در دید نخست بسیار پیچیده و درهم است» ولی 
من گمان می‌کنم ترجمه‌یی که در بالا از آن داده شده تنها ترجمه‌ی طبیعی آنست. اگر متن 
درست باشد می‌توان آن اصطلاح را فقط هنگامی دربافت که به‌سروشه معنایی بدهیم 
که برای پرستندگان میثره دارا بوده: انجمن پارسا و فرمانیردار میثره (ص. ۶۹). معنای 


۵۲ دین‌های ایران باستان 
عادی در انجمن گاهانی» که «یاسیاران خدایان»» گروه خدایان پیرامون اهورمزداه 
(ص. ۱۳۰) است. در اینجا قطعاً مقصود نیست. و از اين هم کمتر؛ اسم معنا 
«فرمانبرداری» است. تا آنجا که نخواهيم به‌زردشت سخن‌های بیهوده نسبت بدهیم 
چیزی که وی یکسره از آن بدور است. زردشت خواستار است که آوازهای دینی و 
مقذس همراه با امّت دینی که زردشت در آن پذیرفته شده است سر دهد. واژه‌یی که من 
آن را «بیت» مغنا کرده‌ام» یعنی آفشمن 0 همیت‌جا می آید و بس» و موضوع 
" توجیهات بسیارگوناگون بوده است'. اما از آنجاکه آن را با مفهوم معمولی و عادی گاهان 
همه ۷4۳۳03 «سرود ستایشی» تفسیر می‌کنند» پس باید ظاهراً معنایی همانند معنای آن 
داشته باشد» و نخستین نتیجه‌یی که از آن می‌شود گرفت این است که این یک اصطلاح 
کا ای و ی هی و تا وت رم 
جر خود را با انحمن اسن نوين نشان دهد. واژه‌ی افزوده‌ی «نابیت» أن -افشمّن 
2-0 شاید می خواهد برجسته کند» که آواز را که زر دشت ا سر دهد 
صورت ظاهر آن چنان خواهد بود» که انجمن میثره خواهد توانست بازشناسد. اما 
اندرداشت آن از خود زردشت خواهد بود زیرا که در این آواز از اهورمزداه اثربخش 
سخن می‌رود. اینجا هم زردشت چنان که به‌نظر من می رسد اصطلاحی از انجمن میثره 
گنجانده است» یعنی در همان سخنانی که من «به‌وسیله‌ی پیشکار هشیارش» ترجمه 
می‌کنم» دنگرا مُنتو ۳1 122815, واژه‌ی نکر «هشیار» در پشت ۱۳,۲۴ همراه با 
واژه‌ی معمولی انجمن میثره «وباخنه»» ۷2 (ص. ۶۳) می‌آید. واژه‌ی منتو که من به 
«پیشکار» برگردانده‌ام» در یسن ۳۳۴ به‌معنای بد آن برای پیروان آیین نوين به‌کار رفته 
است» بعنی پرستنده‌ی میثره بودند. 

پس از همه‌ی اینها سرانجام زردشت در بندهای ۱۸-۱۹ اطمینان رسمی خود را به 
محفلی» که او را پذیرفته است. اظهار می‌دارد و به آنان نوید می‌دهد که هر کس برای 
خوش آمد او رفتار کند» بالاترین مزد را خواهد داد زردشت برای او بهترین چیزهایی را 
که در اختیار دارد آماده خواهد کرد؛ ولی دشمنی آشتی ناپذیر با کسی خواهد داشت که 
با او دشمنی ورزد؛ «اين است تصمیم خرتو و مه من». در بند ۱٩‏ (سنج. ص. ۲۲۹) 
دورتمای جهان پسین پدیدار می‌شود. هر کس به‌سود زردشت از روی اشه راستی 


دین زردشتی . Yar‏ 
بورزد» یعنی آن چیزی که از همه بیشتر فرشه بت وکات 3 او به‌هنگامی که 
پاداش دوّمین هستی (پراهو 02750) را دریافت می‌کند. گاو نر و گاو ماده‌ی آبستن را 
(ص. ۲۰۶ و پس از آن) به‌دست خواهد آورد همراه با همه‌ی چیزهایی که با مه به‌دست 
می آیند. در اینجا سخن از تصمیم نهایی نیست. بلکه تنها از کار برای فراشکرت جهان 
سخن می‌رود. «مزد زندگی دوم)» تنها می‌تواند به‌معنای حالت پس از مرگ باشد. هر کس 
که برای پیروزی نیکوبی در این جهان کار می‌کند» پس از هستی جهان خاکی به‌عنوان مزد 
همه‌ی آن چیزهایی که خلسه می‌تواند عرضه کند به‌دست خواهد آورد» و به‌جز این 
تصرف کامل چارپای آسمانی؛ تصرّف کامل خود روان گاو را - به‌راستی که یک آینده‌ی 
درخشان و امیدبخش برای شبان است. 

سرودهای گاهانی که پس از این می‌آید: یعنی یسن ۴۷-۵۱ به‌نزد من باید همه از 
اثربخشی زردشت در تیره‌ی فربانه سرچشمه گرفته باشد؛ این نظر برای یسن ۴۹ و ۵۱ 
قطعی است. و این همان جایی است که پیش از این شخصیّت‌های عمده‌ی تیره یاد 
می شوند. سرود کوتاه گاهانی یسن ۴۷ به‌عنوان گونه‌یی درس دینی برای دوستان تازه 
شناخته می‌شود. بند ۱-۳ افسانه‌ی مَگه را بازگو می‌کند؛ بند ۴-۵ به‌صورت کوتاه 
جمله‌های برنامه‌یی تضاد ميان پیروان اشه و پیروان دروگ را طرح می‌کند و دربردارنده‌ی 
فرمانی است به‌همه‌ی مردان تیره» گروه نخستین را یاری کنند و گروه دومین را آسیب 
رسانند (بند ۴). همه‌ی این سرود با نیایشی از جهان پسین به‌پایان می‌رسد (بند ۶): 
«باشد که ای مزداه اهوره به‌میانجی این مینیوی اثربخش خود به‌هر دو گروه» به‌میانجی 
آتش در [شهریاری] خوب تو با پشتیبانی آرمیتی و اشه بهره (ویداتی ۱308 ص. ۱۴۳) 
بدهی» زیرا که او [آرمیتی] بسیاری را برخواهد گزید. که [او را] جستجو می‌کنند. در 
جاهای دیگر زردشت نقش میانجی سخن خدایان را به‌هنگام ازقانین ان پایانی 
به آرمیتی می‌دهد (۴۳۶ دیده شود ص. ۲۲۷ اما در اینجا یک اندیشه‌ی تازه پیدا 
می‌شود: آرمیتی مبلغ» که خود گروه‌هایی از نودین‌ها را پذیرفته» پشتیبان نیروی خدایان 
به‌هنگام تصمیم نهایی خواهد بود. تبلیغ در خدمت آزمایش آتش است. این تبلیغ 
ضروری است برای آنکه جهان هستی را فرشه سازد. توجه به‌دوستان تازه انکار ناپذیر 
است. سازگار ساختن با کاربرد زبانی انجمن میثره ادامه پیدا می‌کند. در بند ۳ (ترجمه‌ی 
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آن ص. ۱۶۵) آرمیتی با رامّن که یکی از خداوندها است همانند می‌شود» رامَنْ در 
کارهای دینی اوستای as‏ ا 
نیایش می‌شود. نام کامل آن رامَنْ کواب Raman xvastra o‏ «صلح چراگاه خوب» است؛ 
گوبا این خداوند برابر می‌شود با آرمیتی در انجمن میثره و به‌عنوان خدای مادین زمین. 
زبان یسن ۴۸ تا اندازه‌یی تهدید آمیز است؛ گوبا دلبری و جنگجویی پیامبر به‌طور قابل 
توجهی افزایش بافته. از اشه از پیروزی کامل اشه بر دروگ. که از ازل مقدّر شده 
به‌عنوان چیزی که در آینده‌ی نزدیک قرار دارد» بدون هیچ قید و شرطی سخن می‌رود 
(بند ۱) و پیامبر آرزومند شناخت کامل است. پیش از ابنکه کیفر خواست‌هایی که از 
دیرباز مقزّر شده است بیایند (بند ۲). بهترین شناخت برای راه پافتگان آموزه‌یی است 
که اهورمزداه می‌آموزد (بند ۳). اینجا پیامبر هشدار ملایمی به‌پاوران نوين خود 
می‌گنجاند؛ هشداری که معنای گسترده‌تری دارد تا آنچه 1 واه مستقیما دریافته 
می‌شود (بند ۳): 

آنکس که مینش [خود را] گاه بهتر و گاه بد تر می‌کند. ای مزداه او دیا را [هم ] در گفتار و کردار [چنین 

می‌کند ]. اکنون او از گرایش خود. پنداشت خود و باور خود پیروی می‌کند - در پایانِ کار» او کنار 

(جدا) خواهد ایستاد در شهریاری خرتوی تو (یعنی آنجا که خرتوی تو فرمانروایی می‌کند). 

چنین می‌نماید که این بند چیزی جز هشدار ه‌مردم بی تصمیم که طبیعتاً باید در 
همین تیره باشند دربر ندارد ولی هدف از این بادآوری بسی ژرف‌تر است. در یک 
انجمن میثره ی به‌یاد داشت که خدای میثره در عین حال بد و بسیار خوب» 
است: «تو ای میثره بد هستی (آکه 18) و برای سرزمین‌ها بسیار خوب هستی» تو میثره؛ 
بد هستی و بسیار خوب برای مردم: تو ای میثره بر آشتی و ناآشتی در کشورها چیره‌یی» 
(یشت ۱۰۲). میثره یک کینه کش بسیار بدی کته )۵۸314٩‏ است» (نک. ص. ۶۳). 
زردشت می تواند به گونه‌ی گسترده‌یی خود را با بینش‌ها و بیان‌های دوستان تازه سازگار 
کتد اما در یک نکته او سازش ناپذیز است: این نمی‌ شود که آدمی هم خوب باشد و هم 
بد. هر کس که چنین است. او دنا را - اینجا بی‌گمان به‌معنای «انجمن آیینی» - هم بد و 
هم خوب می‌کند و بدین گونه به‌راه‌های خطرناک می‌افتد. شاید برای یک آن» مطبوع 
باشد که کسی از عقیده‌ی شخصی خود پیروی کند. اما پایان کار تبره‌بختی خواهد بود. 
میثره» در اینجا همچون کسانی که بهاو عقیده دارنده محکوم می‌شود. این بند قطعه‌ی 
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استادانه‌یی است از یک جدل ملایم ولی در عین حال مؤثر در برابر بینش مرکزی دینی - 
بايد توجه داشت به‌ویژه به واژه‌ی ننا 0203 به‌معنای «به کنار» جدا شده) که قطعاً از روی 
خواست واژه‌ی نامعین و نوسان‌دار به کار رفته است. 

بند ۵ (ترجمه‌ی آن ص. ۲۱۰) به‌طور قطع می‌گوید «باید که شهریاران خوب بر ما 
فرمانروایی کنند نه شهریاران بد» و بند ۷برنامه‌ی جنگی سختی طرح می‌کند: ستمگری 
را شکست دهید شمه باید که در بند شودا! در بند ۰ (ترجمه‌ی آن ص. ۲۰۰) حمله‌ی 
تندی است بر ضدٌ کرین‌ها و «فرمانروایان بد کشورها» برای برپا کردن آیین هثومه. 
واپسین بندها (۰)۱۱-۱۲ همچنان که روال گاهان است. رنگ جهان پسین دارد؛ ولی 
اینجا هم دیدگاه تازه‌یی به‌چشم می‌خورد. با یک خواست ناشکیبانه پرسیده می‌شود 
(بند ۱۱) کی آرمیتی با نیرو خواهد آمد» و چه کسی صلح را در برابر پیروان ستمگر 
دروگ برپا خواهد کرد؟ ولی همه‌ی این پرسش‌ها در این جمله خلاصه می‌شود: چیستی 
وهومَته به‌سوی چه‌کسی خواهد آمد؟ (ص.  )۱۶۳‏ به چه کسی نگرش خلسه ارزانی 
خواهد شد؟ چه کسی در مَگه پذیرفته خواهد شد؟ بدین گونه بند ۱۲ که پیش از این 
ترجمه شد درست درم ی‌آید. یعنی آنجا کسانی به‌نام سوشینت‌ها خوانده می‌شوند که در 
سرزمین‌های گوناگون از تصمیم و داوری اهورمزداه فرمانبری می‌کنند و دشمن 
سرسخت آیُشمه هستند. اکنون انجمن تبلیغ کاملاً دارای تصویر جهان پسین است. در 
یسن ۴۹ باز با تاریخ واقعی برخورد می‌کنيم. در بند ۱-۲ پیامبر کاسه‌ی خشمش از بندوّه 
و استاد آزمایش آتش تکیِشّه لبریز می‌شود. از اینان پیش از این سخن رفت (ص. ۲۰۰) 
بندوه که شاید کوی رانده شده‌یی از تیره خود زردشت است» به‌مرگ و تباهی به‌دست 
ژهومنه تهدید می‌شود؛ دادخواستی بر شد تشه ترتیب داده می‌شود که وی جشن 
اهل راز را برهم می‌زند. آن هم از راه آیین نوینی که تکئشه طرفدار آن شده است (سنج. 
ص. ۲۱۱ و پس از آن). بند ۳ دربر دارنده‌ی یک ردیه‌ی رسمی است به‌همه‌ی همکاران 
و پیروان دروگ» و این قطعه‌یی است همانند دوری جستن (برائه) محمّد در سوره‌ی .٩‏ 
بند ۴ (یاره‌یی از آن در ص. ۱۶۶ ترجمه شده)؛ و بند ۵ (ترجمه آن ص. ۲۱۰) پیروان 
دروگ و اشه را توصیف می‌کند. در بند ۷ دامر می‌پرسد: «کیست اا ین کیست کن 
از [روی] قانون‌ها[ی خدایی]» آنکه به وژزیته نام خوب نیک نامی تواند داد؟» مقصود 
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پیامبر این است» که از روزی که مردان رهبر تیره‌ی خود من از وظیفه‌های خود سر باز 
زده‌اند» طبقه‌ی روحانی و آزادگان» اکنون کجا هستند آنانکه بزرگداشت تیره‌ی شبانی را 
دوباره بتوانند برپا کنند؟ «نام نیک» با فش 11 یک واژه‌ی انجمن میثره است 
(یشت .ع۱۰). و پاسخ در بندهای ۸٩‏ چنین است: 

۸ به فره انتره شادی‌بخش ترین یگانگی را با اشه ببخش - از این رو از تو خواهش می‌کنم» ای مزداه 

آهوره - و به‌من [یکی شدن] را که [تو] در شهریاری نیکت [می‌دهی]. برای هميشه ما فرستادگان [تو] 

خواهیم بود. 

٩‏ باشد آن کس که خود را [از سوی وهومنه] وابسته می‌کند(" آن کس که آفریده شده است» رهایش 

پدید آورد. این آیین‌ها اینها هستند: سخنگوی راست هیچ در اندیشه‌ی یکی شدن با پیرو دروگ 

نیست. هر گاه دئنای آنها [روان نگرش] که با اشه پیوسته شده با بهترین مزد در هنگام بحران یکی 

بشوند ای جاماشفته: 

از نظر موضوع هر دوی این بندها به‌یک اندازه روی سخنشان با فرشّه آشتره و 
جاماسپه است. هر چند نام آنها هنرمندانه در بندهای گوناگون و به‌مناسبت‌های گوناگون 
پخش شده است و این یک طبیعت عمومی در روند و ساختمان گاهان است. پیامبر 
آرزومند است که آنان یگانگی عرفانی را (سَرٌّ ٩٩۲‏ ص. ۱۶۴) با جهان خدایان در حالت 
خلسه دریابند و هر گونه بندی را با پیروان دروگ پاره کنند» بااطمینان به‌مزد آسمانی در 
هنگام بحران. ۱ 

از بسن ۵۰ موردی که مربوط به‌سرود و آواز خلسه‌یی است نقل شد (بتد ۶-۸ ص. 
۰ در بند ۴ سخن از کسانی است که بر راه‌های سروشانه ۲455313 ا 
سروّشانه) کسانی را که «به‌ظاهر سوزانند) ا می رسانند. اینجا مقصود» چنان که 
من گمان می‌کنم» طرفداران آشکار و پیدا هستند که در داخل سروشه یعنی در انجمن 
میثره می‌باشند» آنجا که زردشت در کار و کوشش است؛ آتهایی را هم که در راه این 
انجمن در حرکتند» زردشت با کسان خود به‌خانه‌ی آسمانی یا «خانه‌ی آواز» می‌رساند. 
در بند ۷ برای اسبانی که با سرودهای ستایشی مقایسه می‌شوند» واژه‌ی انجمن میثره 
اوگره ازورمند» به کار می‌رود؛ واژه‌یی که صفت همیشگی میثره. ورثرغنه خورنه» 
فروشی‌ها و جز آنها است. در بند ۱۰ همراه با بزرگداشت و آفرین درباره‌ی نیروهای 
روشنایی روز» اثری از ستیزه در برابر خوشی‌های شبانه‌ی آیین هثومّه احساس می شود 
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(ص. ۱۹۹) یک نمونه‌ی تازه برای کار پنهانی زردشت. که با نقاط حساس دین دوستان 
تازه برخورد می‌کند. ۱ 

زردشت در تیره‌ی فریانه را توصیف می‌کند. آهنگ این بسن سنگین‌تر و جدی‌تر از 
سرودهای پیش از همین زمان است؛ آغاز و برداشت بند ۱ (ترجمه‌ی آن ص. ۱۴۴) 
صحنه‌یی از سوگند است و سراسر این سرود گاهانی ظاهراً به‌شیوه‌ی یک رسم و آیین 
سوگندی سروده شده است. چنین می‌نماید که گویی زردشت اکنون سرانجام به‌بحران 
بزرگی» که بارها از آن سخن می‌گفته. رسید ه اشتتا: در بند ۱ تا ۱۰ باز هم آهنگ‌های 
جهان پسین سخت به گوش می خورند: «رهایش شما [خدایان] را» (بند ۲)؛ [اهورمزداه] 
«آن کس که بر دو سرنوشت فرمانرواست» (بند 4۵ سنجیده شود ص. ۱۴۴ وپس از آن)؛ 
«در واپسین مرحله‌ی هستی» (بند ۶)؟ «پاداش به‌هر دو دسته به‌وسیله‌ی ا سرخ» ای 
مزدام در فلز گداخته» (بند ٩)؛‏ «برای اينکه به‌سوی من آیند آشّه را نیایش می‌کنم با 
سرنوشت نیک» (بند ۰ ولی در عین حال این برداشت ویژه را به‌دست می آوریم که 
در اینجا هم با آن تحوّلات و دگرگونی که انتظارات پیشین پیامبر از جهان پسین در آن 
دیده می‌شد روبه رو نیستیم. این سرود گاهانی با سوگند آغاز می‌شود. ولی با پیام مگه 
پایان می‌پذيرد. بند ۱۱ و بندهای پس از آن را پیش از این بازگ و کردیم (ص. ۱۶۲). پیامبر 
(بند ۱۱) پاسخ چنین است: این آن پسرک ناپاک گوی نیست (بند ۱۲ ص. ۲۰۰)» زیرا که 
رواد پیروان دروگ بر سر «پل چینوت) بايد فغان کنند زیرا آنان را و راه زبان را از 
دست دادند (بند ۰۱۳ ترجمه‌ی آن ص. ۱۹۳)؛ اینان کُرَیِن‌ها هم با کارهای زشت و 
رای‌های دادگاهی خود نیستند» زیرا که آتان تال او و یت خودشان در بایان زندگی 
به‌خانه‌ی دروگ رهسپر خواهند شد (بند ۱۴). طالع و سرنوشت خجسته به‌مردان مگه از 
ازل ارزانی شده است (بند ۱۵)؛ در این سرنوشت کوی ویشتاسپه شرکت جسته است 
(بند ۱۶). رویداد بزرگ در ای نگاهان اینست که ویشتاسپه اکنون حالت خلسه را دریافته 
است و از این راه یک عضو رسیده ‏ و کامل عار مگه شده است. اما این هنوز پایان کار 
تت زا اشرو و امات ر جرف که که شون 
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۷- فرشه آشتره هرگره با کوشش بسیار به‌من نشان داد که شخص او [کهرپ 601170] به‌دینای خوب 
پیشکش شده است. که مزداه‌اهوره در نیروی خود باشد که او را دوست داشتنی بکنده چندان که برای 
پذ برفته شدن (؟) در اشه برسد (؟). 

۸ این چیستی را جاماشه هنوگره از راه اشه برگزید. آنکه دارایی [وهومنه] را همچون خورنه‌ی خود 

به‌دست آورد؛ این نیرو را کسانی [دارند] که در وهومنه شرکت جسته باشند [برای خود برگزیده 

باشند ]. بده به‌من ای مزداه این را: که من باری ترا به‌دست بیاورم. 

هنگامی که ترجمه‌ی بارتلمه را از بند ۱۷ می خوانیم» نگفته پیداست که یکسره چیز 
دیگری به‌ گوشمان می‌خورد تا آنچه که اینجا آورده شده است: در ترجمه‌ی او این بند 
می‌گوبد که فرشه اشتره دخترش را به‌همسری زردشت درآورده است! اما این توجیه که 
از روایت بومی سرچشمه گرفته است بزرگترین آسیب را به‌متن می‌زند و یکسره بی‌پایه 

و بنیاد است. در معنای این بند روی هم؛ و به‌طور کلی در آن هیچ گونه ابهامی نیست» هر 

چند پایان آن از نظر زبانی اندکی گنگ است؛ درباره‌ی اصطلاح «پیشکش» پر حه نگاه 

کنید به ص. ۱۶۸. در دند ۸ گفته می شود که جاماسپه به گروه خلسه گران پیوسته است؛ و 

دیگران نیز زبر تأثیر وهومنه قرار گرفته و مرکز نیروی مَگه را برگزیده‌انده اصطلاحی که 

من به «آنکه دارایی [وهومنه] را همچون خورنه‌ی خود به‌دست آوزد» ترجمه می‌کنم 
بی‌اندازه آموزنده و نتیجه‌بخش است. یعنی ایشتویش خورنا #طمتد: 151515 . واژه‌ی 

دومی در متن صفت است از نامواژه‌ی خورنه و روی هم به‌معنی «دارنده‌ی خورنه»» 

آراسته با خورنه است. و همه‌ی این بند را باید چنین دریافت: «آراسته با خورنه از نظر 

ایشتی». این واژه. که در اصل به‌معنای «دارایی! 0 است. در اینجا به‌طور برجسته «دارایی 
وهومنه» است. چنان که از یسن ۴۶۷ و جاهای همانند آن دستگیر می‌شود. بالاترین 
عنوان افتخاری در انجمن زردشت به‌دست آوردن وهومنه بود؛ و به‌عکس بالاترین 

عنوان افتخاری در انجمن میثره «آراسته با خورنه». (سنج. ص. ۳ یس از آن: ص. ۸۱) 

در اینجا هر دو به‌هم می‌پیوندند؛ وهومنه و خورنه هر دو در یک پایه قرار می‌گیر ند؛ 

جاماسپه خورنه را دریافت می‌کند زیرا که او به‌ملکیت و دارایی وهومنه درآمده است. ما 

در اینجا آمیختگی میان دی نگاهانی و دین میثره را با دست‌های خود لمس می‌کنيم. . 

بند ۱٩‏ (ص. ۱۳۳) را باید منسوب به‌دسته و انجمن دانست؟ این بند مردانی را که 

کارهای نو دینی را انجام داده‌اند ستایش می‌کند: مردان سپیتمه زردشت و مَیذیوی -ماه. 


دین زردشتی ۱ ۳۵۹ 
این واژه تنها اینجا در گاهان می آید و در اوستای نوين هم یک بار بیشتر نمی آید؛ پدرش 
آراشتیّه (بشت ۱۳,۵ و بنا بر سنت بعدی عموی زردشت بوده یعنی مَیدیوی ماه و 
زردشت عموزاده بودند. بند ۲۰ دارای نیایشی است به‌خداوندان گاهانی: اشه» وهومنه و 
آرمیتی. در بند ۲۱ (ترجمه ص. ۱۲۲) پیامبر خواهش می‌کند به‌عنوان سرنوشت نیک 
(آشی)» «آرمیتی سپنته (<اثربخش)» به‌وسیله‌ی حالت خلسه اشه را اثربخش کند. دئنا 
راء انجمن نگرندگان راء نیز ایدون اثربخش سازد و اهورمزداه به‌پاری وهومنه نیرو بدهد؛ 
با یک نیایش دیگر (بند ۲۲) این سرود پایان می‌بابد. با توجه به‌مناسبت‌های حاضر و 
کنوتی این نیایش تنها می‌تواند این معنا را داشته باشد که زردشت پس از نوسازی‌های 
دینی قابل توبخهش. که هم‌اکنون ا زآنها سخ نگفته است. جهان را برای فرَشّه کردن» رسیده 
می‌بیند؛؟ سنج. ص. ۲۳۹. با انجمن تازه شهرباری اشه بر روی زمین آغاز می‌شود. از 
برخورد با وبشتاسپه اندیشه‌ی تازه‌یی زاییده می‌شود: کار آرام راء بدان سان که سپنته با 
خلسه‌ی خود. و با پیوستگی و یگانگی خود با جهان آسمانی انجام می‌دهد. اشه بر روی 
زمین آثربخش می‌سازد. سوشینت‌هاء که در کشورهای نوین همواره رو به گسترش‌اند 
حمله‌ی ائشمه را درهم می‌شکنند. شهریاری اشه به‌خودی خود به‌سرخی آتش سوگدد 
درنمی آید» این شهریاری از کارهای پارسایانه‌ی ین که در معنا دگرگونی جهان است» 
برپا می شود. ۱ 

تصادفی نیست که بیشترین و بهترین نمونه‌ها برای دئنا به‌معنای «انجمن آیینی» از 
سرودهای گاهانی زمان ویشتاسپه پدید می آیند. از هر جهت به‌نظر من چنین می‌آید که 
زردشت با آگاهی کامل این اصطلاح را همچون نشانه‌یی برای انجمن تازه پذیرفته است. 
این نام آرمیتی که زردشت آن را از انجمن پیشین خود به‌همراه آورده بود» با کارهای مَکه 
سخت پیوند پیدا کرده بود» چندان که می‌توانست از آن نام چشم پوشی کند. ولی همین 
نام آرمیتی به‌اندازه‌یی با یک تیره‌ی ویژه و سرزمین آن پیوسته بود که آن را برای یک 
انجمن تبلیغاتی دیگر نمی‌شد به‌کار برد. یک نشانی و نام‌گذاری بی‌طرفانه‌یی ضروری 
می نمود. دینا در انجمن ویشتاسپه آن چیزی می‌شود که آرمیتی د رکهن‌ترین انجم نگاهانی 
بو د. 

ویشتاسیه در بسن ۲۸۷ و فرشه آشثره در یسن ,۲۸ هم یاد می‌شوند؛ پس یسن ۲۸ 


.۳۹ دین‌های ایران باستان 


هم از زمان ویشتاسپه است. این سرود گاهانی تنها درباره‌ی نیایشی در مگه است. ولی 
پیت آخر آن به‌نزد من چنین می‌نماید که به‌روشنی تمام با یستی که پس از آن می‌آید 
یعنی یں ۰۲۹ بستگی پیدا می‌کند. شاید از اینجا شود نتیجه‌هایی از نظر پیدایش 
مجموعه‌ی گاهانی کنونی گرفت. بسن‌های ۲۹ تا ۳۴ بدون تردید یک گروه مستقلی 
می‌سازند» و می‌رسند به کهنه‌ترین تأثیرات و کوشش‌های زردشت. یسن ۲۹ رسالت 
پیامبر را توصیف می‌کند. یسن ۲۰ گویای نخستین ظهور او است در میان تیره با 
فراخواندنش به‌گزینش ميان دو نیروی متضاد در جهان که خاستگاه آنها از روی 
افسانه‌های موجود در تیره توصیف می ‌ شود دز تن ۳۲ ارما تی انی که در اننده 
نزدیک قرار دارد و دیدار شخصی او با اهورمزداه» یاد می‌شود؛ در یسن ۳۲ آیین توش و 
تضاد در میان تبره شرح و ی ۲ کر شور کل روف درآمدی است به‌یک 
جشن اهل راز؛ از روی نیایش‌هایی که در این جشن می‌شود باید زردشت را در حالت 
Cl‏ ناگی ده داشت سس ۲۳۳ کر ان تشست‌های مک راز شمان 
روزگار مجّم می‌کند. باز پشت سر این بسن یک گروه یسن‌های نسبتاً مسقل دیگر 
درمی آیند یعنی بسن‌های ۴۳ تا ۴۵؛ این سرودهای گاهان به‌گمان من چنین می آید که 
برمی‌گردند به‌زمان نزدیک‌تری از فعالیّت و کوشش پیامبر در تیره‌ی خود. یسن ۴۳ 
صورت بازنگری دارد به گذشته» به‌دیدارها و دریافت‌های بزرگ دینی در زندگانی پیامبر؛ 
بسن ۴۴ «گاهان معروف به‌پرسش» است (ص. ۲۲۹ و پس از آن)؛ یسن ۴۵ با صورت 
تک اف شک تخت آن (اینچنین می خواهم فرا گوبم» نمونه‌یی است از پیام‌هایی در 
مَگه پس از دریافت خلسه. در هر سه این گاهان سخن از سرسختی‌ها و پیگردهایی است 
که برای پیامبر پیش آمده (۰۴۳,۱ و ۰۴۴۱۲ ۴۵۱)؛ در یسن ۴۴,۱ و ۴۵,۱ دیگر اندیشه‌ی 
تبلیغ پدیدار می‌شود (ص. ۲۴۳). سرانجام گروه یسن‌های ۴۶ تا ۵۱ می‌آیند که در این 
بخش کتاب به آنها پرداختیم یعنی پذیرش در تیره‌ی ویشتاسپه و بنیاد یک انجمن نوین. از 
آنجا که یسن ۲۸ به‌همین دوره مربوط می‌شود به‌نظر من این فرض از همه بیشتر 
پذیرفتنی است که پیامبر خود سرودهایی را که به‌هنگام کوشش پدید آورده بود برای 
کاربرد رسمی در پرستشکده‌ی انجمن دینی خود ترتیب داده و آنها را با یک پیشگفتاری 
آراسته است. ولی پیداست که اینجا سخن از یک متن نوشته‌ی ثابتی نیست. 


دين ررد ۱ ۲۹۱ 

اکنون ببینم این مردان تازه چه کسانی بودند؟ گاهان چنان که دیدیم دراین آگاهی‌ها 
بسیار صرفه‌جو است. ولی پاره‌یی آگاهی‌ها به‌ما می‌دهد» و همان چیز اندک شایستگی 
آن را دارد که اصیل باشد. تیره‌ی این مردم پیش از ورود زردشت میثره را نیایش می‌کرده 
و دارای خدایان و سازمان‌های انجمن میثره بود. سالار این تیره ویشتاسیّه با عنوان کوی 
خوانده می‌شود؛ نزدیکترین مردان او فرشّه آشتره و جاماسیّه از خاندان هو گوه هستند. 
شاید بتوان از طرز باد کردن این مردان چنین نتیجه گیری کرد که جاماسپه در روزگاران 
بعد در انجمن زردشتی بەعنوان یک مرد روشن بین دانا زد می‌کرده اتتا در 
صورتی‌که فرشه آشتره نسبت به‌او کمتر نام برده می‌شود(. شیوه‌ی بافت سخن در بسن 
۶ چنین می‌فهماند که مردان تازه از تیره‌ی «تورانی» بوده‌اند» یعنی همان گروه بزرگی که 
اوستای نوین به‌نام تورّه 1۳52 از آنها یاد می‌کند. اگر بخواهیم بیش از این بدانیم» باید از 
کهن‌ترین روایت‌های انجمن زردشتی» بدان‌گونه که بیش از همه در کهنه‌ترین نوشته‌ها 
آمده است. جویا شویم» یعنی در يشت فروشی (بشت ۱۳) و آرذوی سورا آناهیتا (يشت 
۵) و همچنین در کهن‌ترین یشت‌های دیگر, که انجمن در مرحله‌ی پیشین خود آنها را 
پذیرفته بود. 

از این متن‌ها نام خانواده‌ی ویشتاسپه را به‌دست می‌آوریم: نام این خانواده نوتره 
8 بوده است. در بشت ۵ چنین می آید که: «به‌پیشگاه او (<خدای مادین. 
ازدوی سورا آناهیتا) قربانی می‌کردند مردان هره (=هۇگره)» نوتری‌ها به‌پیشگاه او 
قربانی می‌کردند؛ برای دارایی مردان هووّه خواهش می‌کردند» برای تندی اسبان نوتری 
خواهش می‌کردند. پس بی‌درنگ مردان هوّوّه در دارایی نیرومندترین شدند. پس از آن 
بی‌درنگ ویشتاسپه‌ی نوتری تندترین اسب سوار این سرزمین‌ها شد(.. همسر 
ویشتاسپه نامش هوتئوسا 71012053 بود. درباره‌ی او در يشت ۶ر ۱۵۳۵ می خوانیم «برای 
او (= ويو ص. ۷۸ به‌بعد) هوتئوسا فربانی کرد» همراه با برادران بسیار» در خانواده‌ی 
نوتری‌ها... از او خواهش کرد: به‌من نعمت ویو را که در بالا در کار است ببخش. تا من 
گرانبها؛ دوست داشتتی و شناخته شوم در خانواده‌ی کوی ویشتاسپه! ۲۲ این نوتری‌ها 
در يشت ۱۷۵۵/۶ همراه «تورانی‌های با اسب‌های تندرو» با هم می‌آیند: یعنی این 
نوتری‌ها همچون کسانی» که با تورانی‌ها پیوستگی دارند گرفته می شوند. 


ویشتاسپه نامی است کاملاً ایرانی؛ به‌معنای آنکه اسب‌هایش ويُه ۷1518 هستند - 
معنای واژه‌ی ويشته روشن نیست. نام پدر او در یشت ۵۱.۵ می آید؛ وی وروت اسه 
۰ است» یعنی کسی که اسب‌هایش تند هستند؛ فرشه آشتره یعنی «آتکه شترهایش فرّشه 
تن وه در اینجا به‌معنای غیردینی اش درخشان» ا یا چیزی همانند این است. 
جاماسپه به‌معنای آن کس که اسب‌هایش جامّه 3102[ هستند - باز هم واژه‌یی بدون 
معنای روشن. هژگوه به‌معنای «آن کس که گاوهای خود را دارد» است!۱. چنان که 
می‌بينيم تیر‌یی که اینجا سخن از آن استه دارای همان چارپایان خانگی است که تیره‌ی 
زردشت» اسب. شتر و گاو؛ ولی گوبا اسب اینجا مهم‌ترین نقش را به‌عهده دارد. نام 
تبره‌ی فربائه ممکن است نام خانواده‌ی بدری فریه باشد» که به‌معنای «گرامی: گران» 
می‌باشد؛ مردی به‌این نام که شاید نام یکی از نیاکان افسانه‌یی است» در يشت ۱۳۱۱۰/۱۱۱ 
یاد مي‌شود.. ۱ 

در روابط ملّت‌ها در اوستا نکته‌های تاریکی دیده می‌شود که شاید هرگز روشنایی 
بر آنها نتابد» و نام گروه مردمی به‌نام تورّه» در اوستا از همه جا کمتر» یک مفهوم و یگان 
محدود و مشخْصی است. ناگزیر در اینجا باید تا اندازه‌ی بسیاری با حدسیات بسازیم. 
اما بیش از همه از پرتو پژوهش‌های مارکوارت 131۸۷3۲۲ و کریستن سن باون 
نقطه‌های روشنی در زمینه‌مای تاریک داریم. در يشت ۱۳۱۴۳/۴ فرزوشی مردان و زنان 
گرونده‌ی به‌اشه در سرزمین‌های آریایی؛ توری» سئیری میشی مَیْنی و داهی ستایش 
می‌شوند؛ پس اینجا آربایی‌ها-ابرانیان از مردم دیگری که توره» سئیرمه» (در اصل 
سریمّه) سائینی (در اصل سانی) و داهه نامیده می‌شوند» جدا می‌شوند. این دو نام 
آخری دشواری ویژه‌بی به‌بار می آورند؛ سانی‌ها برای ما یکسره ناشناخته‌اند و داهه (در 
ریگودا داسّه 0508) به‌نظر می‌آید که یک نام گروهی ایرانی باشد برای ملت‌های 
چادرنشین غیرآریایی؛ هر چند در ایران در روزگار کهن بی‌گمان نیز ملت‌های ایرانی؛ یا 
به‌هر حال مردم ایرانی شده جزهء این گروه نامبرده به‌شمار می آمدند. آن سه دسته‌ی 
دیگر اربه. توره و سئیریمه در روایت اوستایی تازه به‌عنوان سه برادر دیده می‌شوند. 
بنابراین روایت. که در نوشته‌های فارسی میانه ما به‌جا مانده و در شاهنامه‌ی فردوسی 


ثبت شده است» ايرچ 36 (فردوسی: ایرج) سلم وج 6 (فردوسی: تور)» فرزندان 


دين زردشتی ۳۹۳ 
فریتون (فردوسی: فریدون) شهرباری جهان را میان خود بخش کردند. ایرچ آثیریه + 
پسوند است؛ شلم به‌صورت 0 در نوشته‌های پهلوی داده شده است که سريم هم آن را 
می‌شود خواند» و توج<توور + پسونو(۱ (tur+Š)‏ فن واژه‌ی اوستای نوین رتنه 
است. که یک پهلوان افسانه‌یی است. دارای نیاکان ایرانی باستان(" و بارها در مت ات 
کهن از او یاد می‌شود. این افسانه‌ی تیره یک پیوند خویشاوندی میان آریایی‌ها و تورانی و 
سئیریم را ایجاب می‌کند. 

درباره‌ی سْئیزمی‌ها بايد گفت که هیچ تردیدی نیست که آنها با سَرْمّت‌ها یا 
سارمات‌ها در روزگار باستان یکی هستند؛ یعنی با یک مأتی که از جمله‌ی یکی از 
گروه‌های بزرگ تیره‌های سکاها شمرده می‌شد. سکاها خودشان را سکلت ۲0101: 
می‌خواندند (هردوت ۰۴ ۶) و در روزگار باستان در بخش‌های شمالی دریای سیاه» در 
روسیه می‌نشستند» و از یک سو در مغرب پیرامون آبریز رودخانه‌ی دانوب به‌دربا و از 
سوی دیگر در شمال دریای مازندران و دریاچه‌ی آرال تا آسیای مرکزی به‌ویژه در بخش 
جلگه‌های قرقبز امروز گسترش يافتند. فررمانروایان و «شاهان!" سکایی در زمان هردوت 
در جنوب روسیه تا کریم می‌نشستند (۴) ۲۰) سارمات‌ها در نوشته‌های بونانی بیشتر 
سَورَمت‌ها 92017017121 خوانده می‌شدند. این نام را با نام سْرّمت‌ها ۹217121 یکی می دانند 
‘sa ruma)‏ صورت دیگر 28) ولی بیشتر باید نام مردمی باشد که با سارمات‌ها 
آمیخته شده(. این سَورْمَت‌ها یا سَرْمَت‌ها به گفته‌ی هردوت (۰۴ ۲۱) در بخش شرقی 
انش می زبستند که بخش شرقی رود دن است. و از آنجا پانزده روز راه به‌سوی 
شمال در یک دشت بی‌درخت بود. آشکار است که ما در اینجا بیشتر با شمال شرقی 
سر وکار داریم تا با شمال؛ باری سرمت‌ها باید از سمت شمال دریای مازندران و 
دریاچه‌ی آرال پراکنده شده باشند. سکاها ایرانیان شمالی بودند و به‌زبان ایرانی شمالی 
گفتگو می‌کردنل؛ یکی از شاخه‌های گویشی زبان سکایی باستان هنوز در زبان آیستی در 
قفقاز زنده است. آن سکاهایی که با یونانیان بیشتر در آمد و شد بودند» بر روی هم 
کشاورزان "۳ بودند؛ می‌دانیم که دشت‌های بارور جنوب روسیه یکی از انبارهای 
غلّه‌ی جهان باستان بود. سکاهای شرقی به‌عکس همگی چادرنشین‌های مهاجر بودند 
که بالاترین چاریا نزد آنان اشسب بود. 


۴ دین‌های ایران باستان 


نام توره در روایت‌های باستان دیده نمی‌شود. همه‌ی نام‌هایی که به‌مردم تورّه در 
اوستا مربوط می‌شود یکسره ایرانی هستند یا ممکن است ایرانی باشند؛ دست کم در 
این روزگار تورانی‌ها دیگر ایرانی بودند. کریستن سن چنین می‌پندارد که توره در آغاز 
یک تام و اصطلاح همگانی بوده است برای مردم چادرنشین خواه خاستگاه ابرانی 
داشته باشند یا غیرایرانی؛ در این باره تنها بايد دانست که در اوستا هیچ گونه اثری از 
تورانی‌های غیرایرانی نیست. در زمان ساسانیان نام تور به‌عنوان نام جغرافیایی برای 
سرزمینی که در خوارزم است دیده می‌شود؛ مارکوارت به‌درستی در این نام آخرین 
بازمانده‌ی نام قوم وھا لنش رده امت اال تسه انون نام فریانه است در 
زمان‌های بسیار دیرتری (سده‌های پس از مسیح) به‌صورت سکایی فلیائش (01,05) 
برای نام شسخص, در نزد سکاهای غربی در مستعمره‌ی یونان باستان به‌نام آلبیا؛ واقع در 
آبریز رودخانه‌ی بوگ 818 به‌دریای سیاه!. به جز فریانه تنها یک تیره‌ی تورّه در اوستا در 
ردیف نام‌ها آورده می‌شود: اینها دانو هستند که از ده هزار مرد تشکیل شده بودند 
(یشت ,,۱۳). واژه‌ی دانو 187 در اوستا به‌عنوان نامواژه‌ی همگانی به‌معنای «آب» 
کشش آب» هم دیده می‌شود؛ این یک واژه‌ی سکایی است. که هنوز در نام رودخانه‌یی 
کن رو ات وی او( بسا ماگ ات اسر رودا نها و درا ت ها در 
گزارش‌های اوستا درباره‌ی تورها نقش بسیار برجسته‌یی دارند؛ مهم‌ترین درباچه به‌نام 
وثوروکشه «دارای خلیج‌های فراخ» است و مهم‌ترین رودخانه رود رها است. اگر ما 
می‌توانستیم جای این دو را تعیین کنیم پاره‌یی از دشواری‌های توره از میان می‌رفت. 
ولی باید از این دو راه یکی را برگزینیم: یا وئوروکشه دریای مازندران است و رها 
رودخانه ولگاء يا وئوروکشه دریاچه آرال است و رها رودخانه‌ی سیحون باستان و سیر 
دریای کنونی. آمودربا نیست. چون این رودخانه در اوستا به‌نام دای‌تیا خوانده می‌شود و 
درباره‌ی آن در پایان این بخش سخن خواهد رفت(". برای هر دو نظر می‌توان سخنان 
گوناگون گفت؛ ولی آنچه پذیرفتن فرض نخست را بسیار دشوار می‌کند این است که 
آشکارترین اظهاراتی که این جهت را نشان می‌دهند از زمان دیرتری پدید آمده‌اند یعنی 
زماتی که تمام چشم انداز جغرافیایی زردشتی‌ها تغییر یافته و از مغرب ایران جهت یابی 
می شد (آگاهی بیشتر در بخش آینده خواهد آمد). هرگاه کنو و دایوّه » که دو نام 


دین زردشتی ۲۵ 
هندیان ودایی برای دو موجود دشمنانه و اهریمنانه‌اند» به گونه‌یی با دانو از تیره‌ی توره 
سرو کار داشته باشند» در این صورت این موضوع مژید این است که این تیره را بايد در 
ایران شرقی جستجو کرد و رها رودخانه‌ی سیحون است و وئوروکشه درباچه‌ی آرال. 
پیدا است که بر روی این سخن نمی‌توان چیزی استوار کرد» ولی هنگامی که در 
جستجوی زادگاه و میهن این تورها هستیم نباید. این اندازه به‌سوی روسیه برویم و 
«سرزمین آریایی» را در حوضچه‌ی آمودریاجیحون را این چنین بسیار از دید کنار 
بگذاریم. زیرا تورانی‌هایی که با آنها آشنا هستیم با آریایی‌های این سرزمین که برای 
نمونه در پشت کهنه‌ی مهرپشت یاد می‌شوند. نزدیک‌ترین پیوند را داشتند. در 
بخش‌های زیر من نتیجتاً از این نظر طرفداری می‌کنم که وئوروکشه دریاچه‌ی آرال است 
و رها رودخانه سیحون(". 

مارکوارت(" طرفدار این نظریه است که تورانی‌ها با ماساگت‌هاء که قوم آشنایی 
هستند و کورش هخامنشی نزد آنها مرده است (۵۳۰ پیش از ع.) یکی هستند. هردوت 
در این باره توصیفی از اینها کرده است (۰۱ ۰۲/۲۰۱ ۶/۲۱۵). مارکوارت نام ماساگت‌ها 
را از زبان اسکیتی می‌گیرد که به‌معنای «ماهیخوار» است و هردوت تأبید می‌کند که ماهی 
برای آنها یک خوراک اصلی است (۰۱ ۲۰۲۰۲۱۶). در زندگی آنان یک رودخانه‌ی بزرگ 
تقش اساسی به‌عهده دارد؛ ۳ درباره‌ی این رودخانه پدر تاریخ مرتکب اشتباه شده 
است. اینهاء چنان که هردوت می‌گوید. آن سوی رودخانه‌ی آراکیس می‌زیستند» پعنی 
بنا بر گزارش‌های شخصی خودش, رودخانه‌یی که امروز اش نامیده می‌شود و آن را 
باید در آذربایجان جستجو کرد. ولی با بررسی همه‌ی این گزارش‌ها باید چنین داوری 
کرد که سکن پر یر اکنموشی ی امه در ناش خرن ات و انی اندها ام کت و 
ممکن‌تر می‌سازند» که این هم یک سوءتفاهم است. و به‌راستی مقصود رودخانه‌ی 
سیحون است. ماساگت‌ها در شمال شرقی‌ترین بخش ایران می‌زیستند. یعنی آن سوی 
سوغذیانه و خوارزم. ولی چنان که پیداست سرزمینی که ماندگار شدند در روزگار 
هردوت به‌بخش‌های شمالی دریاچه‌ی آرال تا دریای مازندران و بخش صحرایی کنونی 
ترکستان غربی هم کشیده می‌شد. اینها چادرنشین بودند و خوراکشان - گذشته از ماهی 
- شیر گاوهایشان هم بود. نزد آنها هم اسب نقش مهمی به‌عهده داشت؛ در 


۳۹۹ دین‌های ایران باستان 


لشکرکشی‌های اسکندر به‌شرق ایران اینها به‌صورت سوارانی در جبهه‌ی ایران دیده 
می‌شوند (ارّیان ۰۴ ۰۱۶۴ ۱۷۱). هردوت می‌گوید که برخی آنها را همچون سکاها 
می‌دانستند» ولی خود او چند تایی از رسوم آنان را یاد می‌کند که خلاف آن‌را ثابت 
می‌کند؛ از جمله آنکه در جامعه رسم مادرسالاری داشتند که برای سکاها بیگانه بود 
(۰۱ ۲۱۶). در این رسم و رسم دیگر که مردان سالخورده را می‌کشتند و می‌خوردند با 
همسایه‌ی شمالی خودایسن‌ها همرفتار بودند (۵۴ ۶/۲۵). از ماساگت‌ها در نوشته‌های 
چینی هم یاد می‌شود(. ۱ 
پس می‌توان چنین پنداشت که ماساگت‌هایی که ما با آنها آشنا هستیم» عناصر ملی 
دیگری هم داشتند که غیرایرانی بودند؛ و اگر ما این نکته را پپذیريم که تورانی‌ها ایرانی 
بودند؛ در آن صورت این ادعا نمی تواند کامل" درست باشد که تورانی‌ها و ماساگت‌ها در 
اصل یکی بوده‌اند. ولی مارکوارت اصولاً حق دارد که می‌گوید تورانی‌ها هم در همان 
سرزمینی جا دارند که ماساگت‌ها بومی آنجا شناخته می شوند. همه نشانی‌ها ما را متو جه 
این جهت می‌کند که افسانه‌ی تیره‌ی آریاییان تورانیان و سئیریم‌ها را چنین بايد فهمید که 
تورانیان و سنیریم‌ها هر دو نماینده‌ی سکاها هستند. به‌طور یکه تورانی‌ها نماینده‌ی سکاهای 
شرقی و سلیریم‌ها نماینده‌ی سکاهای غربی. علّت اینکه تورها و سثیریم‌ها در اوستا برابر 
هم گذاشته می‌شوند. تنها این است که اينها در این متن‌ها برجسته نیستند. در این متن‌ها 
ایرانیان ساکن حوضچه‌ی جیحون, که با خویشاوندانٍ همخون چادرنشین خود. در 
کشمکش همیشگی قرار داشتند» سخن می‌گویند. فکر می‌کردند در برابر این دزدان تنها 
آنها نماینده‌ی آریایی‌های راستین هستند. ولی در میان خود سکاها نام آربایی‌ها یقیناً 
زنده بود. یکی از شاهان آنها نامش اريه بیس (هردوت ۰۴ ۷۸) بود و یکی از تیره‌ها در 
ھان آذان نامشن آلان بوف و این صتورت نامی است که در ایرانی شمالی معمولا از واه‌ی 
آزیانه 8 پد ید آمده انشست 1 ولی بدیهی است که در میان آنان مردم غیر آریایی هم 
وجود داشتند که آربایی‌ها بر آنان حکومت می‌کردند و آنها را از میان بردند. وضع 
همانند و دقیق ماساگت‌ها در سرزمین توره درست وضع سورْمّت‌ها است و در ميان 
سکاهای غربی. بنا بر روایت هردوت در میان آنها مادرسالاری حکمفرما بود؛ انان زبان 
سکایی را به‌بدی سخن می‌گفتند؛ زیرا «آماژن»ها آن ژیان را هرکر درست اس که 


دین زردشتی YY‏ 
بودند (۴» ۷/۱۱۶). سورْمَت‌ها سارمات‌های آمیخته هستند» همچنان که ماساگت‌ها 
تورانی‌های آميخته هستند. اینکه آربابی‌ها طبقه‌ی فرمانروای بلا را نزد مردم غیرآریایی 
تشکیل می دهند» یک پدیده‌ی طبیعی و عادی اریخ است؛ چنان که مثلاً آربایی‌ها بر 
دیگر مردم حکومت میتانی» سوباره‌یی فرمانروایی ا و همچنین بود در 
همه جای هندوستان. 

درباره‌ی سکاها یکی از بهترین تک نگاشته‌های ی ادیّات جهانی را در 
دست داریم و آن توصیف یادمانی هردوت است در کتاب چهارم تاریخش. گمان 
نمی‌رود که هردوت همه جا مستقیماً سخن می‌گوبد؛ بی‌گمان دیگران هم که دسته‌یی از 
آنها یونانیان سرزمین سکاها و دسته‌ی دیگر نویسندگان اپونی» که از جمله گروهی بودند 
که در زمان بقراط و محفل او به‌دوره‌ی درخشندگی خود رسیده بودند» از زبان هردوت 
سخن می‌گویند(. در هر حال هردوت در میان مردم نگاران هر زمانی پایگاه بلعدی را 
دارا خواهد بود» چه با قدرت نگرش و موشکافی‌های عالمانه و واقعی‌اش آنچه را که 
دیده و برخورد داشته است بازگو می‌کند. اینجا خوب است که اندکی درباره‌ی دين 
سکاها گفته شود (۴) ۵٩‏ به‌بعد). آنان بیش از هر چیز هستیا 11650 یا اجاق خانگی را 
که تابیتی :11ا1 می‌نامیدند. می‌پرستید ند - ما در اینجا بدون هیچ دشواری یک صیغه‌ی 
اسم مفعول ایرانی بازمی شناسیم» که به‌معنای «(خدای مادینهی) شعله‌ور) ا 
انسان به‌یاد نقش بی‌اندازه مهمی که در رسم و آیین خانه‌ی زردشتی» پرستش یرس 
آتش, فرزند اهورمزداه» به‌عهده داشت. می‌افتد (بسن ۶۲). سوگند به‌اجاق پادشاه در 
میان سکاها بالاترین سوگندها بود. و سوگند دروغ به‌اجاق پادشاه بیماری بر سر پادشاه 
می‌آورد و با مرگ مجازات می‌شد. گذشته از این سکاها زئوس و زمین را که همسر 
زئوس بود» می‌برستيدند. پیدا است که زئوس در اینجا اصطلاحی است برای بالاترین 
خدای آسمان. آنها این خدا را پانیوس ۳۵02105 «پاپا پدر» می‌نامیدند و زمین ابی ۰۸1 
که واژه‌ی معمولی ایرانی است برای «آب». می‌خواندند. این خدای مادینه‌ی زمین از 
همان‌گونه‌ی آرمَیّتی بود که با آب و گیاه پیوند نزدیکی داشت. پیوند. زناشویی میان 
پاټیوس و آپی یک هم‌سازی بسیار ساده و ابتدایی است نسبت به‌اعتقاد پیچیده‌ی گاهان 
از زناشویی میان آسمان و آرمیتی؛ اینجا چنان که می‌دانیم (ص. ۱۱۷) خدای آسمان . 


۲۸ دین‌های ايران باستان 


یعنی اهورمزداه» پدر وهومته و آرمَیْتی بود» و نخست همین دو تا هستند که پیوستگی 
آنها به‌صورت زناشویی تصور می‌شد (ص. ۱۶۰). و ص «آفرزدیت آسمانی» خدای 
مادین باروری» که به‌زبان سکایی آرگیم پسه 2 است؛» و پژژیدن چنان که 
پیداست خداوند رودخانه است. که به‌سکابی کی مسَلّس 110201۳0252025 است. یاد 
می‌شوند. بدبختانه هر دوی این نام‌ها ناروشن‌اند: مارکوارت تعبیر «در حال نگهبانی 
چارپا» را پیشنهاد می‌کند که تعبیر قانع کننده‌یی نیست. اگر بتوان بهمحدس متوسّل شدء 
قی‌لوان ارگیم بسة را یک اشفاه EE‏ داکیت از ارتیم RE‏ یش «آنکین که وه 
آرتی توجه دارد»(. این واژه صورت اصلی واژه‌ی اوستایی آشی است. که در انجمن 
گاهانی هو لا ووا ی میت شنت به‌هنگام سوگند و آزمایش آتش است. و در انجمن 
میثره نام ویژه‌ی خدای مادین باروری بود (ص. 0۷۵؛ ارتیم پُسّه ممکن است به‌معنای 
از ولی معنای دیگر یعنی (سرنوشت» را هم می‌تواد فرض کرد زیرا این 
خدای مادین در موضوع غیبگوبی هم نقشی به‌عهده داشته است. 

غیبگوها (46۷7184) در میان سکاهاء چنان که هردوت. یا سرچشمه‌ی آگاهی او 
گزارش می‌دهد (۰۴ ۶۷) بسیار فراوان بودند. «آنها هنر غیبگوبی خود را با چند ترکه‌ی 
بيد بدین‌گونه برگزار می‌کنند: دسته‌ی بزرگی از ترکه‌ها را فراهم می‌کنند» روی زمین 
می‌گذارند و آنها را از هم باز می‌کنند؛ سپس هر ترکه را جداگانه بلند می‌کنند [در ضمن 
آن] پیشگوبی خود را می‌کنند: در ضمن اینکه این پیشگوبی را اظهار می‌کنند» ترکه‌ها را 
دوباره روی هم جمع می‌کنند و آنها را باز یکی پس از دیگری مرتّب می‌کنند. این رسم و 
هنر غیبگویی است که اینان از پدران خود به‌ارث برده‌اند.» هردوت در ميان خدایان 
سکاها آپولون را که در اینجا آشکارا به‌صفت یک غیبگو دیده می‌شود. نام می‌برد. آنها 
این خدا را آیتوسیروس ۲(0:105[7058 می‌نامیدند و این نامی است که در پرتو عمل 
غیبگوبی به‌آسانی می‌توان آذرا یک وّیتاسوره ۷31۲4-۷13 ایرانی یعنی «کسی که در 
چراگاه (11 ستا: ۷۵6)1) زور مند اة ص. ۹۵) است. دانست. ولی هردوت سپس در 
بخش ۶۷ چنین دنبال می‌کند» «إناررهاء یعتی مردزنان (/27006*0۷70) مذعی هستند که 
آفردپت به آنان هنر غیبگوبی را بخشیده است. آنها هنر غیبگوبی را با پوست درخت 
زیزفون انجام می‌دهند. پوست این درخت را به‌سه قسمت می‌رند» از انگشتانشان رد 
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می‌کنند. باز از هم باز می‌کنند و به‌تناسب ] غیبگویی می‌کنند». واژه‌ی شگفت انگیز 
«إتارر 6 که هردوت آن را «آندرگون»ها و بقراط «نّه مردان 60۳۵۵164 
ترجمه و شرح می‌کنند بدون هیچ تردیدی به‌یک ربشه‌ی مفروض ایرانی 2-0272" پعنی 
(«نّه مرد) برمی‌گردد'. و در اینجا به‌یک پدیده‌ی ویژه‌ی در شد جنس نزد سکاها پی 
می‌بریم که نزد شمن‌های اسا شمالی قطعاً دیده ONE‏ مردال شمن 
به خصوصی یکسره قیافه‌ی زنانه به خود می‌گیرند» جامه‌های زنانه می‌پوشند و موی خود 
را به‌گونه‌ی زنان درمی‌آورند» آهنگ زنانه به‌صدای خود می‌دهند و به‌کارهای زنانه 
می‌پردازند: تا جایی که همچون زنان زناشوبی می‌کنند. این کاملاً طبیعی است که این 
غیبگویان سکایی دگرگون شده» هنر خود را از آفردبت یعنی ارگیم پَسَّه ياء چنان که من با 
توجّه به‌اینجا دارم ارتیم پَسه باید باشد می‌دانند. غیبگویی آنان به‌روشنی از آن دسته» 
که به‌راستی به‌غیبگوبی می‌پرداختند» جدا می‌شود؛ این کار ساده‌تر و چنان که پیدا است 
کم ارزش‌تر بود. ۱ 

پیش از این از رسم سوزاندن شاهدانه نزد سکاهاء فرو بردن دود آن و به‌حالت 
خلسه فرو رفتن آنان (هر. ۰۴ ۷۵) یاد شد (ص. ۱۸۶). هردوت. با سرچشمه‌ی خبر اوه 
رسم فرو بردن دود شاهدانه را با گرمابه‌ی عرق‌گیر پونانیان یکی می‌داند ولی در 
چگونگی و خاصیّت عمل به‌عنوان یک رسم شمنی با این هدف که به‌حالت خلسه 
برسند» نمی‌توان هیچ‌گونه تردید کرد. 

خدایانی که پیش از این یاد کردیم هیچ گونه تصویر و پرستشگاهی ندارند. به‌عکس 
آرش یا خدای جنگ نزد سکاها؛ هم تصوير دارد» هم پرستشگاه. در بخش ۶۲ کتاب 
هردوت می‌خوانيم: «در هر یک از محوطه‌های تیره (نوموس<0/۵5) یک پرستشگاه 
آرس است که هر تیره برای خود جایگاه گردهم آیی (۵(۵ 4 69۵۲۵) ساخته است 
و دارای ویژگی‌های زیر است: دسته‌یی ترکه در آنجا هست به‌درازا و پهنای سه استادیون 
(نزدیک ۵۷۵×۵۷۵ متر) ولی آنها را با بلندی کمی روی هم انباشته‌اند. در بالای این 
(پرستشگاه) یک چهارگوش هموار ساخته شده است. این چهارگوش از سه سو سرازیر 
شده است. اما از یک سو می‌توان به‌بالای آن رفت. هر سال ۱۵۰ گردونه بار از ترکه 
فراهم می آورند» زبرا انبوه ترکه‌ها در زمستان فرو می‌افتد. در هر تیره زمانی در روزگاران 


۳۷۰ دین‌های ایران باستان 


پیش روی این انبوه ترکه یک خنجر پارسی (2/67075) از آهن می‌گذاردند» و این 
می‌کنند» و به‌جز این که خدایان دیگر دریافت می‌کنند» باز هم این چیزها را قربانی 
می‌کنند: از همه‌ی اسپران جنگی که از دشمن گرفته‌اند» یکی از صد تن از آنان را 
می‌گیرند و قربانی می‌کنند»؛ هنگام انجام دادن این کار خون آنها را بر روی آن خنجر 
می‌ریزند. شاید این انبوه ترکه‌ها نیز به کار دیدبانی می‌آمده و از اینجا بزرگی آن توجیه 
می شود. متأسفانه نام سکایی خدای جنگ نامیده نمی شو د. 

چگونگی قربانی حیوانات نزد سکاها شایسته‌ی توجّه است (۶۰/۴). «حیوان 
قربانی را با دست‌های بسته در جایی فرار می‌دهند. مردی که قربانی می‌کند و پشت سر 
حبوان قرار گرفته است؛ سر دیگر ربسمان را می‌کشد؛ و [حبوان را] به‌زمین می‌افکند. 
پس از اينکه حیوان افتاد؛ خدایی راء که برای او فربانی می شو ده تب تین می‌کند: سپس 
به‌تندی گرهی به گردن حیوان می‌افکند. چوبی در میان گره فرو می‌کند و می چرخاند و 
بدین گونه حیوان را خفه می‌کند» بی آنکه آتشی برافروزد یا نذرهای معمول قرباتی را 
اجرا کند یا آشامیدنی بر روی آن بریزد. وقتی آن را خفه کرد و پوست آن را کند» ترتیب 
پختن آن را می‌دهد». آیا اینجا به‌یاد کشتن گاو بربرهای ویامبوزه که با نفرت يشت 
۵ (ص. ۷۳) از آن یاد می‌کند نمی‌افتیم؟ ۱ 

برای دين ماساگت‌ها هم هردوت آگاهی‌هایی به‌ما می‌دهد. «از خدایان فقط 
خورشید را نیایش می‌کنند و برای او اسب قربانی می‌کنند» (۰۱ ۲۱۶). آنان همچنین یک 
رسم شمنی دارند. «درختان دیگر را هم (به‌جز آنچه که زندگی آنها را تأمین می‌کند) که 
میوه‌دار هستند» می‌شناسند [که] تقریباً به‌این‌گونه [به کار می‌آیند]. وقتی آنها به‌طور 
گروهی گرد هم جمع شده و آتشی برافروخته‌اند» دایره‌وار گرد هم می‌نشینند و میوه‌ها را 
در آتش می‌افکنند. هنگامی که میوه‌های در آتش افکنده به‌هنگام فربانی را بو می‌کشند» 
از آن بو مست می‌شوند. چنان که پونانیان از باده. هر چه بیشتر میوه‌ها در آتش افکنده 
شود بیشتر مست می شوند. تا آنکه به‌رفص برمی‌خیزند و آواز سر می‌دهند» (۰۱ ۲۰۲). 
این رسم یک نمونه‌ی همانند کامل از سوزاندن شاهدانه نزد سکاها است. 

شایان توجّه گزارشی است که هردوت درباره‌ی فلز آنها می‌دهد (۰۱ ۲۱۵): هیچ 
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آهن و نقره.به کار نمی‌برند» زیرا در کشورشان این فلزها وجود ندارد. بلکه مس و زر 
است که نزد آنان بسیار بافت می شود. شایسته‌ی یادآوری است که در سرتاسر اوستا یک 
اصطلاح ویژه‌یی برای «آهن»» چیزی مانند واژه‌ی آسشن» آسپن در زبان‌های بعدی 
ایرانی» وجود ندارد. شاید بايد چنین فرض کنیم که برای انجمن گاهانی هم «فلز» چیزی 
مانند مس بوده است و نه آهن. از زر در گاهان یاد نمی‌شود» ولی این ممکن است یک 
تصادف باشد؛ سیم هم دیده نمی‌شود. گروه میثره هم زر را می‌شناخته است و هم سیم 
را؛ هر دو در ساز و برگ میثره دیده می‌شوند (ص. ۶۲ ۳ع). : 

اوستا چیزهای گوناگونی از جنگ‌های تورانی‌ها گزارش می‌دهد. بدبختانه باید 
بیشتر با یادداشت‌های کوتاه و اشاره‌های تاریک بسازیم. ولی روی هم رفته از تضادی که 
در روزگاران پیش در شرق و شمال شرق ایران احساسات را برمی انگیخته است تصویر 
مشخصی به‌دست ما می‌دهد. 

نخستین نمونه‌ی این زدو خوردها نبرد تورانی است (۳12101259721 فن. 
آفراسیاب) برای به‌دست.آوردن خورنه آربایی. این واژه همه جا ملیریه 1021770 است» 
یک واژه‌ی خوب ایرانی باستان برای (مرد» - معنای بنیادین آن پیدا است که «یست و 
فرومابه» بدان سان که بارتلمه همه جا ترجمه کرده است؛ نیست؛ آهنگ ناخوش آیند 
این واژه در اوستا از آنجا است که این اصطلاحی بوده است برای سازمان اجتماعی 
دشمتان(۱. دشمن اصلی او مدافع حورته کوی هوسْرَوهُ است» کسی است که در 
فروشی يشت (۱۳۲ب»بمد۱۳) به‌عنوان آخرین کسی که در ردیف هشت کوی نام برده 
می‌شود و سلسله نیاکان آنان به‌منوش چیثره (فارسی میانه: منوش چهر) پسر آثیریاوش؛ 
که از نخستین پادشاهان و پدران آریایی است. می‌رسد؛ این ردیف با انسان و پادشاه 
تسیر تیوه آغاز می‌شود و خورنه بر روی درباچه وئوروکشه روان است؛ شاید چندان 
گستاخانه نباشد که بپنداريم فرمانروایان آربایی در کنار دریاچه‌ی آرال مردگان خود را به 
یکی از جزیره‌های این دریاچه می آوردند (سنج. ص. ۸۱). ميان فره‌رسیّن و هئوسروة 
دشمنی آشتی ناپذیری برقرار است: فره رسیّن پدر هئوسرَوه یعنی کوی سیاوَرْشْن را 
کشته است» و جز این آغریره را که یکی از نواده‌های تروء از پهلوانان روزگار نخستین 
است. و هم‌زمان با ریت وه و منوش‌چهره نامیده می شود» کشته است (یشت ۱۹۷۷ 


۲ فره‌زسیّن نبانش می‌کند به‌آزدوی سورا آناهیتا «در گودال زمین» برای به‌دست 
آوردن خورنه» و طبیعی است که این خواهش برآورده نمی شود. از این «گودال زمین» 
سنت بعدی یک دژ زیرزمینی درست کرده است. که می‌پندارند که فرّه‌رسین در آنجا 
فرمانروایی می‌کند. ولی گویا در اصل اینجا همان اعتقادی وجود دارد که درباره‌ی 
«دهانه‌ی زمین» نزد تاتارهای آلتایی دیده می‌شود» (ص. ۱۷۹ و ۱۸۰): روان | 
در سفر معمولی شمنی است به‌جهان ارواح تا برای نبرد نیرو و زور به چنگ آورد. خود 
جنگ در خورنه يشت (زامیادیشت) يشت ۱۹۵۵-۶۴ توصیف می شود. سه بار فره‌زسین 
در دریاچه‌ی وئوروکشه شناور می‌ شود تا خورنه را به‌چنگ آورد. سه بار خورنه از چنگ 
او می‌گریزد ه هر بار در دریاچه‌ی وئوروکشه خلیج تازه‌یی درست می‌شود. سرانجام 
هئوسروه» فره‌زسین و برادر او را در دریاچه‌ی چئی چشته (بشت )٩,۷-۲۲‏ کشت. 
چنان که بیدا است» هئوسروه از همین دریاچه‌ی «ژرف و فراخ» برخاسته بود زیرا در . 
آنجا بود که برای وی سورا آناهیتا قربانی کرد (یشت ۵۴). اما مقصود از این دریاچه 
کدام دریاچه است. هیچ نمی‌شود گفت. اگر وئوروکشه با دریاچه‌ی ارال یکی دانسته 
شود - اگر فرض نشود که دریاچه‌ی آرال نام‌های گوناگون داشته است؛ پس به‌هر حال 
نمی‌تواند این دریاچه» چئی چسته باشد؛ چئی چسته به‌معنای «به‌سپیدی درخشان(۱ 
است. در هر صورت بايد این دریاچه در سرزمینی قرار گرفته باشد که رودخانه‌ی 
سیحون از آنجا می‌گذرد» زیرا ارذُوی سور آناهیتا پیوستگی وبژه‌یی با این رودخانه دارد 
(ص. ۲۷۵). شاید این درباچه هیچ وجود نداشته باشد؛ دشت‌های ترکستان امروز بسی 
خشک‌تر از سه هزار سال پیش است. و دریاچه‌های یک دشت جزء دائمی منظره‌ی یک 
سرزمین نیست. 

یکی از مردان پیرو اشه پُلوروذاخشتی بود از خانواده‌ی خشتوی؛ فروشی او در 
پشت ۱۳,۱ ستایش می‌شود. او با اسا زناشویی کرده بود (۱۳۱۴۰) و از او پنج پسر 
داشت؛ یکی از آنها نامش آشه وَزْدّه بود. بنا بر یشت ۵۷۲/۲ این آشه وَرْدَهُ همراه با پسران 
سای ژودری: آشه وَرْدَه و ثریته (یشت ۱۳,,۳) برای خدای مادین اردوي سورا اناهیتا؛ 
در جایگاه مقس آپام نپات (خداوند آب ص. ۱۰۰) قربانی کرد با این خواهش, که او 


(بعنی ارَدوي سور آناهیتا) به‌آنان پیروزی بخشد در برابر دانوهای تورانی و كَرَاَسَبَنّه» 
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وَرَهاسَبّنه و زورمندترین مرد دوریکیته. خدای مادین آن نیایش را برآورده کرد. شاید 
به‌این نبرد در يشت ,۱۳۲ اشاره‌یی می‌شود: به‌یاری فروشی‌هاء کرشته‌زی‌های 
اندیشه‌مند و مردان خشتوی با نیروه چنان زورمند شدند که بر تیره‌ی ده هزار تنی دانو 
چیره شدند» و آنان را نابود کردند. ممکن است که آنها در آن روزگار زردشتی بودند زیرا 
سوشیّنت خوانده می شوند. این نکته را که سه دشمن نامبرده از تیره‌ی دانو بوده و اینان 
مردان رهبر آن تیره بوده‌اند» از بافت سخن می‌توان دریافت؛ دورئکیته یک نام ایرانی 
یک دست است (یعنی «آنکه به‌دور می‌نگرد») و کرّه و وره هم بدون تردید نام‌های 
ایرانی هستند (» همچنین نام دودمان آسّه بته» هر چند که چندان روشن نیست؛ ولی مادر 
ةودف چنان که از نام او برمی آید نیز از خانواده‌ی اسه به است؛ چیزی بازدارنده‌ی ما 
از این ا تصور شود مردانٍ خشتوی هم تورانی بودند. به‌هر حال آشه وزده از 
سوی مادر تورانی بوده و با تیره‌ی شکست خورده از راه خویشاوندی نسّبی پیوستگی 
نزدیک پیدا کرده بودند. طبیعی است بسیاری از عوامل گوناگون می‌توان برای این 
دشمنی خانواده‌ها فرض کرد ولی یک عامل به‌روشنی بیدا است: عامل دینی. زادگاه 
پیروزشوندگان در محفل دبنی اوستا بود برخلاف شکست خوردگان. ۱ 

توسّه در يشت ۵0۳ به‌نظر می آید که یک نشانه‌ی گروهی باشد برای یک خانواده‌ی 
آزاده (اشراف)"؛ بنا بر روایت‌های ساسانی وی پسر یا برادر توّتره1" بوده است» یعنی 
گویا پهلوان نام بخش این خانواده که با خانواده‌ی کوی از راه دامادی خویشاوند شده‌اند. 
این توسّه آزدوی سوورا آناهیتا را نبایش می‌کند که به‌او بر فرزندان پلید وَئیسَکه «بر 
دروازه‌ی خن سوکه در دورترین بلندی, کنهّه [6202] مربوط به‌اشه» پیروزی بخشد) 
بدان سان که او سرزمین‌های تورانی را شکست دهد. پسران وئیسکه هم از سوی دیگر 
همین نیایش را برای پیروزی خود می‌کنند. طبیعی است نبایش توسّه بر خلاف دیگران 
پذیرفته می‌شود. نبرد توسه و پسران که یک حماسه‌ی دیگری است از دشمنی 
میان گروه‌های گوناگون تورانی. از جایگاه صحنه‌ها چیزی نمی‌دانیم: به‌هر حال بر سر 
کوهستان‌هایی بوده است با گذرگاهی. روایت بعدی خاطره‌ی مبهمی از دژی به‌نام کنگ 
دز در نواحی ژوروکشه نگاهداشته است. که باید به‌دست سیاوَرَشن پدر هئوسروه 


ساخته شده باشد. 
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ولی در تاریخ خانواده‌ی توتری‌ها هم برگ تاریک دیده می‌شود. خدای مادین 
باروری «انجمن میثره) یعنی آشی (ص. ۶۸ و ۶٩‏ کر تسش ۶ که به‌او تقدیم شده 
است» از رفتار توهین آمیزی که تورانیان و توتریان تیزتک با او کرده‌اند» دلتنگ است؛ 
آنان در پاره‌یی از موارد چنان او را به‌وحشت انداخته بودند» که ناگزیر شده بود یک بار 
به‌زیر پای یک گاو و بار دیگر به‌زیر گرد یک قوچ پناه برد» افزون بر این توهین» هر دو بار 
جوانان و دختران ابالغی که از آیین خود بیرون رانده شده بودند او را از پناهگاهش 
بیرون آورده بودند (۱۷۵۴). این داستان کوچک بازتابنده‌ی مقاومت و ایستادگی است که 
وارد شدن آیین خدای مادین اشی در نزد نوتری‌ها با آن برخورد کرده(!. اینجا یک 
مرحله‌ی بسیار مهم از تاریخ دین به‌چشم می‌خورد. که می‌تواند کلیدی برای دشمنی 
درونی تورأنی‌ها تدش ما تفا 
" در همه‌ی افسانه‌های پهلوانی که پیش از این یاد شد. خدای اردوي سوورا آناهیتا 
۱ (تر» زورمند» نیالوده»» نقش کاملا چشم گیر مهمّی بر عهده دارد؛ تورانی ها به‌هنگام 
جنگ‌های خود بیش از همه به‌او روی می آورند. او چه کسی است؟ به‌روشنی و آشکارا 
در يشت ۵ که به‌او پیشکش شده است می‌خوانیم: وی رودخانه‌ی پرزوری است که 
شخصیّت یافته است و از کوهستان هوکثی ريه به‌سوی ووروکشه سرازیر می شود (۵۳). 
"بسیاری از پهلوانان افسانه‌یی برای او قربانی می‌کنند تا نروز بفدست. آوردند: 
پهلوانانی از بخش‌های از هم جدا شده؛ این يشت افق نسبتاً بسیار بزرگی را دربر 
می‌گیرد» مانند يشت فروّشی که به‌آن بسیار نزدیک است یک ترکیب آشکار ان 
محافل داستانی و افسانه‌یی نشان می‌دهد. این پشت زردشتی است سا از نظر 
کهنگی چندان از يشت فروشی کمتر نیست: بر خلاف آنچه که غالا پنداشته می شود با 
قطعیّت ادعا می‌کنم که همه‌ی نام‌های اینجا مربوط به‌ایران شرقی هستند و هیچ کدام از 
آنها با ایران غربی سر وکار ندارد!"؛ و تمام کهنه‌ترین و اصلی‌ترین داستان‌های پهلوانی 
گرد کرد وُئُوزوکشه و رودخانه هاگرد می‌شوند. «پائورو»ی کشتیبان را ینوی 
پهلوان به‌صورت یک کرکس به‌هوا پرتاب کرده است. و بايد سه روز و سه شب ميان 
آسمان و زمین بماند» بی آنکه ها از این رو کشتیبان نذر کرد که هر گاه 
به‌یاری آردوي سورا آناهیتا فرود آید و به‌خانه رود به‌پیشگاه او در رودخانه‌ی زها 
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فربانی کند (۵۶۱-۶۳). کرساسپه برای آرذوي سورا در دریاچه‌ی پیشیته» که برای ما آشتا 
است. قربانی می‌کند تا بر گندروه! در وئوروکشه پیروز شود (,۵۳)؛ این نکته که کارهای 
پهلوانی کرساسپه با سرزمین رها پیوستگی پیدا می‌کند. از اینجا دانسته می شود که او 
برای ویو د رگودّه» که یکی از شاخه‌های رها است» قربانی می‌کند (يشت ,۱۵۲). بُوایشته 
ها که از تیره‌ی فربانه است» در رودخانه‌ی رها با تعیین جایگاهی که از نظر 
زبان شناسی چندان روشن نیست. برای او قربانی می‌کند (یشت ۵,۱)؛ ویستَرّو ۷1813۲۷ 
هم از خانواده‌ی تَوْتّری‌ها (ع۸۵۷ ۱۳,۰۷) برای او قربانی می‌کند. کوی هثوسرَوَه هم از آن 
محفل آیبنی اوست (نک. ص. ۲۷۲). ییمّه برای او در کوهستان هوکیریه 1100521172 
قربانی کرد (۵۲۵) و از او فرمانروایی بر همه کشورها را خواستار شد. هیچ گونه تردیدی 
وجود ندارد که همین رودخانه‌ی رها رودخانه‌ی خود آژدوی سورا آناهیتا است» یعنی 
دوش تناها من اغا در کیت خدای رودخانه‌ی سیحون است. پس هوکثیربه 
را تباید در بخش شمال سرچشمه‌های واقعی این رودخانه در کوهستان‌های تین شان 
جست. زیرا تا این اندازه تجربه‌ی معتقدان آن خدا گسترده نشده بود بلکه از همه بیشتر 
باید توجّه به کوه‌هایی داشت که این رودخانه در میان آنها بیش از همه کوه‌های شرق 
خجند ‏ از حوضه‌ی فرغانه به‌سوی دشت‌ها سرازیر می شود. 

این نکته 7 است که این رودخانه برای سراسر بخشی که ون جار انت 
بی‌اندازه مهم است» و به‌راستی آزدوي سورا آناهیتا همچون یک خداوند اصلی در 
ای کور اا ارو ا ی کی ا ا ف ی ووا 
سرزمین بر پایه‌ی او است» چنان‌که زندگی مصر بر پایه‌ی نیل است» و از این رو این 
به خوبی طبیعی است که این خدا بیش از هر چیز به‌عنوان خدای باروری پرستش می شد. 
او در اندیشه‌ی نگهداری نطفه‌ی مردان. زهدان و پستان زنان است. زایمان آسان 
می‌بخشد. چارپا را می‌افزاید و کشور را نیکوتر می‌سازد (۵۱/۷). یب حیوان مقس 
آردوی سورا است و او به‌پیکره‌ی یک دوشیزه‌ی درخشان زیبا و نیرومند مجسم 
می‌ شود با جامه‌یی تا بالا بسته با تنی پیچیده تا از این راه پستان‌های او برجسته‌تر 
شوند. با گوشواره‌های چهارگوش ززین و گردنبندی گرد گردنٍ زیبای اوه دیهیمی بر سر 
با صد گونه گوهر با روپوشی زین و جامه‌یی درخشان از پوست یی (۵۱۲۶-۱۲۰) - 
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تقریباً قطعی می‌شود با این توصیفات» که گوبی تصویر او پرستیده می‌شد. و آنچه 
می‌خوانیم توصیفی است از تصویر خدا. این از جمله اندک خداوندانی است که به‌طور 
واقعی و محسوس در اوستا شناخته می‌شوند. ولی هیچ یک از آنها این‌گونه با گرمی و 
دلبستگی بازگو نمی‌شوند. از چند مورد (۳۲,ر.ویمر۵) چنین برمی‌آید که همچون 
خداوند ستارگان پنداشته می شده است: قطعاً به‌عنوان کهکشان که برای مردم این 
بخش‌ها یک رودخانه‌ی سیحون آسمانی را می‌نمایانده است. اردُوی سورا آناهیتا یک 
«آفردیت آسمانی» است به‌تمام معنای راستین خودش. ۱ 

اکتون آسان‌تر درمی‌یابیم که چرا خدای باروری» یعنی اشی» در خانواده‌ی تورانی‌ها 
و وتری‌ها» این چنین به‌زشتی پذیرفته ف این خدا در اینجا با رقیبی رو به رو شد که 
دارای سنت‌های باستانی محلی بود و سنجش او با آن رقیب دشوار بود. تورانی‌ها و 
نوتری‌ها نمی خواستند آفردیت باستانی (خدای عشق) خود را به‌خاطر آفردیت نو که از 
انجمن میثره نزد آنان آمده بود» از دست بدهند. به‌راستی هم آزدوي سورا آناهیتا برای 
هميشه پیروز بود. در زمان ساسانیان این آزذوی سورا آناهیتا یراتس تین خداوند در 
ایران بود» در صورتی که اشی به‌دشواری بیرون از محیط روحانی شناخته شده بود. 

اما ما از اینجا نکته‌های گوناگون بسیار مهمّی را باید بیاموزیم. آژدوی سور آناهیتاً در 
اصل ا زآن محافل میثره نبود؛ اینجا اشی سخت جاافتاده بود؛ تم دو خدا از 
یک جنس جایی نبود. أَزدْوی سورا آناهیتا هم میهن اصلی‌اش انجمن گاهانی نیست؛ این 
خدا جانشین گونه‌ی سوّمی از خدای محلی تورانی بود. اگر اشی را آفردیت آریایبان 
میثره پرستِ ساکن دشت مرو و حوضه‌ی آمودریا-جیحون بدانیم» باید آزذوی سورا 
آناهیتا را هم آفردیت تورانیان ساکن کنار رودخانه‌ی سیر دربا يا سیحون بدانیم. اکنون 
تیره‌ی فریانه‌ی تورانی با نوتری‌های فرمانروا و مردان هوّگوّه» به‌هنگام درآمدن زردشت 
به آنجا چنان‌که دیدیم» قطعاً بهپرستش میثره گرایش داشتند. پس این تورانی‌ها در 
روزگار پیشین به‌دین میثره‌یی آرباییان مرو و جیحون درآمده بودند. در انجام این کار 
یی انیت بان مرش E‏ ی انا SERE‏ 
و افسانه‌هایی را هم که با وژثوروکشه و رود سیحون بستگی دارد نگاه داشته‌اند؛ و از این 
کل فته ترا د ور آردرق شور اھ خد ای ی روف سیون ر 
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آشی راء که خدای مادینه‌ی باروری نزد انجمن میثره بود» پابرجا کنند. با این پذیرش دين 
تازه اینک این تورانیان با آرباییان جنوبی در پیوستگی نزدیکتر درآمدند و در یک 
پیوستگی دینی و شاید سیاسی دیگری بودند تا خویشاوندان تورانی خویش در بیرون از 
دشت. از اینجا می‌توان جنگ‌های میان تورانیان را که پیش از این از آنان سخن رفت 
قوشیه E E‏ گنه تما SSA‏ میرم واه 
ناشی از آن در برابر دیگر تورانی‌ها. از نظر دینی این جنگ‌ها نمایاننده‌ی جنگ میان دین 
متفر ابیت یدن اسعان و راتان 

زردشت گریزان نزد یکی از انجمن‌های تبلیغاتی تورانیان در جستجوی پناهگاه 
است. در تیره‌ی خود ور هت دن مت در تلاش به‌دست آوردن همان چیزی بود که 
پیش از اینها در شمال رود سیحون توانسته بود به‌آن برسد. باید یک زمان گسترش 
فراگیری در دين میثره وجود داشته باشد که شاید کوشش‌های سیاسی دامنه‌داری را 
بازگو کند. این که زردشت. چنان که پیدا است. تا اندازه‌یی به‌آسانی توانست تیره‌ی 
فریانه را به کیش خود درآورد تنها بر حش بقای زندگی سیاسی آن تیره می‌تواند استوار 
باشد. ولی مطمئناً وی تا اندازه‌ی بسیاری از این اوضاع مساعد برخوردار شده بوده که 
تیره‌ی او نقش انجمن تبلیغاتی را به‌عهده داشته است. دین میثره در آن انجمن سئت‌های 
کهن نداشته است؛ چیزهایی از دین تورانی‌ها هنوز به‌جا مانده بود. شاید شمن‌گری 
سکاهای باستان که به‌همان اندازه‌ی جشن اهل راز در تیره‌ی زردشت از آیین هئومه 
آزرده و به‌پس رانده شده بود» هنوز در زیر خاکستر می‌درخشید. در یک چنین محیطی 
مگه‌ی زردشت غریزه‌های بسیار کهن را بیدار کرد و به آسانی بازتاب یافت. 

در بررسی یسن ۵۱ تا ۴۶ دیدیم که چگونه زردشت دستگاه تبلیغاتی خود را به کار 
انداخت. او به‌سادگی به‌دین میثره که پشتیبانان تازه‌اش به آن باور داشتنده می‌پيوندد. 
اکنون دیگر سخنی از یک نبرد مرگ و زندگی بر ضد دين میثره در ميان نیست. ببشینه» 
بسیار در پرده و دوستانه مردم را از پاره‌یی صفات برحذر می‌کند. زردشت به‌راه سیاست 
دینی» يا به‌روش ترکیبی» گام می‌گذارد. او در اینجا در مرحله‌ی آغازین» همان کاری را 
می‌کند که صدها سال پس از آن مانی به گونه‌یی بسیار شدید کرد. بدین گونه انجمن تازه‌ی 


او نقطه‌ی آغازین یک دین تازه می‌شود: ریشه‌ ی آمیزش دین اهورمزدایی زردشت با دین 
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میثره و بازمانده‌های دین تورانی باستان که دین زردشتی را می‌سازد. در سیاست دینی 
شخص او وکارکرد تبلیغاتی بنیادگذار در تیره‌ی فریانه است. 

تأثیر تبلیغاتی‌اش» همچنان‌که دبدیم. دگرگونی بنيادین در باورهای جهان پسین 
زردشتی پدید آورد. اکنون چون او دیگر رو درروی مخالفان خودش قرار نگرفته است» 
اندیشه‌ی آزمایش آتش و سوگند جوشش خود را از دست می‌دهد. با این موفقیّت و 
تبلیغ وظیفه‌های تازه‌یی به‌بار می آید وظیفه‌هایی برای آینده‌ی دور. گروه سینت هر 
روز بزرگتر می‌شود؛ هر چه بزرگتر می‌شود جهان فرَشّه اطمینانبخش‌تر می‌شود. 
سوشینت یک عنوان افتخاری می‌شود برای پیکارگران بزرگ ایمانی» به‌راستی کوشاء در 
انجمن. اندیشه‌ی آزمایش آتش از میان نمی رود» ولی به آینده محوّل می‌شود و نخست از 
این راه یک باور جهانِ پسین واقعی گسترش می‌یابد» باور به‌انتظاری برای پاک کردن 
حساب با هر چه بدی است در جهان باور به‌روزی در آینده» که در دیدرس نیست. 

زردشت در تیره‌ی تازه زناشوبی کرده است؛ همسر او در اوستای پسین هووي 
SCENE SES EEA GOS aE‏ 
رن وکو ےه ردبرد اسان بر ای تفر ل ات ر تس افع ۸ 
بتا بر روایت‌های بعدی زردشت زن‌های بسیاری - به گفته‌ی پاره‌پی دوتای دیگر - داشته 
است؛ اوستای کنونی چیزی از این موضوع دربر ندارد. پسران او در پشت ۱۳۹۸ 
برشمرده می‌شوند؛ بزرگترین فرزندش ات -واشتره 141-۷358113 نام داشت و دستگاه 
روحانی مزدیسنی و ساسانی اصل خود را به‌او می‌رساند. دختران زردشت در 
بشت ۱۳۳ از تیره‌ی هوّوی شناخته می شوند: فرنی» ثریتی و پئوروچیستا؛ و این سوّمی 
بنا بر یسن ۵۳۳ کوچکترین دخترش بود؛ فقط در نتیجه‌ی توجیه نادرستی از این سرود 
گاهاتی این روایت پدید آمده که زردشت اورا و به‌زنی داده است (ص. 
0۹ ` 
در اینجا زردشت از صحنه‌ی تاریخ گم می‌شود. اوستا از سرانجام کار او هیچ گونه 
۳ نمی‌دهد و به‌روایت‌های د دوره‌های بعد هیچ گونه اعتمادی نیست”. ما 
نمی‌دانیم که آبا زردشت تیره‌ی خود را دوباره دید یا نه و نمی‌دانیم که اوضاع و احوال در 
آنجا چگونه شد. ما از کارکرد او آگاهیم: دین زردشتی. 


دین زردشتی 3 

اکنون چگونه باید درباره‌ی وضع زردشت در تاریخ دین داوری کنیم؟ یکی از 
اندیشه‌هایی که ناتان ریلم از آن بسیار طرفداری می‌کرد این بود که زردشت در ردیف 
موسی و پیغمبران اسرائیلی بود» و دین او را باید در ردیف «دین‌های الهامی» که زمینه‌ی 
سخت محدودی دارند» قرار داد چنان که به‌گونه‌ی برجسته‌یی از جهان رنگارنگ 
«دین‌های فرهنگی» جدا می‌شود!. زدریّلم این انديشه را هرگز رها نکرد» هر چند در 
آخرین کار خودش 2 Den Levande‏ این اندیشه کم رنگ و سست شده است. 
پس از کار ژرف دهه‌های گذشته درباره‌ی روشن ساختن مسئله‌ی روان شناسی پیامبران 
باید این موضوع را به گونه‌ی دیگری طرح کرد ". به خوبی می‌توان گفت که زردشت یک 
پیامبر است و مطمئناً دارای وحی و «الهام‌هایی» بوده است؛ ولی پیامبران سرشناس 
سامی نزدیکترین نمونه‌های زردشت نبودند. خطوط پیوند و بستگی با او به‌راه و سویی 
کاملاً دیگر می‌رسد. 

زردشت یک خلسه‌گر حرفه‌یی است. وی دارنده و وارث فن بسیار پیشرفته‌یی 
است برای به‌دست آوردن حالت خلسه؛ وی پیشوای گروهی خلسه گر حرفه‌یی است با 
نقش‌های منظم در زندگی تیره؛ او سرودخوان است. شاعر است» و از این رهگذر 
دارنده فتی است که به سنت سخت پای‌بند است. بدین گونه وی وابسته به‌یک پیوستگی 
و یگان بزرگ دینی است که در همه جای جهان گسترده و کشیده شده است: پیوستگی با 
شمن‌های هر زمان و در هر سرزمین» با پیامپران باستان کنعانی» با شاعر پیش از اسلام؛ با 
مردان و زنان دیونیسوس 5 با غیبگوهای مرد و زن آیولون در پونان. 
Ty‏ و 
خویشاوندی داشته باشد باید بدون تردید گفت که آن گروه درویش‌های اسلام هستنده 
تا جایی‌که می‌توان گمان کرد که یک خط راست مگه‌ی زردشت را به‌ورزش‌های 
خلسه گرانه‌ی درویش‌ها به‌رهبری شیخ‌ها دست کم در ایران» می‌پیوندد. 

زردشت خود را یک مانثزن 0( می‌نامد. دربردارنده‌ی سخن خدایی؛ 
سخن سازنده» سخن اثربخش, یعنی مانثره. این واژه از ی او است به‌صورت یک 
برجستگی عرفانی ویژه‌ی او. اگر این واژه‌ی مانثرن را «پیامبر» ترجمه کنیم. چیزی 
برخلاف آن نمی‌توان گفت؛ ولی این واژه باید به‌معنایی گرفته شود که واژه‌ی ٩1000۲6‏ 


A:‏ دین‌های ايران باستان 


«پیشگو» نزد یونانیان باستان داشت: «کسی که اعلام می‌کند»(۱) که از خداوند چه 
به‌دست آورده است. همان‌گونه که زردشت در یسن ۴۵ (ص. ۲۶۰) پس از آنکه با 
خداوند در مگه به‌رایزنی پرداخته است. انجام می‌دهد (بسن ۴۴ ص. ۲۳۰ و ۲)۲۳۱. 
دقیقاً نمی توان گفت که زردشت بیشتر از گروه خلسه گران دیداری بود یا شنیداری؛ آنچه 
قطعی است او هر دو را در خود یکی کرده بود. دیدار بدون گفتگو از جمله ورزش‌های 
این پیشه بود؛ دیدار کار بنيادین برای مَگه بود. کلید آن واژه‌ی چیستی بود (ص. ۱۶۳). 
روبداد آغازین رویداد گشایش (ص. ۲۲۸) به‌صورت برجسته‌یی به‌عنوان یک دیدار و 
نگرش» مشحْص می‌شود. و باز هم در جای دیگر این نگرش به‌چشم می خورد (۴۴۸ 
ص. ۰)۱۶۶ ولی در جاهای دیگر چنین برداشتی هم انسان دارد که جنبه‌ی شنیداری آن 
خلسه برتر است. سرود افزار اصلی برای خلسه است. در سرودخوانی آن حالت پدید 
می آید. وهومته خود را از راه زبان بر او ظاهر می‌کند. چون سخن از پیروان دروگ بر سر 
پل چینوّت به‌میان می آید پیامبر به‌گوش ما می‌رساند که چگونه آنان فرباد می‌کنند. ولی 
هیچ‌گونه تصویر دیداری پا تماشایی گزارش نمی‌شود. قالب شعری ابت سبک 
هنرمندانه و سایه روشن و ترکیب استوار؛ اشاره‌یی بر این تصویرهای دیدارگر که بیشتر 
پراکنده و رژیاآمیز است. نمی‌کنند(. در گاهان روشنی و وضوحی از نظر خلسه‌ی 
دیداری دیده نمی‌شود در آنجا تصویری نیست و عناصر اساطیری بسیار ضعیف 
ساخته و پرداخته شده‌اند. به‌راستی خلسه‌ی زردشت در سطح والایی قرار گرفته که 
آن را الهام فکری می‌نامند(. در دیدار آغازین یا نخستین دیدار» پیامبر برنامه‌ی جهانی 
خدایی را درنگربست. هنگامی که در مگه پرسش می‌کند. توجه او بیشتر به‌مسایل 
آفرینش جهان» طبیعت و زندگی انسانی است؛ او در جستجوی روشنگری است. به‌این 
پیوستگی نگاه می‌کند» مجموعه‌یی از اندیشه‌ها پدید می‌آیند و در پیش احساس 
درونی‌اش گسترده می‌شوند. آنچه که او گزارش می‌دهد تا اندازه‌ی بسیاری توجیه و 
روشنگری جهان ابتدایی و دانش درباره‌ی آن است. زردشت حکیم الهی و خداشناس 
ابتدایی است. 

برداشت جهانی زردشت در جهت برخوردها و دیدارهای خلسه گرا حرفه‌یی 
است. برای او توانایی تیان اظ ر ماه رهاق اسما هستند که يا در وجود خود 


دين زردشتی ۱ رز 
او هستند با در مجموعه‌ی تیره‌یی هستند که وی در آن است و خود را از آن تیره جدا 
نمی‌داند. در حالت خلسه وی آن نیروها را همچون نیروهای خدایی بیرون از وجود خود 
درمی‌یابد و برداشت او از پیوند آنان در میان خودشان و با مردم تا اندازه‌ی بسیاری 
مک به‌این دارد که آن نیروها در مرحله و هنگام انجام خلسه چگونه خودنمایی 
می‌کنند. و سرانجام این نکته درباره‌ی بالاترین خدا یعنی اهورمزداه که با زردشت 
به‌گونه‌یی خصوصی‌تر و نافذتر از دیگر هم‌تیرگان خودش برخورد داشته نیز درست 
است. ایتجا؛ اگر اضرلا درست باشد؛ دین بازتاب یک زندگی رواتی انسانی است» ولی 
آن زندگی روانی که در آن فرد و جمع از هم جدا نشده است. زردشت عارفی است 
ابتدایی. راه او و خط او با همه‌ی تغییر ارزش‌ها به ژرف‌نگری خداشناسی هندی 
به‌بالاترین مرز خود رسیده است. زردشت به‌مناسبت رسالت و پیشه‌ی خود در یک 
پیوستگی سنجش ناپذیری با خداوند قرار گرفته است. او چیزی همچون وجود خدایی 
است؛ هنگامی که او می‌پرسد» خدایان نمی‌توانند از پاسخ سر باز زنند. زردشت در سر 
راهی ایستاده است که پس از اینها ژرف اندیشی‌ها درباره‌ی انسان «کامل» معنوی در آن 
راه پدید می آیند» یعنی ۲۵/6105 م60 * 

زردشت برداشتی درباره‌ی جهان پسین دارد که از دریافت‌های تاربخی ویژه‌بی 
پدید آمده است. ولی پیش از هر چیز می خواهد بداند که چه چیزی از داوری و پس از آن 
روی خواهد داد. او از راه نگرش بقین پیدا کرده است که از آفربنش آغازین یک برنامه‌ی 
جهانی خدایی هست. و می‌خواهد که در آن برنامه نگاهی بیفکند. زردشت نمونه‌ی 
نخستی نآینده‌نگران (مکاشف هگ در شرق نزدیک است. 

زردشت سوشینت است. او از برپایی یک هستی کامل در اینجا پشتیبانی خواهد 
کرد بدان گونه که یک تیره‌ی شبانی می‌توانست بینديشد. او نخستین نمونه‌ی همه‌ی 
مَهُدی‌هایی است که در درازای زمان در شرق نزدیک پدیدار شدند. اگر کسی بخواهد 
کا روقی ق زردقت ا هه بعش ا 
بیندیشد که در میان سرخ پوستان امریکای شمالی - همچنین شمن گری بسیار گسترش 


+ - طرفداران این اند يشه که روان تشاد زندگی است و روان به تنهایی موثر است. 1 


۲۸۲ دین‌های ایران باستان 


یافته - به‌مناسبت پیشروی و پیروزی سفید پوستان و فشار روزافزون بر سرخ پوستان 
آشکار شدند. این مکاشفه‌گران یک شهریاری خوشبختی را در امریکای شمالی 
به خواب می‌دیدند. که همه‌ی مردم سرخ‌پوست شده و بر آیین سرخ پوستان زندگی کرده 
و همه‌ی سفید پوستان نابود و یا بی آسیب شده بودند(. 


۶ ماه داد 
5 #۶۳ 


در تیره‌ی فربانه به‌راستی زردشت. بنیادگذار دين بود همچنان‌که در واقع محمّد در 
مدینه بود. دینی که زودشت .تاد کل ا شود بود» یا دین. زردشتی» یک ارش است که 
خود پیامبر انجام داده میا دين انجمن گاهانی. که با دیدارهای شخصی پیامبر تازه و 
جوان شده. و دين میثره» که در تیره‌ی فربانه بود» و در این دین به‌جا مانده‌ی دين تورانی 
باستان و افسانه‌یی آن وجود داشت. اکنون می خواهیم چند تا از کهنه‌ترین متن‌های پس از 
زردشت را از دین زردشتی بررسی کنیم. ۱ 

از همه کهنه‌تر چهار قطعه‌ی نیایشی کوتاه است که به‌سبک گاهان و پر از 
اصطلاحات گاهان سروده شده - گواهی به‌بآورداشت‌ها و نیایش‌ها - و هنوز هم امروز 
جای برجسته‌یی در نمازها و زندگی روزانه و دینی پارسیان دارد. ۱ 

۱- یثا اهرو ثیری با نیایش اهوثه وثیریه که همانند نیایش «پدر ما» نزد مسیحیان است: 

همان گونه که او اهری آرزو شده است. همان گونه لو ی بنابر اشه است؛ بنیادگذار کارهای زندگی 

وهومنه برای مزداه و زور برای آهوره کسی را که (خدایان) همچون شبان برای دریگرها گماشته‌اند. 

«او» زردشت است؛ انجمن او درباره‌ی او گواهی می دهد که او آهوو و رّتو است. در 
این باره پیش از این (در ص. ۱۵۲ و ۱۵۳) سخن رفت. از آنچه در آنجا گفته شده چنین 
دک شل که معنی هوو در سرودهای گاهانی چندان روشن نیست» ولی بدون گفتگو 
مراد از آن یک هستی خدایی است. در یزدان شناسی زردشتی اهورمزداه آهوو و رتوی 
هستی‌های آسمانی است و زردشت اهوو و رتوی هستی‌های زمینی. (وبسپرد ۲۴ و 
حاهای دیگر)؛ از همین جا دستگیر می‌شود که آهو یک هستی اسان را مشخص 
می‌کند. از نظر ربشه شناسی باید این واژه به‌معنای «راه انداز» «کسی که به‌حرکت 
درمی آورد» باشد با چیزی مانند ی نی واژه را باآهوو که در بسن ۲۶۴ همراه دئناه 


دين زردشتی YAY‏ 


اورون و فرَوّشی می آید» یکی می دانم» که روان یا بخشی از روان انسان را بازگو می‌کند 
در واقع «میل و خواهش زندگی»» «میل و خواهش احساس» با چیزی نزدیک به‌این باید 
باشد. پس اصطلاح آهوو از همان‌گونه اصطلاحات بسیار دیگر این محفل مانند مه 
مینیو و جز آن است: این اصطلاح رساننده‌ی نیروی راه انداز است از یک سو در انسان و 
از یک سو در جهان آسمانی. در کنار این واژه» واژه‌ی اهوا ۵175 قرارداد در يشت ۸۵۲ که 
در آن از نیروی زندگیی سخن می‌رود که از رویش بد تباه می‌شود؛ در جاهای دیگر 
به‌نظر می رسد که تقریاً معنای «میل زندگی» یا «میل اندیشه» خواست» را بدهد. در یسن 
۱۱۸ این واژه به‌عنوان چهارمین عضو به‌ردیف مه وه سره (ص. ۱۷۵) افزوده 
می‌شود. در بسن ۵۱۰ (به‌صورت جمع) گویا نیروهای جهان خدایان را می‌نمایاند. 

در اوستای نوین جای جای همراه رتو واژه‌هایی می‌آیند که می‌توان به‌عنوان 
جانشین برای واژه‌ی آهوو دانست: ۲901-1272 «بازنگر» برای تیشتریّه (یشت ۴۴ جای 
پیشین» سنج. ص. ۲ ۱۵) 0270500 «قله» بلندترین نقطه» برای زردشت (یشت ۱ع۰۱۳ 
جای پیشین)؛ 0272 واژه‌یی که در اوستا بسیار کم و در غرب بسیار معمول است و 
رساننده‌ی نام خدای اهورمزداه است (یسن ۷۰۱). زردشت «بنیادگذار کارهای زندگی 
وهومَته» است و نیرو برای اهورمزداه. اصطلاح «بنیادگذار» از زمانواژه‌یی ساخته شده 
است که جز اینجاء به‌معنای «ساختن افربدن» است. هر دو جزء نام خدا جدا هستند و 
در روند گاهانی در جاهایی تقیسم شده‌اند که از نظر روانی به آنجاها وابسته هستند (ص. 
۵ ۲۲۶)؛ در مورد «کارهای زندگی وهومنه» باید به‌ویژه به آن جهت از هستی برترین 
خدا اندیشید» که با واژه‌ی مزداه «مرد دانا» بازگو می‌شوده و در مورد «تیرو» به‌ویژه 
به‌جهتی که با واژه‌ی آهوره بازگو می‌شود. یعنی با نام گذاری همگانی برای نام خدایی که 
هر نیرویی از آن نام سرچشمه می‌گیرد (سنج. ص. ۱۰۰). اصطلاح «کارهای زندگی» 
گاهانی است (نک. ص. ۰0۲۱۹ همچنین «کارهای وهومنه» (ص. ۰۱۷۱ 0۱۷۲+ برای 
اصطلاح «بنیادگذار نیرو برای اهوره» سنج. یسن ع۳۱(ص. ۲۱۸). ۱ 

اصطلاح «شبان» از یسن ,۲۹ گرفته شده است. آنجا که روان گاو می‌نالد: «من شبان 
دیگری جز شما خدایان ندارم؟ پس برای من چراگاه خوب بسازید!» این سطر و همچنین 
سطر نخست نامزد شدن زردشت را به‌پیامبری به‌یاد می آورد. درباره‌ی اصطلاح ذریگو 


۳۸۴ دین‌های ایران باستان 


نک. ص. ۲۰۳ و ۲۰۴. پس انجمن زردشتی بسی زود از بنیادگذار خود پذیرفت که او یک 
هستی خدایی است. بدین گونه انجمن در یک عبارت. برداشت نقش از او را خلاصه 
کرده. که او خود به آن معتقد بود. نقش او همچون یک میانجی زندگی خدایی در مگه در 
این عبارت بسیار آشکار از سوی گروندگان او دبده می‌شود. 

اشم هوو : 

اه رین یکن شت برای خو شی ازسته بای خوقی آنه ن آشه انت ( د تکختی) 

انجمن اینجا به‌ایمان خود به‌برترین نیکی در این زندگی و زندگی آینده اقرار می‌کند. 
این نیایش بر بنیاد دوگانگی معنای اشه است. و ما در گاهان نشان دادیم که اشه از 
یک سو نظم راست است و از سوبی رستگاری و رهایی (ص. ۱۳۶). «بهترین اشه» اینجا 
هم‌معنای (بهترین رهایی» یعنی نیکبختی است در جهان آسمانی پس از مرگ. در خود 
گاهان اشه در پیوستگی نزدیکی با بهشت آسمانی قرار دارد (ص. ۰۱۳۱ ۱۳۸)؛ در 
انجمن زردشتی آشه وهیشته همواره ومومنه انجمن گاهانی را به‌عنوان نشانی از پایان 
نیک برای روان گرونده‌ی آشه و تیره‌بی که دز اسان است پس می‌زند. پس این نیایش 
می‌رساند که نظم راست بهترین چیز برای نیکبختی است. ضمناً ساختمان نیایش در 
پایان چندان روشن نیست و پاره‌یی از دانشمندان به‌گونه‌ی دیگری از آنچه ما در اینجا 
آوردیم درمی یابند. ۱ 

760116 hatam pla ینگهه‎ ۳ 

مرد و زئی را در میان هستی» » که برای آنان مزداه آهوره آنچه بهتر است می‌داند که بدهد» برابر اشه 

به پاداش برای سرود ستایش مردان و زنان را می‌ستاييم. 

این بند که چندان روشن نیست» صورت دیگری است از بند آخر یسن ۵۱ که آن هم 
مبهم است و من کوشش می‌کمبدین گنه ترجمه کمن ۱ 

به‌آن کس که مزداه اهوره بهترین چیزها را می‌داند که بدهد با هم‌داستانی آشه به پاداش برای سرود 

" ستایش من (یسّه) تا آنان را (-آنها و همه‌ی دیگران را)» [همه راء] که بوده‌اند و هستند. می خواهم 

ستایش کنم (بز.)» هر یک را به‌نام خودش و به‌آنان با سرود ستایش نزدیک شوم. 

این اندازه قطعی است که مفعول جمله باید نبروهای خدایی باشند» زیرا تنها آنها 
هستند که می‌توانند موضوع عمل «ستایش کردن» و «نزدبک شدن» باشند. این خدایان 


بدین گونه توصیف می شوند که به‌آنان بهترین چیزها - بالاترین نیکی - در نتیجه» سرود 


دين زردشتی ۱ ۳۸۵ 
ستایش انسان به آنان می‌رسد. ترتیب فکر شگفت انگیز است ولی اصل آن کاملا روشن 
است: نیایش انسانی برای خدایان فروتر از اهورمزداه سودمند است. این نیایش برای 
شادی خدایان ضروری است. بدون آن نمی‌توانستند خدایان» چنان که حق ایشان است 
به‌نیکبختی برسند. روان گذشتگان و آنان که در حالت خلسه با خداوند یکی شده‌اند هم 
طبیعی است که در نظر گرفته شده است. زیرا که آنان نماینده‌ی نیروهای اثربخش 
خدایی هستند. این نبایش به‌صورت حاضرش قصد خاصی دارد: انجمن همه‌ی خدایان 
نرینه و مادینه را بدون توجّه به‌نام آنها و هر کس که هست» می‌ستاید و در آن هیچ کس 
نامیده یا فراموش نمی‌شود و این قاعده‌یی است احتیاطی برای آن مورد که ممکن 
است خدایی که شایسته‌ی ستایش و افرین است فراموش شده و از اين راه ان نیايش را 
دریافت نکرده دلتنگ شده باشد ‏ و این در دین‌های چندخدایی قاعده‌یی است که 
غیرعادی نیست. این نیایش به‌سخن دیگر همان نقشی را به‌عهده دارد که جایگاه قربانی 
«برای یک خدای ناشناس» در آتن به عهده داشت (تاریخ حواری‌ها ۷۷۳( ان تاشن 
هم مانند همیشه با قطعه‌یی پایان می‌بابد که در آن نام بسیاری از خدایان برشمرده و 
ستایش می‌شود. 

جای اصلی این سه نیایش در اوستای کنونی بلافاصله پیش از گاهان (یسن 
e ۱۵‏ و هستند بر آن يسن 

۳ از ڙو هشند 

به‌پاری مردان و زنان زردشت بیاید» 

به [اینگونه ] از ار و تانکه دا زد آرزو شد را بدت اف ررد 
خوشبختی اه (اشی) را من خواستارم آن آرزو شده را آن‌را که اهورمزداه بخشیده است. 

اثیریمن (در واقعأرَیمنْ) یک پایه‌ی روحانی است و این خود خداوند جمعی است؛ 
نک. ص. .٩۳‏ در ریگودا هم اریّمن یک خدا است. هر چند در آنجا بدون مرز روشن و 
قطعی است. این خدا بیشتر با میثره و ورونه به‌شمار می آید. این نیایش دستگاه روحانیان 
(موبدان) را همچون یک میانجی یاری خدایی برای انجمن به‌ما نشان می‌دهد. دنا که 
شوایتی هرواو وا ز یوقت است ایب پازوعتی ام انعم زروعتی ا 
ص. ۲۵۸). 


۳۸۹ دین‌های ایران باستان 


جای این نیایش در یسن ۵۴ پست سر آیین زناشویی در يسن ۵۳ است؛ این نکته که 
این نیایش پس از زردشت پرداخته شده است. پیش از این ثابت شد (ص. ۱۵۹ به‌بعد). 
مسلماً این تصادفی نیست که نایش اثیریمن درست اینجا قرار گرفته است؛ مرد دینی در 
آیین زناشویی یک نقش بسیار مهمّی به‌عهده دارد تا یک دور کننده و برون راننده‌ی 
اهریمن. به‌احتمال بسیار» اثیریمن همان گروهی از موبدان و مردان دینی هستند که در این 
تشریفات زاوی ا کت می‌کردند؛ به‌اين نکته» یاد کردن «مردان و زنان زردشت» و 
نیایش اشی در بیت آخر اشاره می‌کند. این نیایش را باید تنها به‌عنوان پایان تشریفات 
زناشویی دانست. شاید اریّمن یک خدای زناشوبی آریایی است. به‌هر صورت او در 
هندوستان هم هنگام جشن عروسی نیایش می‌شود. در آیین زناشویی ریگودا ۰۸۵ ۱۰ 
داماد خود هنگام عروسی می‌گوید: «اینک من دست تو را برای خوشبختی می‌گیرم تا با 
من همچون همسری به‌زندگانی دراز دست یابی. بهگه» آریَمن سوي‌تر» پوراندهی 
(=ستا: پارندی ص. ۰6۶۸ خدایان تو را به‌من برای آتش گازهیتبه بخشیده‌اند» (بند ۳۶)) 
پس از عمل زناشویی: «امید است که پُرّباپتی بگذارد که فرزندانی بزاییم؛ آریَمّن ما را با 
هم یکی کند تا به‌روزگار پبری» (بند ۴۳). 

در سرود گاهانی زناشویی» بسن ۵۳ کوچکترین دختر زردشت پئوروچیستا» یک 
مقام تقریبا خدایی مت آورده است. چیزی به‌پایه‌ی پدرش. بدان گونه که او در نیایش 
آهونه وثیریه دیده می‌شود. علّت این بلندپایگی را شاید بتوان حدس زد. دیدیم (ص. 
۶) که در تیره‌ی فریانه ميان دو خدای باروری» یکی آرذوی سوورا آناهیتا خدای 
باستانی تورانی» و دیگری آشی از آنْ دین میثره» رقابت حکمفرما بود. دین زردشتی؛ 
شاید خود زردشت هم این 3 را پذیرفته بود. ولی این رقابت گویا کار را دشوار کرده و 
و نیاز به‌یک نوآوری جنبه‌ی فوریّت داشته است. در ۵ کت می‌شود. که یک 
خدای مادین باروری و زناشویی ویژه‌ی دين زردشتی راه یابد» و آن کوچکترین دختر 
زردشت پتوروچی تا است. 5 

این نکته سخت چشم گیر است که بنا بر این آیین زناشویی» پیوند همسری زردشتی 
در حمایت یک زن که جنبه‌ی خدایی یافته است. قرار می‌گیرد و داماد را او به‌عروس 


می‌دهد. آیا ین نشان روشنی بر این نت 15 انجمن تازه به‌راستی مادرسالار بود؟ در 


دين زردشتی YAY‏ 
این صورت نباید.عناصر غیرآربایی» که چندان همم بی‌اهمیّت و در آن انجمن 
پذیرفته شده باشند. انسان ناچار به‌یاد می‌آورد که ماساگت‌ها در کنار رودخانه‌ی 
سیحون» بنا بر آنچه که هردوت گزارش می‌دهد (پیش از این ص. ۲۶۵) به‌این‌گونه 
زناشویی می‌کردند. آیین عروسی و نیایش ارم یسن ۵۳-۵۴۱ باید پس از اینها 
به مجموعه‌ی خود زردشت. که بسن‌های ۳۴ -۰۲۸۰ ۵۱ ۴۳ را دربر دا" شت. (ص. ۲۶۰ و 
۱) افزوده شده باشد. احتمال بسیار دارد که سه نیایش نخستین در یک زمان در 
انجمن راه یافته‌اند. یسن ۰۳۷۳-۱۵ ۰۲۸-۳۴ ۰۴۳-۵۱ ۵۳-۵۴۱ با این ترتیب کهنه‌ترین 
مجموعه‌ی سرودهای ۰ انجمن زردشتی یعنی یسن اصلی را دربردارند. بخش 
کردن گاهان به‌پنج بخش آهوئه ۆیتې ahunavaiti‏ ۲۸-۳۴ اوشته وَيتي UXtavaiti‏ 
۴۳-۶ سینتامّینیو 500215۳۵1510 ۴۷-۰ ژهوخحتخره 2 ۵ (با پپوست 


۲ که پاره‌یی از آن کهنه است) و زهیشتژایشتی Vahištoišti‏ ۵۳-۴ ظاهراً به‌یک 
تقسیم‌بندی بسیار کهنه‌یی برمی‌گردد. این رسم که پس از بازخوانی هر سرود گاهانی 
به آن یرود نک :نا شن خدایی تقدیم کنند» مطمثناً از زردشتی پیشین از هر بخشی 
مانند همه‌ی مجموعه. مانثره است» سخن جاودانی خود خدا است. و در نتیجه یک 
هستی خدایی. در ویسپرد ۲۷-۰ پنج بخش گاهانی در یک قطعه‌ی بلند به‌عنوان خدایان 
نیایش و خوانده می‌شود. ۱ ۱ 

قطعه‌ی سوگند و اقرارنامه‌ی ديني بزرگ زردشتی هم» که در یسن ۱۲ يا فرَوراه 
6 است. بسیار کهن است: 

اد من دشنام می‌دهم دئیوه‌ها را؛ من خود را یک مزدیسنی می‌شناسم یک زردشتی. دشمن دئیوه 

(گرونده به‌آموزه‌های آهوری ستایش خوان آيشه سپَنْنَه‌ها» ستایش‌گوی آیشه‌هاء برای آهورمزداه» برای 

نیکی برای شهریاری نیکی. همه گونه نیکی آماده می‌کنم «همه‌ی بهترین چیزهایی را که یافت 

می‌شود» (۴۷۵) برای او که دارنده‌ی اشه است. دارنده‌ی درخشندگی آسمانی است. دارنده‌ی 

درخشش نیرو است (خورته) برای او که گاو» اشه روشنی‌ها از آن او هستند» برای کسی که جاهای 

آمرزیده‌ی او با روشنی پر هستند» (,,۳۱). 

۲- آرتیتی اثربخش, یعنی نیکی را برای خود برمی‌گزینیم؛ او باید از آنِ من باشد (سنج. ۳۲۲). من 

سوگند می خورم» خود را از دزدی و ستمگری به‌چارپاء زیان رساندن و ویران کردن دارایی‌های 

خانواده (ریس)های مزدیستی دور نگاه دارم. 

۳- رهروی آزاد. خانه‌ی آزاد را می‌خواهم برای دارایان تأمین کنم» آنان که با چارپایان خود بر روی 


TAA 


۱) 


این زمین خانه دارند . به‌آنچه با نیایش پیش اشه آورده شده این‌راپیمان می‌کنم که از این پس هرگز». 


در تلاش حسمانی» با روان زندگی دارایی‌های خانواده‌ی مردیستی زا ناشت رسانم و نه 


ویران کنم. 

۴ من سرباز خواهم زد سین (سنج. ۴۹( دئوه‌های پلید» نانیکو» ناپیرو اش بداندیش» از 
همنشینی با موجودات از همه بیشتر پُردروگ از همنشینی با ناخوشبوترین موحودات. با آنان که از 
همه ی موحودات کمتر نبکو هستند از هت ادها و بستگان آنهاء با حادوگران و بستگان 


آنان با آنان که به‌هر یک از موجودات زور و ستم روا می‌دارند. با اند بشه‌های [آنان ‏ سخنان کارهاء 


چهره‌ها (۲۱61013)؛ زیرا که من سر باز می‌زنم از پیوستگی با این کس که به‌عنوان وابسته به‌دروگ و 
ر 


yy 


۵- همان‌گونه که اهورمزداه در هر مورد ا زردشت را در هر رایزنی و هر گردهم‌آیی 


می‌آموخت. و در آن گردهم‌آیی مزداه و زردشت ت به‌رایزنی با هم می نشستند» 
۶ همان گونه که زردشت در هر یک از موارد خاص از همنشینی با دثوه‌ها سر باز می‌زد» در هر رایزنی و 


۱ هر گردهم‌آیی» که مزداه و زردشت با هم به‌رایزنی می‌نشستند: همان گونه هم من سر باز خواهم زد» 


همچون یک مزدیستی و زردشتی از همنشینی با دئوه‌ها همچنان که او زردشت گرونده‌ی اشه از 
همنشینی با آنان سر باز زد. 

۷ بنا بر گزینشی که آب ها کردند» 

بنا بر گزینشی که گیاهان کردند» 

بنا بر گزینشی که گاو نیکوی پرتوافکن کرد 

بنا بر گزینشی که اهورمزداه کرد» هنگامی که گاو و مرد گرونده‌ی اشه را آفر ید 

بنا بر گزینشی که زردشت» 

نا بر گزینشی که کوی ویشتاسپه, 


بنا بر گزینشی که فرشه آشتره و جاماسیه کردنده 


بنا برگزینشی که هر یک از سوشینت‌ها. هر یک از اثرگذاران راستین (ص. ۰4۲۳۹ هر یک از گروندگان 
آقتها نی کنفد: ۱ 


۸ من اقرار منم که یک مزدیستی و زرد شتی ام؛ موظنم با سوگندو ار 


من موف می‌دانم خود را با سوگند به‌اثربخشی حسی نیکو اندیشیده ‏ 
من موظف می‌دانم خود را با سوگند به‌سخن نیکو گفته شده؛ 

من موظف می‌دانم خود را با سوگند به کار نیکو کرده شده؛ 

-٩‏ من موظف می‌دانم خود را با سوگند به‌دثنای مزدیسنی (-انجمن آیینی)» 


دین زردشتی ۲۳۸۹ 
که سحر و جادوگری را به‌دور می‌افکند(! و جنگ افزار را می‌افکند» و زناشویی خویشاوند را 
(خویتدئه ۷251۷20202 ص. 4۴) برپا می‌دارد دثنای گروندگان اشه. که بزرگترین و بهترین 
[دئناها] است. که هستند و همه‌ی آنها که خواهند بود که اهوری و زردشتی است. برای‌اهورمزداه آماده 
می‌کنم همه نیکی را. ۱ 
ات ست شوگ رای دان د س 
فرورانه گویا سوگندی است که از کسی که در دنا پذیرفته شده؛ خواسته می‌شد. ما 

اینجا با یک اقرار تبلیغی همگانی سر وکار دارم که متطقاً هم صورت سوگندنامه‌یی برای 

رها کردن دين پیشین داوطلب دربر داشته است. از اینجا صورت ساده‌ی مجموعه‌ی 
خدایان زردشتی دانسته می‌شود: همه چیز بر گرد آهو رم داه دور می‌زند که برترین 
خلا :اسان :اسو ارقت خدای مادین" زمین و تیره. بدیهی است که اشه که 
چکیده‌ی تمام جهان خدایی؛ نظم اغلاقی آنانه رها ی و تیکبختی آنان است. نباید 
فراموش شود و از قلم بیفتد؛ همه‌ی خدایان دیگر زیر مقوله‌ی آيشه سپنته خلاصه 
می‌شوند. زردشت دین آور» چنان که شایسته‌ی اوست. همچون میانجی و ضامن وحی 
خدایی پیش از همه جای دارد؛ در کنار او نخستین پهلوان‌های دینی؛ کوی ویشتأسپه 
فرش آشتره جاماسپه و سوشینت‌ها شمرده می‌شوند ولی این چند تای آخری گویا 
به‌صورت موعود برجسته می‌شوند. هنگام سخن از آرمیتی همه‌ی اصول اخلاقی 
زردشتی کهن مطرح می‌شود (۲-۶). این اصول اخلاقی بسیار ساده است: رها کردن 
رسمی هر چه که از هستی دپوی ات تایه نت ال ت رون 

به‌سود رساندن به‌چاریا و مزدیسنان و زیان نرساندن به‌آنان» درون مایه‌ی آن اصول أست. 

گرویدن توآموز به‌دین تازه‌ی گاهانی اصیل همچون گزینشی بهتر و همچون دور افکندن 

راه بد شناخته می شود (سنج. ۳۱۷ و ص. ۲۱۶ و ص. ۲۱۷ و به‌همین مناسبت مسئله‌ی 

دوگانگی مطرح می‌شود (بیت ۷). نودین تصمیم بر گزینش راه بهتر می‌گیرد؛ چنان که - 

همه‌ی نیروهای نیک و زندگی ساز از نخستین رور آفرینش چنین کرده‌اند و می‌کنند. از 

گزینش گاو در گاهان یاد می‌شود (.,رو۳۱ سنج. ص. ۹ بعد)؛اینجا گزینشی هم از 
این دست به آب و گیاه نسبت داده می‌شود که هر دو به‌ویژه از آن آرمیتی هستند. خود 
اهورمزداه هم برگزید و این آن هنگام بود که او گاو و پیرو آشه را آفرید. اینجا به‌گمان من 

چنین می‌آید که آخرین اثر افسانه‌ی همزاد که در آن آهورمزداه برتر از تضاد میان نیک و 


۳۱۹۰ دین‌های ایران باستان 


بد قرار دارد» دیده می‌شود. متن با انجام اعمال مقس نودین پایان می‌یابد (بیت .)۸-٩‏ 
وی با سوگند. وظیفه شناسی خود را نسبت به‌رازگاه مگه» که بیانی است از سه‌گانگی 
تأثیر اندیشه -سخن -رفتار مه وچ یه (ص. ۰۱۷۵ و سوگند به‌انجمن آیینی 
مزدیسنی» که همان دئنا است. اظهار می‌کند. این دئنا که دژ استواری است برای نظم 
راستین و روشنی. در میان جهان تاریک و زشت دئیوه‌هایی که از هر سو فشار می آورند 
و برابر است با می کرد 582۲6۲ مردم اسکاندیناری, که در میان شهریاری تیره و 
خطرناک غول‌ها!۲ و ارواح پلید قرار دارد؛ همین دئنا دارای نیرویی است که کارهای 
زشت و نقشه‌های کشتار پلیدی را که در کارهای جادو و سحر نابکار نشان داده می‌شود؛ 
شکست خواهد داد. س مثبت توانایی آن در این ات زناشویی خویشاوندی را 
پایدار نگاه می‌دارد؛ و از این راه از نفوذ عناصر دیوی در میان گروندگان اشه جلوگیری 
می‌کند. متن این سوگندنامه انکار نمی‌کند که دئناهای دیگر یا ا اق دیگری 
نیز یافت می شود» ولی انجمن مزدیسنی درست‌ترین انجمن است و همین صورت پایدار 
می‌ماند. همچنین یک دثنای بد هم فرض می‌شود. در پایان بیت ۴ با تأکید از خلسه‌ی بد 
و دیدار بد دیوه‌ها بیم داده می‌شود؛ این درست برابر است با گفته‌های گاهانی درباره‌ی 
بدان (ص. ۱۲۱-۱۲۳). ۱ 
در قطعه‌ی فرورانه اصطلاحات فنی یک دست زردشتی دیده می‌شود که سخت 
یادآور اندیشه‌های گاهانی است. برداشت‌های محفل میثره اندک اشت. اژ این جمله 
است هنگامی که برای آهورمزداه صفت خورنه ۳ می‌شود (بیت ۱) و برای (تصمیم 
به گزینش» در بیت ۷همان واژه به کار می‌رود؛ که در انجمن میثره به‌معنای «استاد سوگند 
یا آزمایش آتش» (ص. ۶۷) است؛ ار واژه در اصطلاح «(گرونده‌ی) آموزه‌ی آهوره» 
بیت ۱ دیده می‌شود. 
به‌یسن نخستین از زمان‌های بسیار زود یک مجموعه‌ی سرودی منستقل افزوده شده 
است. که آن را يسه هَیتهاتی ناقتاها1120 ۷۵۵2۵ «یسن هفت بخشی» می‌نامند. این یسن 
اکنون در میان گاهان پس از بخش آهوته ریتی گنجانده شده» و ۳۵-۲ را دربر 
دارد. یسن هفت بخشی متن سرودخوانی است برای یک عمل آیینی به‌همین نام. این 
یسن در یسن ۴۱۸ به‌عنوان وجود خدایی و رتوی اشه ستوده می‌شود (ص. ۱۵۲). 


دین زردشتی ۱ ا 
صورت زبانی آن به‌نظر می آید که کمی نوتر از گاهان باشد ولی بسیار کهنه است. زبان این 
یسن با بیان مبهم و با سبکی مشخص می‌شود که به‌هر صورت برای ما دشوار و ناجور 
است. تکه‌هایی از آن صورت شعری از گونه‌ی نوتر دارند» در بخش‌های دیگر گمان 
می رود که گونه‌یی از بیت‌ها را بشود درک کرد» هر چند صفت و گونگی آن را به‌دشواری 
می‌توان تعیین کرد. از این متن تصویر زبر را از دین زردشتی به‌دست می‌آوریم. 

اندیشه شبانی طبیعی است که کاملاً زنده است؛ این اندیشه همچون عنصر اصلی 
پابرجایی در دین زردشتی وجود دارد. «اینچنین ستایش می‌کنيم اهورمزداه را که گاو و 
اشه را آفرید. که آب و گیاهان نیکو» که روشنی و زمین و هر چه خوبی است آفرید. 
به‌پاس نیرو و بزرگی و کارهای نیکوی او ستایش می‌کنیم او را با نخستین شکوفه‌های 
آهنگ‌های سرودین آنان که با گاو به‌سر می‌برند» (۳۷۱/۲). «با مزدها به‌بهترین کارها 
به شنوندگان و ناشنوندگان به‌فرماتروایان و نافرمانروایان مهمیز می‌زنیم که به‌گاو آرامش 
چراگاه و خوراک بدهند» (۳۵). «آفرین و ستایش اهورمزداه و خوراک برای گاو را 
بهترین چیزها می‌دانیم»(۳۵۷). «اینچنین ستایش می‌کنيم اینک روان گاو و آفریننده‌ی گاو 
راء روان‌های خودمان و روان‌های دام‌های خانگی را که می خواهند به‌ما خوراک بدهند - 
[روان‌های] آنان که برایشان اینجا هستند» و آنان که برای آنها اینجا هستند» (۳۹۱). ولی 
روان‌های حیوانات وحشی را هم نیایش می‌کنند (۳۹۲)؛ شکار چنان که می‌دانيم 
وسیله‌ی تغذیه مهمی است. و اینک برای نخستین بار چیزی را می‌شنویم که به کشاورزی 
اشاره می‌کند: «ستایش می‌کنیم تخمزار (یویتو 0۷105)های با نیروی مژثر مجهز شده را» 
(۴۲۷)؛ درباره‌ی صفت جمله‌ی (:موثر) نک. ص. ۹۷. 

تقسیمات طبقاتی گاهانی هنوز به‌چشم می‌خورد. هر چند پاره‌یی از آنها چنان که 
به نظر من می آید اشاره بر اين.دارد که این تقسیمات بیشتر دارای اهمیّت آرمانی است تا 
واقعیّت اجتماعی.» بده تو» ای مزداه اهوره که آزادگان (ْ) از آن اشه بشوند و خواستار 
او باشند» و شبانان (واشتریه) یاوری‌کنندگان تیکو باشند برای مردم دیر نگاهدارنده‌ی 
ایژا (در نسل‌های پیاپی ماندگار) و به‌ما [مردان دینی] بده که آنها [هر دو] پشتیبانی 
بخشند» (۴۰۳). درباره‌ی اصطلاح (مردم ایژا»» ایژیه هم سنج. ص. ۱۱۸؛ درباره‌ی 
اصطلاح نگاهدارنده» سنج. یسن ۴۴۶ (ص. ۱)۱۱۶. پس از این بی‌درنگ آن سه طبقه‌یی 


۳۹۲ دین‌های ایران باستان 


برشمرده می شوند که به‌نام‌های خویسس ورزینه و مُحْمَنْ خوانده می‌شوند؛ درباره‌ی اینان 
در صفحه‌ی ٩۴‏ سخن رفت. در آنجا گفته شد که ورزینه چنین می‌نماید که برای دسته‌ی 
دینی» ویژگی داشته است؛ در یسن ۳۵۸ این واژه هم‌معنای سر (ص. ۱۶۴) است. ویو 
هم که بنا بر یسن ۳۹۵ به‌دشواری می‌توان درباره‌ی آن داوری کرد پیش از همه به‌نظر 
می‌رسد که یک معنای نیایش دینی داشته باشد. پس چنین به‌نظر می‌آید که گویا 
تقسیم‌بندی طبقاتی کهن گاهانی اکنون دیگر در واقع از آنٍ اندیشه‌ی سرودخوانی‌های 
۱۳ پیشوایان روحانی و مردان دینی خود را افرین خوانان اهورمزداه و 
«سخنگو) مانغ رن (۴۱۵) می خوانند؛ از ابن گذشته اصطلاح کهن آریایی او ان : 
۴) هم به‌چشم می‌خورد. اینان خواهش می‌کنند که اهورمزداه به‌هر یک از موجودات 
بهترین خواست زندگی (جی‌جی‌شا 183[ را در سر اشه و ورزینه‌ی اشه هم برای این 
جهان و هم برای جهان آینده» بدهد (,۳۵). «اين سخنانٍ اینجا برشمرده را می‌خواهیم» 
ای اهورمزداه» در پذیرش همواره بهتر اشه به‌ذهن (نک. ص. ۱۳۷) بسپاریم» تو را [ای 
اهورمزداه] می‌پذيريم همچون بازگو کننده و نشان دهنده‌ی آن سخنان (سنج. ۵۱۳ ص. 
۴ سرودهای آفربن سازگار با اش وهومنه و وهوخشثره را [می‌افزاییم] بر 
سرودهای سازگار تو. سخنان مقذس [سازگار آنان] را بر سخنان مقس سازگار توا 
ستایش شایسته آنان را با ستایش شایسته‌ی تو» (۳۵۹/۱۰). اینجا به‌رازگاه مگه اشاره‌یی 
می‌شود. ولی در همان حال شاهد تقسیم خردپذیر کردن و بنا کردن بزدان شناسی آن 
رازگاه هم می‌شویم. سخنان مقس را باید به‌گونه‌ی مرسوم درست برشمرد؛ برترین 
خدا خود باید که آنها را پیوسته در ذهن بسیارد. اثرگذاری روان در مگه. که از سوی 
نیروهای کهن خلسه یعنی اشه وهومنه و وهوخشئره ترتیب یافته کافی نیست؛ آنچه که 
در این آفرین ستایش» سخنان مقس اظهار می‌شود» هنگامی مفهوم و ارزش خواهد 
داشت که به‌آنها سخنان مقذس و آفربنی افزوده شود که اهورمزداه به‌عنوان برترین 
آموزگار پیشوایان دینی تلقین می‌کند. این درون مایه‌ی آخرین جمله‌یی است که تا مرز 
قابل فهم نبودن خلاصه شده» و در عین حال قریته سازی در ساختمان جمله‌های آن 
توجیه دقیق آن را ممکن می‌سازد(. 
زردشت خود موضوع این آیین دینی است: «نگاهبان و آفر پننده را ستایش می‌کنیم؛ 


دين زردشتی " کت 
مزداه و زردشت را ستایش می‌کنیم» (۴۲۲). در آموزه‌ی خدایان به‌ویژگی‌های نوين 
بسیاری برخورد می‌کنيم که حکایت از ملاحظات و بررسی‌های یزدان شناسی و 
برنامه‌ریزی می‌کنند. اهورمزداه دارای کالبد است. کهرت :K1۲۲‏ «بهترین کالبدها را از 
آن تو می‌شناسیم ای مزداه اهوره: روشنی در اینجا و بلندترین روشنی در ميان کالبد بلند 
در آنجا؛ چنان که گفته شده است. خورشید از آن روشنی برخاسته است» (۳۶۶). 

کالبد اهورمزداه روشنی آسمان است. که از آن» خورشید پدید می‌آید. و روشنائیی 
که خورشید بر روی زمین می‌گستراند. بسن هپته‌هاتی را می‌توان یسنی دانست که مزداه 
در مرکز آن جای گرفته است؛ اکنون نتایجی که زردشت از دیدار خدا باید بگیرد گرفته 
است. او در مجموعه‌ی خدایان فرمانروای مطلق به‌عنوان آفربننده است (۳۷۱). هنوز 
به کاربردهای گاهانی برخورد می‌کنيم مانند «که شماء مزداه اهوره [و دیگران] مزدی را که 
از آن من شده است به‌دئناها بدهید» (,۴۱۵2۴۰). سنج. ص. ۲۳۶. ولی در جاهای دیگر 
نیروی خدایان اجتماعی و خدایان طبیعت در کنار او آشکار می‌شوند؛ این خدایان : 
اجزای سازنده‌ی آهورمزداه و نام‌هایی برای هستی او می‌شوند. «او (اهورمزداه) را 
می‌ستایم همچون نام‌های اهوری» که پسند خاطر او است. که بیش از همه صفت سپنته 
را بیان می‌کنند؛ او را می‌ستاییم با کالبدها و جان‌های خودمان او را می‌ستاييم چون. 
فروشی‌های پیروان اشه مردان و زنان» (۳۷۳)؛ ۳ او را می‌ستاییم به‌نام‌های اهوری» 
به‌فروشی‌های پیروان اشه. تصادفی نیست که اکنون برای نخستین بار در تاریخ دين 
زردشتی واژه‌یی پدیدار می شود که با «خدای» ما برابر است. در گاهان هیچ جا این واژه 
دیده نمی شود. از یسن هپته‌هاتی به‌بعد دین زردشتی واژه‌ی یره شایسته‌ی نیایش را 
به کار می‌برد» و در جایی که این واژه به‌کار می‌رود به‌معنای اهورمزداه است: «تو را 
می‌پذیریم همچون یرنه دارای ایژا» بعنی همچون خدای شایسته‌ی نبایش برای ایژا» برای 
تیره(۲ «اینچنین بشود که تو برای ما زندگی و کالبدی بودن برای دو جهان باشی.» تو ای 
بهترین نگرنده در ميان موجودات» (همانجا). 

مفهوم اشه هم تقریباً همان وضع مرکزی مانند اهورمزداه را دارد. شه چکیده‌ی 
تمام آن چیزی است که زندگی خدایی نام دارد» بر روی زمین یا در آسمان؛ این ماهیّت 
خدایی است به گسترده‌ترین معنای آن. «اهورمزداه با اشه‌ی زیبا!» (۳۵۲). «برای 
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آهوزمزداه و بهترین اشه» (۳۵). «همدمی با تو [اهورمزداه] و اشه برای همه وقت» 
(۴۰۷). یکی شدن (سَل) با تو «آشه برای همه زمان» (۴۱۶). آهوزمزداه گاو و اشه و آب‌ها 
و چیزهای دیگر را آفرید (۳۷۱). 

در جهان خدایان سپنته مینیو از همه به آفریدگار نزدیکتر است؛ او در پیکر آتش 
پدیدار می‌شود. این بستگی چنأن که دیدیم. سخت کهنه است وگوبا آریایی. در گاهان 
آتش همراه با وهومنه و مینیو می‌آید (ص. ٩۱۲۹‏ سنج. ص. ۲۳۰). در یسن هپته‌هاتی 
دوباره چنان که به‌نظر می‌رسد؛ آتش با سپنته مینیو بستگی پیدا می‌کند» در حالی که 
وهومنه گوبی حالت جداشده‌بی به‌خود گرفته است؛ یک فرق آشکار ميان هر دو به‌ چشم 
می‌خورد. سپنته مینیو در آیین آتش انجمن خودنمایی می‌کند.» با این ورزینه‌ی (در اینجا 
ناچار-انجمن آیینی() آتش تو نخست به‌تو نزدیک می‌شویم» ای مزداه آهوره به‌تو با 
اثربخش‌ترین مینوی تو» درد برای آن کس که تو برای او درد آماده کرده‌یی. خود آکنده از 
بزرگترین وجد و جذبه باشد که تو به‌سوی ما آیی برای برگزیدن (؟)» ای آتش مزداه 
اهوره» به‌سوی ماء [در حالی که ما] در جذبه» پرجلذبه‌ترین» و در نیایش, کوشاترین 
نیایشگر [هستیم ]۱ باشد که تو برای بزرگترین بحران‌ها (یا) بیایی. همچون آتش» تر 
خوشی مزداه آهوره هستی؛ همچون آثربخش‌ترین مینیو تو خوشی او هستی با 
شعله‌ورترین نام‌هاء که تو دارا هستی» ای آتش مزداه اهوره به‌تو نزدیک می‌شویم. به‌تو 
نزدیک می‌شویم با وهومنه به‌تو با وهواشه به‌تو با چیستی و کارها و سخنان خوب» 
(۳۶۱-۴). این صحنه صحنه‌ی اعمال آیینی است برای آتش. یک ویژگی شدید خلسه‌یی 
که در گزینش واژه‌ها و نحوه‌ی بیان محسوس است. بازشناخته می‌شود؛ جمله‌ی پایانین؛ 
مگه را با خداوندان ویژه و افزارهای وابسته‌اش به‌ما می شناساند. با وجود این به‌دشواری 
می‌توان یک مرحله‌ی مگه و سوگند آتش, به‌سبک زمان گاهانی مجشّم کرد؛ اینجا با یک 
رسم سرودخوانی واقعی سر وکار داریم. این سرودخوانی دارای ویژگی‌های بسیار از 
جهان پسین است. این آشکار است که جهان پسین زردشتی در آیین آتش پناهگاه واقعی 
و نقطه‌ی مرکزی خود را یافت. با توجّه به آتش شعله‌ور» اندیشه‌های انجمن به‌سوی 
آزمایش بزرگ کشیده می‌شود. که گزینش «از راه مینیوی تو و آتش (تن)» باید صورت 
بگیرد (۳۱۳) و در حال وجد گرداگرد آتش آنان وجد پیروان اشه را هنگام «بزرگترین 
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بحران» خواهند دید و دریافت. 

اندیشه‌های بزدان شناسی آشکارترین اثر خود را در واژه‌ی امشه سینته به‌جای 
گذاشت و برای نخستین بار در جهان باور زردشتی در یسن هپته‌هاتی به‌چشم 
می‌خورد(. در نام آيشه سپنته «اثربخش نمیرا» برترین خدا؛ اهورمزداه با خدایان 
اثربخش اجتماعی در یک گروه خلاصه می‌شوند. همه‌ی مقدمات و شرایط برای این 
مفهوم خلاصه و چکیده در گاهان (ص. ۲۳۷) وجود دارد؛ ولی خود آن نام فراگین 
برآمدی است از یزدان شناسی‌هایی که پس از گاهان انجام گرفته - دست کم تا آنجا که بر 
پایه‌ی متن‌های موجود می‌توان داوری کرد. 

فهرست امشه سپنته‌یی کهن زردشتی» که در بسن‌های نوین بازتاب آن دیده 
می‌شود. و تا به‌امروز در میان پارسیان «زردشتی» ارزشمند است. به‌این شرح است: ۱- 
آمورمزداه ۲- وُهومَه ۳ آشه ومیشته ۴ خشنره وَئیْیّه ۵ سپنته آرمیْنی ۶ هئوژوناث 
۷ آمرتاث. آهورمزداه در این گروه جنبه‌ی کل و دربرگیرنده‌ی همه را دارد؛ ترتیب آنها 
به‌گوته‌یی است که در صفحه‌ی ۵٩‏ اشاره شد: نخست همه بخش‌های گوناگون با 
جنبه‌های گوناگون یک مجموعه و کل برشمرده می‌شونده سپس خود آن همگی وکل بر 
آنها افزوده می شود و جزء آن ردیف شمرده می‌شود. با ترتیب دادن چنین ردیفی 
به‌روشنی بیان می‌شود که هر یک از اعضاء تنها یک سویه و جنبه‌ی آن کلی هستند که 
در آن همه شرکت دارند. و همه‌ی آنها از نظر وجود خودشان با او مانند هستند و 
صورت‌های ظهور و عرضه‌ی او را می‌سازند. سلسله‌ی مراتب آسمانی در زیر 
اهورمزداه اینجا با وهومَته آغاز می‌شود. 

یسن هپته‌هاتی بر روی هم یک مرحله‌ی کهن‌تری را در تاریخ مفهوم امشه سپنته 
نشان می‌دهد. از بخش ۴۲ که شمارش ردیف بلند وگاهی بسیار ناهمگون خدایان را یک 
نیایش به‌امشه سپنته‌ها پایان می دهد به‌نظر من چنین می آید که امشه شپنته در ابنجا 
هنوز یک اصطلاح و مفهوم کلی برای خدایان و نیروی خدایی» بدون محدودیّت 
به‌شماره‌ی ویژه‌یی است. اینها «خدایان نرینه و مادینه‌ی نیکویی هستند» که اثربخشند» 
نمیرا هستند همواره زندگی می‌کنند و جاودانه رهایی می‌بخشند. و نزد وَهومَتّه به‌سر 
می‌برند» (۳۹۳). ولی در میان آنان به خوبی یک گروه خدایانٍ برتری دیده می‌شود. که از 


نظر شمار هفت تا هستند و برابر می‌شود با روایت فهرست امشه سپنته‌ی بعدی» هر چند 
که با نمایندگان دیگر (م-,۳۷): ۱-آهورمزداه آفریننده؛ او به‌همه‌ی نام‌ها نیایش می شود 
۲-«آشه وهيشته بهترین؛ نمیرای اثربخش» روشن؛ [چکیده‌ی] همه چیزهای نیکو) 
(۷۴)؟ ۳-وهومته؛ ۴-وهوخشنره؛ ۵دئنای نیکو؛ ۶فسرتوی نیکو؛ ۷آرمیتی نیکو. 
نیروهای بلند آسمانی» آشه وهیشته» وهومته و وهوخشثره همان‌هایی هستند که در 
ردیف تازه‌تر دیده می‌شوند» ولی ترتیب و پیش و پسی آنها به گونه‌ی دیگر است. اینکه 
آشه وهیشته اینجا نخست یاد می‌شود. برابری کامل دارد با وضع مرکزی که اشه به‌طور 
کلی در یسن هپته‌هایی دارد. وهومته در یسن هپته‌هاتی» همه جا ویژگی‌هایی دارد که در 
گاهان به‌این غداوند معمولا تسیت:داده مي شود؛ این غذاوند از یک‌سو با خداوندان 
خلسه‌ی کهن همراه می‌آید (,,۰۳۵ +۰۳۶ شاید ۳۹۵) و از سوی دیگر به‌عنوان 
مجموعه‌ی روأنی در ترکیب «وهومته و روان‌های پیروان اشه» (۴۲) که از بسن ۴۹۰ 
گرفته شده (ص. ۰۱۳۱ و سرانجام به‌عنوان نقطه‌ی مرکزی نیروهای خوب می‌آید 
(۲۹۳). علّت اینکه وهومنه اینجا در مرحله‌ی دوم جای دارد. این است که پیوستگی 
اصلی و نخستین او با سپنته منیو یعنی آتش است؛ از آنجا که آتش یک نماد ویژه‌یی از 
خداوند است. پس باید که نماینده‌ی او پس از اشه بیاید. که اصطلاح عمومی است برای 
هر چه که آسمانی و خدایی است. این ترتیب به‌راستی پشتوانه‌ی خوبی در گاهان دارد؛ 
در گاهان هم اشه اصولا به‌معنای «جهان خدایی اشه» است (ص. ۱۳۸). اما ترتیب 
ردیف تازه هم که وهومنه پیش از همه قرار دارد» به‌سنت گاهانی ترم کرد چول 
هومتّه يا به گونه‌ی دیگر سپنته ميْنیو» پسر اهورمزداه است (ص. ۱۲۷) و حق دارد که 
پس از پدر یاد شود. ولی به‌نظر من این ترتیب تازه است. زیرا بايد توجّه داشت که آتش 
که صورت آشکار شده‌ی ویژه‌ی وهومنه و سپنته مینیو است. در ردیف تازه‌تر» جای دوم 
خود و کا مس ارو و پا کر وها کر مةه کرد یی ات کباش 
مانند هر چیز که اضرا آسمانی استه پیوستکی بسیار نزدیک با آتش دارده و بندیهی 
است که توضیح درباره‌ی یک جدایی میان اسه و وُهومَته به‌صورت فراوان و گسترده 
کشمکشی است بر سر واژه‌ها؛ زیرا هر دو در اصل یکی هستند (ص. ۱۳۷ و بعد). ولی 
در واقع برتر از آتش جای دارد: اشه چکیده و حاصل. روشنایی‌های آسمانی است. که 
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سرچشمه‌ی آتش هستند. آتش «به‌وسیله‌ی اشه نیرومند» است (۴۳۴) و به‌وسیله‌ی او 
نگهداری می‌شود؛ همچنان که وهومتَهُ از سوی اشه نگهداری می‌شود (۱۱۳۱۷). 

آخرین سه نیروی خدایان در یسن هپته‌هاتی به ۳ از ردیف تازه‌تر جدا می‌شوند؛ 
تنها نیروبی که مشترک است آرمیتی يا خداوند اصنلی است. بسن هپته‌هاتی آرمیتی زا دز 
سر همه و حاصل یک ردیفی جای می‌دهد که دنا راء که اینجا ظاهراً به‌معنای انجمن 
e‏ است» دزیر می کیرد افزوده بر این واژه‌ی فسرّتو است که بدبختانه مفهومی است 
کاملاً تاریک» و به‌جای آن در گاهان یک اسم معنا (مزد؟ ص. ۱۳۲) به کار می‌ رود اینجا 
طبیعی است به‌معنای اسم جمع و به‌معنای یک خداوند اجتماعی مانند دنا و آرمیتی 
است. ردیف تازه سخت و دقیق» ترتیب خداوندان تیره‌ی باستانی را رعایت می‌کند» 
تک ص ۱۴۹. 

بهترین توجیه برای این دگرگونی و تفاوت این است که شمار هفت» نماینده‌ی یک 
زمینه‌ی یزدان شناسی کهنه‌یی است که به گونه‌های مختلف کوشش می‌شده است که آن 
شمار را پر کنند» و در این کار گزینش خداوندان در محافل گوناگون گوناگون انجام 
می‌گرفت. این طرح گویا آریایی کهن باشد. در این طرح به‌این نکته یادآوری می‌شد که 
آدیته 2 در هندوستان یعنی محفل گرداگرد میترا-ورونه. که دارای همان 
ریشه‌های محفل آهوره است. از نظر شمار هفت تا هستند". ردیف تازه به‌یقین از یسن ۱ 
هپته‌هاتی پدید نیامده؛ این ردیف به‌گمان من ردیفی است همپایه‌ی يسن هپته‌هایی که 
درست به‌همان کهنگی است. 

آمشه شپنته‌ها در مباحثات و بررسی‌های یزدان شناسی همواره همراه با پدیده‌های 
طبیعی دیده می‌شوند. این پدیده‌ها آتش (نخست وهومته يا سپنته مینیوه و سپس اشه) 
فلزها (ختَنرّه وَریّه» زمین (آرمَیتی) آب‌ها (هثوروتات)» گیاهان (آیرتات) هستند. 
پیش از این گمان می‌کردند که این بستگی از پدیده‌های بعدی و از راه آمیختگی 
یزدان شناسی خداوندان مجرّد گاهانی با یک مجموعه قواعد و اصول عنصری. که آتش 
آب» فلز گیاه را دربر می‌گرفته پدید آمده است!؟ یا چنین می‌پنداشتند که زردشت این 
مجموعه‌ی عنصری را به‌صورت خداوندان مجرد کرد اش اين موضوع. 
چتان که از بیان مسئله‌ی خداوندان گاهانی برمی‌آید و در بخش‌های پیشین از آن سخن 
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رفت» بسیار بی‌پایه است (ص. ۸٩‏ به‌بعد). خداوندان گاهانی هیچ جنبه‌ی مجرّد و 
آهنجیده ندارند بلکه نیروهای جمعی اجتماعی هستند. که هر یک از آنها در پدیده‌های 
طبیعی جلوه می‌نماید و با تأثیر آنها همبستگی پیدا می‌کند. بستگی وهومنه با آتش بسیار 
کهنه است و رساننده‌ی یک برداشت آربایی است از هستی مَنَه (سنج. ص. ۲۳۰). 
خشثره وئیریه» نیروی سوگند آتش است که با فلز سوگند. خداوندان تیره: آرمَیْتی 
هئوروتات: امرتات با زمین و سرچشمه‌های خوراک تیره برابر می‌شود. در 
یزدان شناسی. که وهومنه در مقام نخست جای گرفته بود؛ این خداوند فرشته‌ی نگاهبان 
چارپا است. ما در اینجا بی‌گمان نشانه‌یی از تفسیرهای گاهانی را باید ببینیم؟ سنج. ,۲۸: 
«برای آنکه من خشنود سازم خرتوی وهومَته و روان گاو را»؛ سخن‌های روان گاو ,۲۹ 
«چه کسی را تو با وهومنه داری» که هر دوی ما را (گاو نر و ماده) بتواند در ميان مردم 
بپذیرد؟» 

دئنا در یسن هپته‌هاتی هميشه به‌صورت جمع می‌آید مگر در ترکیب «دئنای 
مزدیسنی» (۳۵۱). اینجا احتمال انجمن‌های ۳ بیشتری را باید داد. «ما می ستاییم 
روان‌های پیروان اشه راء روان‌های مردان و زنانی را نیز که زاییده خواهند شد. که بهترین 
دئناهای آنها پیروز شوند پیروز خواهند شد با پیروز شده‌اند» (۳۹۲). ما در یک محفل 
تبلیغاتی هستیم که انجمن‌های مزدیسنی بسیاری را در جاهای مختلف و در میان 
تیره‌های گوناگون بهمحساب می آورد. یسن هپته‌هاتی با یک نیایش تبلیغاتی پایان می‌بابد: 
«ما می ستاییم باز آمدن مردان دینی را که بسی دور می‌روند» به‌سوی آنان که در بیرون» 
در سرزمین‌ها اشه را جستجو می‌کنند» (۴۲۶). 

برای روان‌های درگذشتگان همیشه اصطلاح اورون 1۲۷۵۸ به کار می‌رود و در کنار 
آن اصطلاح گاهانی (وهومنه و اورژن‌های پیروان آنه (ع۴۲). اما در گار آن اکنون 
فروشی انجمن میثره هم دیده می‌شود (۲۷۳). 

گروهی که زمین» رم و بسیاری از نیروهای خدایی وابسته‌ی به‌آن را تشکیل 
می‌دهد. مستقل‌اند (۵-,۳۸). نخست یک ردیف از «خدایان زن» یاد می‌شوند که 
نماینده‌ی خداوندان اجتماعی هستند؛ اینها (۳۸۷): «ایژاهاء یشوشتی‌ها» فرشتی‌ها؛ 
آزتیتی‌هاء اشي یکی که با آنن در یوند استه ايش نیکو؛ آزوتی نیکو ری نیکوه 


پارندی نیکو» هستند. چهار نام نخستین» اصطلاحاتی گوناگونند - گاهانی یا از 
خاستگاهی گاهانی - برای تیره‌ی پارسا به‌عنوان یک یگان جمعی. ایژا و آرتیتی را پیش 
از این شناختیم. بئوشتی روشن نیست؛ شاید یک واژه‌ی هم‌معنای ایژا است(. فزشتی یا 
«رایزنی» رساننده‌ی تیره‌ی هتشر است که با وهومنه رایزنی می‌کند (ص. ۱۶۵ و بعد)؛ 
خود واژه در گاهان نیست و این نام را باید ساختمان تازه‌یی دانست. این چهار تا 
به‌صورت جمع می آیند» مانند دثناء که هم‌اکنون به‌آن اشاره شد و نشان دهنده‌ی 
انجمن‌های زردشتی در جاهای گوناگون است. «خدایان زن» به‌صورت تکین (مفرد) 
می‌آیند؛ و در نتیجه به‌عنوان گونه‌یی خداوندان انجمن در برابر خداوندان محلی پنداشته 
می‌شوند. اشی در گاهان با آرمیتی پیوند نزدیک دارد (ص. ۰)۱۱۶ در انجمن میثره 
خدای مادینه‌ی باروری با شرّوشه بسیار پیوسته است (ص. ۶۸). ایش یک مفهوم گاهانی 
بسیار ناروشنی است که درباره‌ی معنای آن من همین اندازه می‌توانم بگویم که روش 
بارتلمه درباره‌ی این مفهوم مرا خشنود توش کین درباره‌ی آزوتی نک. ص. ۲۰۶ و پس 
از آن. فرَسَشتی «نام نیکوه خوشنامی» را زردشت از انجمن میثره گرفته است (ص. 
۶ پازندی یک خدای مادین باروری است از انجمن میثره (ص. ۶۸). ردیف 
«خدایان زن» بازگوکننده‌ی یک جنبه‌ی درآمیخته و ترکیبی است. این ردیف نمونه‌ی 
بسیار خوبی به‌دست می‌دهد که با چه آسانی ایرانیان باستان مانند آریاییان دیگر 
خدایانی پدید می‌آوردند. بدون هیچ‌گونه واقعیّت و وجود خارجی. مفاهیم گروهی 
اجتماعی کهن که دارای صورت ذهنی بودند - از گونه‌ی آرمیتی - نمونه‌یی ساختند که 
به دلخواه می شد ارو آن نمونه‌برداری کرد. در این مرحله می‌توان به‌حق از گونه‌ی 
شخصیّت یافتن یک مفهوم ذهنی سخن گفت؟ اما این شخصیّت یافتن» تنها رساننده‌ی 
رشد یک گونه انديشه و بینشی است که روزگاری بستگی کامل با زندگی واقعی داشت. 
بیشتر این گونه خدایان» طبیعی است که ساخته‌ی یک لحظه‌ی محض هستند. هندوستان 
نمونه‌های فراوان همانند این به‌دست می‌دهد. 

پس از ستایش این خدایان مادینه نوبت به‌ستایش آب‌ها می‌رسد که با روشنی و 
واقع بینی غیرعادی و توانگری افسانه‌یی توصیف می‌شوند. «آب‌ها را می‌ستاییم» 
آب‌های به‌آرامی به‌پیش رونده با هم رونده از زمین جوشنده» اهورایی کارهای نیکو 


۳۰۰ دین‌های ایران باستان 
انجام دهنده که به‌آسانی از آنها می‌توان گذشت. آب‌های شناور» شستشوی خوب 
فراهم کننده» ارمغانی برای این جهان و جهان آینده. با نام‌هایی که زمانی اهورمزداه 
بشما داد شما نیکان هنگامی که او آن نیکو آفریننده» شماها را آفربد» شما را 
می‌ستایيم... شما را به‌سوی خود می‌خوانيم. آب‌ها راء شما گاوان آبستن راء شما گاوان 
دارنده‌ی گوساله را» شما گاوان شیرده را که خوراک دریگو را می‌دهید» که همه چیز را 
آپیاری می‌کنند. شما بهترین و زیباترین را؛ به‌سوی خود [می‌خوانیم شما را]؛ همچون 
کسانی که کین خواهی می‌کنند و یاری می‌رسانند» هنگامی که پیشکش‌های از دور تقدیم 
شده‌ی به‌شما نیکان بی آزرم و ننگین شود" شما مادران زنده!» (۳۸۳-۵). 

زمین» مردم» آب‌ها - شاید در اینجا با قطعه‌یی از افسانه‌های تورانی» از کناره‌ی 
رودخانه‌ی رها سروکار داریم که در یزدان شناسی زردشتی دگرگون شده است. زمین 
نزد سکاها آپی» یعنی آب نامیده می‌شد. در پشت این توصیف باشکوه آب‌ها به خوبی 
می‌شود خدای مادینه» آزذوی سورا آناهیتا را تصوّر کرد. 

در بخش آخر یسن هپته‌هاتی (۴۲) که شاید نخست یک سرود دینی مستقل بوده. 
خدایان بیگانه بسیار یاد می‌شوند. نخست همه‌ی سرود هپته‌هاتی به‌امشه سپنته‌ها 
پیشکش می‌شود. سپس سرچشمه‌های آب‌ها و راه‌های آب‌ها ستایش می شونده 
همچنین شاخه‌ی راه‌ها و چهارراه‌هاء جاده‌ها (,۴۲) - بدون تردید بدین گونه خدای 
مادین چیستا از انجمن میثره درنظر گرفته می‌شود (ص. ۸۴ و ۸۵). پس از آن نوبت 
به کوه‌ها می رسد که آب‌ها از آنجا سرازیر می‌شوند. دریاها که آب‌ها را به خود می‌گیرند» 
و تخمزارها. پس از این نیایش‌ها متوجّه برترین هستی‌ها می‌شود: نگاهبان و آفریننده 
مزداه و زردشت؛ زمین» آسمان و باد آفریده‌ی مزداه - سه‌گانگی اسان امان ب 
دایره‌ی هوا و زمین؛ نوک کوهستان هزیتی - کوهستان هراء جایی که میثره پیش از 
برآمدن آفتاب - می‌آید (ص. ۵۴)؛ و سرانجام «زمین» - اینجا با نام باستانی بومی - «و 
همه چیز نیکو» (۴۲۲-۳). خداوندان محفل میثره به‌روشنی دیده می شوند؟ «باد آفریده‌ی 
مزدا» از آن مجموعه‌ی خدایان پرستشگاه او است؛ نک. ص. ۷۷ 

پس از ستایش «وهومنه و روان‌های پیروان اشه» خداوندان شگفتی پدیدار 


می شوند: واسی ۷351 یک موجود زنانه با صفتی که برای ما مفهوم نیست؛ خره Chara‏ 


دین زردشتی "۳ 
«آشه‌یی» که در ميان دریاچه‌ی وئوروکشه جای دارد»؛ و سپس در آخر خود دریاچه 
وئوروکشه ۷۵۷۲-۵5۵ (۴۲۳). بنا بر روایت تازه‌تر!۱ واسی یک ماهی است و فرشته‌ی 
نگهبان همه‌ی ماهی‌ها است؛ از آنجا که خوراک مردم پیرامون دریاچه‌ی آرال تا اندازه‌ی 
بسیار ماهی است ‏ به‌یاد داشته باشیم روایت هردوت را درباره‌ی ماساگت‌ها - بودن 
چنین خداوندی بسیار طبیعی است. در واژه‌ی خره پیداست که سنت زردشتی پسین 
واژه‌ی ایرانی معمول برای «خره را باز یافته است. تا جایی که گزارش هم می دهد که او 
سه پا و شش چشم دارد(؛ اما چگونه خری است که با دریاچه‌ی آرال سر وکار پیدا 
می‌کند. دست کم برای ما تصوّرش غیرممکن است. گویا این نام یکسر چیز دیگری معنا 
می‌دهد. خداوند اصلی در اینجا به‌هر حال دریاچه‌ی وئوروکشه است. بر روی هم باید 
گفت یسن هپته‌هاتی در اینجا آخرین بازمانده‌ی یک جهان خدایان تورانی راء که گزداگرد 
وئوروکشه جمع شده‌اند» دربرگرفته است. 

و بدین گونه سرانجام تارک و تاج این همکردگی و پیوند می آید: «هئرمّه 1201۳92 آی 
زرین» بلند روییده را ستایش می‌کنیم؛ هثومه‌ی درخشان (؟)( هثومه‌ی پشتیبان زندگان 
را می‌ستاییم؛ هئومه‌ی بازپس زننده‌ی مرگ را (ص. ۰)۱۹۸ ستایش می‌کنیم» (۴۲۵). پس 
می‌بینیم که روش همکردگی به‌اندازه‌بی گسترش پیدا کرده است که «ناپاکی این 
آشامیدنی مستی آور) (ص. ۰)۲۰۰ که موضوع تو ت دند و درد ورک رکشت اسات 
در انجمن راه یافته و پاکی و تقاس خود را بازیافته است. در متن نسبتاً کهنه‌ی یسن ٩‏ که 
همان هوم يشت است. هثومّه زردشت را دیدار می‌کند. در حالی که زردشت آتش را 
آماده می‌کند وگاهان را می‌سراید. زردشت می‌پرسد: «که هستی» توء ای زیباترین مردی 
که تاکنون من در جهان استومند (مادی) دیده‌ام با زندگی جاودانی خویش» همچون 
خورشید» هئومه پاسخ می‌دهد: «منم» ای زردشت هئومه‌یی که از جهان اشه هستم. باز 
پس زننده‌ی مرگ؛ مرا به‌نزد خود آر» ای سپیتمه» بفشار مرا تا مرا بیاشامند» بستا مرا 
برای آفرین من تا همچنین سوشْینت‌های دیگر مرا بستایندا» زردشت می‌گوید: 
«بزرگوار باد هئومه! کدام میرایی تو را نخست فشرد برای زندگان استومند؟ بهره‌ی او چه 
سرنوشتی بود» چه موهبتی نصیب او شد؟» هئومه برمی‌شمرد: نخستین کسی که هئومه 
را فشرد ویوَه‌ّنت بود» و فرزند خود ییمه را به‌دست آورد. این هر دو بنیادگذار افسانه‌یی 


آیین هئومه هستند. وهومه شمارش را دنبال می‌کند: آثویه ۵ که او را فشرد و 
فرزندش ثرئە‌تثوته را به‌دست آورد همان که اژدها (اژی دهاک) را کشت؛ ثریته از 
خانواده‌ی سامّه او را فشرد و فرزند خود کرساسیه را به‌دست آورد» همان که مار 
اا کی ر ای وه خود زردشت را به‌دست آورد. که با 
وحی آمد و دئیوه‌ها را به‌زیرزمین راند. و زردشت در آفرین سرشار از احساس» شیفته‌ی 
هئومه می‌شود. اینجا یک ترتیب معنوی برقرار می‌شود که مستقیماً از ویوهونت و پسرش 
ییمه تا به‌زردشت می‌رسد. و در یسن ۳۲۸ محکومیّت ییمه و آیین هئومه را زردشت 
اعلام داشت (ص. ۱۹۸). پس آیا همه‌ی بیکاری که زردشت همه‌ی زندگی خود را بر 
سر آن گذاشته بود چندان که از تیره‌ی خود ناگزیر به گریختن شد. بیهوده و آب در غربال 
کردن بود؟ 

من گمان می‌کنم که این مسئله با یک اشاره‌ی ساده به‌گرایش‌های همکردگی در 
انجمن» پس از مرگ زردشت» حل شود. چنین نبوده است که انجمن درونی‌ترین 
خواست و آرزوی پیامبر را به‌فراموشی سپرده و به‌نویدها و مژده‌های او بی‌وفا شده» پس" 
از مرگ پیامبر آیینی را پذیرفته باشد» که نمی‌شد آن را رد کرد. برای این نظر آیین هثومه 
در دین زردشتی بیش از اندازه ژرف نشسته است. این آبین هئومه با دين زردشتی 
به‌سختی با یکدیگر پیوسته شده است. در زمانی که يسن هپته‌هاتی سروده شده. مردم 
سرودهای گاهانی کهن را درمی‌یافتند و می‌دانستند که آن سرودها چه دربر دارند. کالبد 
پیامبر بی‌گمان جنبه‌ی افسانه‌یی پیدا کرده بود ولی او مانند گذشته همچنان به‌عنوان یک 
شخصیّت آموزنده وجود داشت. این نیندیشیدنی است. که مردم پروا کرده و آگاهانه 
به‌دگرگونی آیینی دست زده باشند. که به‌يقین می‌دانستند که آن دگرگونی‌ها با خواست 
پیامبر» که به‌روشن‌ترین سخنان بازگو شده است. ناسازگاری داشت. پس جز این چیزی 
ننمی‌ماند که چنین بپنداریم که زردشت خود همچون یک عضو ترکیبی که بنیاد کار 
تبلیغاتی او را می‌ساخت, هثومه را هم پذبرفته وآن را با بینش‌های دینی خود سازگا رکرده 
است. زیرا این نکته را باید درنظر داشت که آيين کهن هئومه در دیبن زردشتی تا 
ژرف‌تسرین زمینه‌اش دگرگون شده است. کشتار گاو و جشن وحشیانه‌ی گاو؛ که 


بازدارنده‌ی اصلی زردشت از پذیرش آیین هنومه بود» جاودانه از ميان رفته است. بنا بر 


دین زردشتی ‏ : 1 
نوشته‌های اوستای نوین» هثومه‌یی که برای مراسم دینی آماده می‌شد» گذشته از آب و 
نار «گاو زنده» رگ جیویا 8 20۷7 یسن ۰۳۲ ۰۴۱/۲ ۷۱/۲ و جاهای دیگر) بود؛ ولی 
مقصود از این جز شیر چیز دیگر نیست. راز هثومه‌ی انجمن میثره و راز شیر انجمن ‏ 
گاهان (ص. ۲۰۸ و ۲۰۹) یک یگانگی عضوی به‌دست آورده‌اند. در عمل نزد پارسیان؛ 
هنومه هميشه شبره‌ی گیاه تخمیر نشده است. نه آشامیدنی تین اور و در 
نوشته‌های یسن‌های تازه هیچ اشاره‌یی به‌این نکته نیست که اصولاً هثومه‌ی تخمیر شده 
به کار می‌رفته. این سنت بازدارنده هم از میان رفته است. آشامیدن هَئومّه یک کار کاملا 
دینی است. این کار رنگ یک عمل مقدس دینی دارد» و عمل مقذس هئومه را چیزی جز 
یک ماده‌ی اصلی اندیشه‌ها با جشن‌های وحشیانه‌ی کهن انجمن میثره پیوند نمی‌دهد. 
همه‌ی آیین هئومه» چنان که در اوضاع و احوال کهن مرسوم یسن نوین به گونه‌ی بازتافته 
دیده می شود سخت از یک تلاش آگاهانه نشان دارد و از آیین کهن نکاتی جدا می‌شود» 
که پیامیر آنها را برشورنده می‌دانسته و نقش یک دست نوساز و آراینده را به‌جای 
می‌گذارد؛ به‌سخن کوتاه: نقش مور یک دین‌آور را به‌جای می‌گذارد که اگر گفته شود 
پيامبر خود اندیشه‌های بنيادین خود را طرح و تنظیم کرده و آیینی پی افکنده که نمایانگر 
آن است. چندان گستاخانه نیست. از اینجا این نکته هم روشن می‌شود که این عمل 
مقدس هئومه همراه با بازخوانی بسن‌ها از روزگار باستان بالاترین اعمال زردشتیان بوده 
وور ی ج 

بحران معنوی بزرگ زردشت سبب شد که آیین کهن هثومه تأثیر مگه را بر هم زند و 
از اورا ایرد که ری 0 وق زرد خرد انس هزمه را دو مان 
انجمن خود راه داده از این تأثیر برهم زننده نتوانست جلوگیری کند - بدین‌گونه مگه 
آخرین ضربه را خورد آن هم نه به‌یکباره» و نه با نشان دادن خواست و آگاهی بلکه با 
گذشت زمان و از راه نیروهای درونی بنیادین که با هر دو صورت دینی برخورد داشتند. 
ميان دین میثره‌ی باستان و دین گاهانی تضادی مانند تضاد ميان دین آپولونی و دین 
دیونیسی برقرار بود و آن را فر. نیچه 216025016 .77 در یونان کشف کرد و ا. زده E.‏ 
6 در کار یادمانی خود «نفس». بسیار خوب نشان داده است(". همه‌ی نشانه‌ها 


رهنمونند به‌اين نکته که دین میثره» دین آپولونی ابرانی است. این دین دارای یک 


۳۰۴ دین‌های ایران باستان 


خاصیّت حقوقی خشک و ظاهربینانه است. دینی بود برای سربازان و سران تیره‌ها. اگر 
هم آیین سوگند (آزمایش آتش) آنها مانند همه‌ی سوگندها با ورزش‌های مخصوص 
ابتدایی خلسه‌یی همراه بود (سنج. ص. ۰۶۷ ولی چندان با مستی مقذس, با شوق و 
وجد ناخودآگاهانه سروکار نداشت. میثره «بیدار است و نمی خوابد»: زندگی نفسانی 
خشک معمولی و بدون خلسه. هوا و فضای معنوی دین میثره است. این دين مدهوشی 
هثومه را دارا بود و این مدهوشی تنها یک مستی ناشی از الکل بود» و زردشت کاملاً حق 
دارد که این مستی را با مستی مقدس مکه که شاید از مستی شاهدانه, که ژرف‌تر تأثیر 
می‌کرد؛ یاری می‌جست. ناسازگار می‌دانست. آشامیدن هثومه بیشتر تأثیر مستی عادی 
داشت تا حالت خلسه. اما دین گاهانی را از سوی دیگر می‌توان به‌خوبی دین دیونیسی 
ایران نامید. در این دین خداوند» مرد راه یافته را سرشار از خود می‌کند. اینجا وجد و 
سرود مقس رژیا؛ سفر روان به‌جهان ارواح و بازگشت او همراه با رازهای آسمان 
وجود دارد. اینجا خداوند همچون دوست با دوست سخن می‌گوید. و این به‌معنای 
شکوفایی روان است که به‌دلخواه دوام نخواهد یافت. و شگفتی نیست که دین واقع بین 
و روشن بینی چون دین میثره» سرانجام بر جای خود استوار ماند. زردشت خود در 
همه‌ی خلسه‌های خود مردی است کارآمد و با داوری هشیارانه و دارای حش واقع بینی 
- صفاتی که با وضع روانی خلسه گر به‌هیچ‌گونه سازگار نیست. او به‌عنوان یک دین آور 
دارای نگرشی باز و گشوده برای ارزش بنیادین معنوی دین میثره بود و این ارزش 
ای ق از هة در اس ها دورد ۱ 

برپایی انجمن زردشتی بستگی بسیاری به‌اندیشه‌ی مگه دارد. اما معنویّت و روح 
این انجمن در بنیاد همان روح دین میثره است. عامل خلسه بی‌گمان زمان درازی پس از 
زردشت به‌سختی رویش و شکوفایی داشت؛ پاره‌یی نام‌ها در انجمن بنیادین این نکته را 
فاش می‌کنند که خلسه به‌شیوه‌ی کهن خود در آن انجمن ورزیده می‌شد (ص. ۱۸۶ و 
بعد). این تقریباً روشن است که خلسه تا اندازه‌یی همیشه در انجمن دیده می شده است. 
ولی در خدمت پیشوایان دینی بود و وظایف خاص ضمنی را به‌عهده داشت. چیزی 
مانند روح دیونیسی که پناهگاه محدودی در هنر غیبگویی آپولونی یافته بود. یکی از 
افزوده‌هایی که در جاهای گوناگون در نیایش‌های بالا بلند نیروهای خدایی در یسن‌های 


دين زردشتی ۳۵ 
نوین دیده می‌شود روشنایی جالبی بر این مسئله می‌افکند. از جمله در یسن ۱۲ چنین 
می‌خوانیم: «من پیشکش می‌کنم آن راء من انجام می‌دهم آن را برای وهومتَف برای آشه 
وهیشته برای خشّنره وثیربه؛ برای سپنته آرمیتی» برای هئوروتات و امرتات» برای 
آفریننده‌ی گاو» برای روان گاو» برای آتش اهورمزداه» کوشاترین اثربخش آمشه سینته»؛ 
در یک دستنویس در اینجا عبارتی افزوده است: «برای سخن خدایی که به‌پیوست آن 
وحی شده (هَل. مانثز 12۵2.۳15012) و از دانایان پرسیده می‌شود» و در آن بالا در آن 
تختگاه فرا گرفته می‌شود(۱؛ برای سخن خدا (مانثز)؛ برای آن اثربخش» رزتوی اشه). ‏ 
«سخن خدایی همراه آن» همان چیزی است که ما در اصطلاح خودمان به‌آن سخنان 
پیوستی يا الحاقی می‌نامیم. که خداوند از راه پیشوایان دین و مردان دین اعلام می‌کند: 
قوانین و دستورهایی برای موارد بخصوصی» پیشگویی‌ها؛ این سخن از راه مردان دینی . 
در حالت خلسه‌یی فرا گرفته می‌شود» و در این هنگام وی بر روی نشیمنگاه بلندی 
نشسته است» چیزی مانند جادوگر ثردی (ژرمنی شمالی» بر روی سید هیال (ص. ۱۸۱). 
این نکته را که توانایی خلسه کار یک مرد دینی واقعی است و کاربرد بسیار آن را که 
به‌هنگام شب باید انجام می‌گرفت» همچون یک خدمت دینی می‌نگریستند؟ پیش از این 
در روایت وندیداد ءرو۱۸» که اصطلاح بسیار روشن و اصلی خلسه می‌آید. دیدیم (ص. 
۴ و بعد). اکنون این نکته کاملاً مشٌص است که صورت دیگری از سرود دینی 
نیایشی نامبرده» که وندیداد ساده خوانده می‌شود. به‌جای سخنان یاد شده چنین می آید: 
«برای قانون و قانونی که به‌پیوست آن وحی شده است (داتایی هَل داتایی)» قانون دشمن 
دوه زردشتی. از آن اشه رتوی اشه.».تمام بیزاری دین قانون از وحی‌ها و الهام‌های 
خلسه‌یی در همین نسخه‌بدل کوچک آشکار می‌شود. و نیز همه‌ی دستنویس‌های یسن‌ها 
با یک استئناء» آن افزوده‌ی یسن ۱۳ و جاهای دیگر را کنار گذاشته‌اند. این افزوده در متن. 
چاب ما هم وجود ندارد. 

با اينهمه» باز از زمان پیش از برافتادن پادشاهان اتان موی اوک الت 
خلسه‌یی و وابسته‌های کهن آن در دست داریم: سفر آسمان و دوزخ ارداوبراف. همه‌ی 
دستوران گرد هم می‌آیند در خانه‌ی موبدانْ موبد» اتور فرنباگ. هفت تن از پارساترینشان 
را برمی‌گزینند و از میان این هفت تن سه تن؛ یکی از اینان ارداوبراف است - من صورت 


سنتی این نام را که در واقع صورت غلط خوانده‌ی ویراز ۷1۲۹7 است نگه می‌دارم. سه بار 
آزمایش آتش انجام می‌گیرد (وَرٌ ۷۵7 تا بدانند که چه کسی باید به‌این سفر دست زند. و 
در هر سه بار آزمایش» ارداوبراف را برمی‌گزیند. دستوران در جایگاه انجام قربانی 
میدانی را برمی‌گزینند» ۳۰ گام پیرامون آن» در یک جای خوب. ارداویراف سر و تن خود 
را می‌شوید. جامه‌ی نو بر تن می‌کند و با مواد عطراگین خود را خوشبوی می‌کند. بر 
روی جایگاهی که برای این کار گزیده شده است. جامه‌ی نوینی گسترده می‌شود و او بر 
روی آن می‌نشیند» قربانی را انجام می دهد به «کارهای روان» (روانیکان)' می‌اندیشد. 
می‌خورد و می‌آشامد. سپس دستوران سه جام زین با باده و شاهدانه‌ی وبشتاسپی 
(:فشرده‌ی شاهدانه) پر می‌کنند؟ نخستین جام راء در حالی که اندیشه‌های نیک را به‌یاد 
می آورند» به‌او می‌دهند و جام دوم را در حالی که به‌یاد گفتار نیک‌اند به‌او می‌دهند و جام 
سوم را می‌دهند در حالی که به‌یاد کردار نیکو هستند - این سه مفهوم امروز دیگر 
پایه‌های گوناگون بهشت را نشان می‌دهند. وی باده و فشرده‌ی شاهدانه را می‌نوشد و 
هنوز وقت دارد که آگاهانه سپاسگزاری کند» و سپس بر روی آن جامه به خواب می رود. 
هفت روز و هفت شب می خوابد و در درازای این زمان روان او آسمان و دوزخ را 
(ارداویرافنامه بخش ۲) دیدار می‌کند. پس از پایان سفر سروش او را به سوی جامه بر 
روی نشیمنگاه برمی‌گرداند (۵۱۲۷). ۱ ۱ 

اما با این کار هیچیک از خطوط اصلی دین زردشتی نمایانده نشده است. در. 
وندیداد» که یکی از مدارک نسبتاً تازه‌تر این دین است (نک. بخش ۰۷ می‌بینیم مسئله‌ی 
مَگه یکسره به‌جهان اهریمنی برگشته است. تنها خود جایگاه مگه به‌عنوان جایگاه راندن 
اهریمنان به‌جای مانده است (ص. ۱۵۲ و صفحات بعد».ص. ۱۸۵)؟ بر رژیا: شاهدانه و 
خواندن‌های خلسه‌وار داغ دی زده شده است (نک. ص. ۱۸۷). سنت‌گری و پارسايی 
قانونی برای هميشه بر مگه‌ی زردشت چیره شد. 

خاستگاه شعری یشت‌ها اصولاً از محفل زردشت نبود» و بسیاری از يشت‌ها را 
آزادانه در اصل دین زردشتی که درباره‌ی متن‌های آبینی است؛ گنجانده‌اند (ص. ۵۳). با 
وجود این چند تا از کهن‌ترین پشت‌ها؛ هر چند که مواد بسیاری دربر دارند» که به‌دین 
زردشت از خارج وارد شده» چنان از نظر سطح و روح و درون مايه زردشتی اصیل است؛ 


دین زردشتی ۱ ۳۷ 
که بخش بزرگ آن باید از سوی زردشتیان ساخته شده باشد» و از جمله‌ی اسناد زردشتی 
اصلی به‌شمار آیند(. اینها يشت فزوشی يشت ۱۳ و يشت ازدوي سورا آناهیتا؛ يا 
يشت پنجم‌اند. 

بشت فرّوشی سرودی است درباره‌ی تشریفات روان یا درست‌تر سرودی است 
برای «همه‌ی پاکان». این یشت بر روی هم ستایش و آفرین فُروّشی‌ها را دربر دارد» روان 
نیاکان» نیروی آنان و شکزه آنان» و در یک فهرست بلند نام‌ها در میان ستایش و نیایش‌ها؛ 
فروشی‌های همه‌ی مردان و زنانی یاد می‌شوند که کارهای شایان یادآوری انجام داده‌اند 
و اهمیت به‌سزایی برای زندگی انجمن» چه در دوره‌ی زردشتی آن و چه در روزگار 
افسانه‌یی پهلوانی پیشین دارا بودند. 

از أردْري سوورا آناهیتای تورانی» خدای مادین رود سیحون - رها - پیش از این 
سخن رفت (ص. ۴ و بعد). در يشت مربوط به‌این خدا به‌خوبی می‌بینیم که چگونه 
آیین این خدا در انجمن زردشت پذیرفته می‌شود. «برای شما قربانی کرد آفریننده» 
اهورمزداه» در آثیریتم ویجه در دائی‌تیای نیکو... او از آن خدا خواهش کرد: <به‌من بده 
به‌نشان موهبت. این را ای اردوي سوورا آناهیتای نیکوء زورمندترین پهلوان: که من 
همواره پسر پئوروشسټه» پیرو اشه زردشت را پیش ببرم تا از روی دیا انديشه کند» برابر 
دنا سخن گوبد و برابر دثنا رفتار کند! > این را اردوي سوورا آناهیتا به‌عنوان موهبت بهاو 
داد» (۵۱۷-۱۰). آثیریتم ویجَه میهن انجمن گاهانی تا و دائی‌تیا رودخانه‌یی که در آنجا 
است؛ پس از این در این باره بیشتر سخن خواهیم گفت. پس از این نوبت به‌پهلوانانی 
می‌رسد که برای آَردوی سوورا آناهیتا قربانی کرده و یاری او را به‌دست آورده بودند. 
اينکه اهورمزداه خود برای یک خدا قربانی و برای بخشش و یاری نیایش می‌کند تنها 
یک جای دیگر دیده می‌ شود آنجا که سخن از خدای ویو است (یشت ۱۵۷۷ این 
پنداشت شگفت را از نظر تاربخی می‌توان تنها انگیزه‌یی برای پذیرش خداوند اصلی 
یک محیط دیگر در انجمن زردشتی توجیه کرد. 

در بخش پیش گفتیم که جنگجویان و بهلوانان (نیمه خدابان) در E‏ نشت 
تقریباً بدون استثناء گرداگرد ها؛ وئوروکشه. سیحون و درباچه‌ی آرال دور می‌زنند. 
والاترین آنها که در اینجا تنها از نامشان یاد می‌شود» به‌صورت مشخْص و وجود خارجی 


۳۰۸ دین‌های ایران باستان 


در آناهیتا يشت دیده می‌شوند و بدین‌گونه این يشت آناهیتا گونه‌یی تفسیر و گزارش 
وبژه‌ی افسانه‌یی -تاریخی برای يشت فروشی به‌شمار می آید. هر دوی این یشت‌ها در 
زمینه‌ی تاریخ و افسانه در توسانند و به‌یکدیگر باید بسیار نزدیک باشند. در این نکته 
نباید تردید داشت که این زمینه‌ی تاریخی, انجمن بنیادین زردشتی در تیره‌ی فریانه است. 
پس از اينکه تیره به‌دین زردشتی درآمد. گذشته‌ی خود را از دست نداد و زردشت که 
تمام کوشش خود را نخست بر این کار گماشته بود که عناصر گوناگون دینی را با هم 
درآمیزد» کمتر مرد آن بود که خواستار رها کردن آن گذشته باشد. این هر دو پشت از 
یک سو روایات کهن و افسانه‌های تیره‌ی فریانه و از سوی دیگر روایت‌ها و افسانه‌هایی را که 
این تیره از دین میثره گرفته بود برای ما بر جا ی گذاشته‌اند و سرانجام کهن‌ترین خاطرات و 
سنت‌های خانوادگی انجمن زردشتی که از آن یدید آمده بود همه را یکجا با هم ترتیب داده 
به‌دست ما می‌دهند. 

از پهلوانانی که پیرامون رهاء وئوروکشه و آیین آناهیتا می‌گردند پیش از این سخن 
گفتیم (ص. ۲۷۱ و بعد) پیدا است که در اینجا غیرممکن است بیش از این درباره‌ی 
چگونگی پیدایش پیچیده‌ی داستان‌های پهلوانان ایرانی در درازای زمان سخن گفت(؛ 
تنها سخنی چند باید درباره‌ی ردیف کوی» يشت م۱۳-,۰۱۳۱۳گفته شود. این بخش آغاز 
می‌شود با انسان نخستین» یعنی پیمه. از آنجا که پدر او و خود بنیادگذار آیین هئومه 
هستند» پس باید که او از محیط میثره باشد (ص. ۸۷). اما پیکره‌ی او میرانی بود از 
روزگار آربایبان نخستین و می‌تواند باورهای اصلی تورانی دربر داشته باشد. بنا بر آن این 
ُرئیتونه فرزند آئوبه است که با اژدهای «اژی دهاکه» از سرزمین بير“ می‌جنگد و او را 
می‌کشد (۳۳به بعد ۲۹به‌بعد ۵). بر جانور مقذس آزدوي سوورا آناهیتا است و از این رو این 
جانور را باید در بخش آپیاری شده‌ی رها جستج کرد (. ترئیتونه خود از ورئه ۷2۳672 
است یعنی از سرزمیتی «با چهار گوش (گوشه)»؛ موقعیّت آن هرگز به‌روشنی داده 
نمی‌شود» ولی باید در همسایگی سرزمین بَبّر قرار گرفته باشد. سپس چند پیکره‌ی دیگر 
ناذه شوند که از انان آغزه ایرکه از خان ا دی ترو ق کر جک هاف سان پر درسین 3 


دين زردشتی ۳۰۹ 


هئوسروه به‌عهده دارد. ولی همه‌ی این پهلوانان زمان نخستین تنها درآمدی هستند و 
زمینه‌ی اصلی برای ردیف کوی» که مهم‌ترین جزء اصلی این بخش را به‌دست می دهند. 
این ردیف هشت نام را دربر دارد: گوی گوائه» آیپی هو اوسّه ذَنْ (جاهای دیگر 
اوسَنْ) آرشنْ پیسیتة بیرشنْ» شیاورشَنْ و هوسْرَوة. بی‌گمان در اینجا موضوع مربوط 
به‌یک سلسله پادشاهان واقعی و تاریخی است!. اینکه این مردان همچون فرمانروایان 
پیشین تیره‌ی فربانه نام برده می‌شوند. به‌نظر من از هر گونه تردیدی بیرون است. پیوند 
نزدیک هئوسرَوّه با وئوروکشه و آیین آناهیتا چندی پیش روشن شد. ردیف نیاکان این 
سلسله کوی به‌منوش چیثره فرزند اثبریاوه می‌رسد.ائیژیاو بدون تردید با آئیژی آریایی 
بستگی دارد؛ منوش چیثره - معنای این نام در واقع «تخمه‌ی منوش» یعنی از نژاد منوش 
ایت - باید یک پادشاه خاض آریایی و گونه‌یی انسان نخستین باشد. واژه‌ی «آریایی» 
به‌معنای محدودتر و کهنه‌تر معنایی در برابر تورانی و سئیرمی به خود گرفته است. اکنون 
هر گاه سلسله‌پی که بر تیره‌ی فریانه فرمانروایی کرده است. به‌ خاستگاه «آریایی» اششتاد 
کند. این را به‌دو گونه می‌توان توجیه کرد يا اينکه این سلسله مردم فاتحی بوده‌اند که از 
واحه‌ی مرو و حوضه‌ی آمودریا (جیحون) به‌سوی شمال پیش رفته بوده‌اند» یا اينکه این 
سلسله بومی همانجا بوده که دین میثره را پذیرفته» و در نتیجه ردیف نیاکان آن سلسله 
به آریاییان میثره پرست در سرزمین نامبرده می‌رسیده است. به‌هر صورت نزد من 
باورکردنی می آید که رواج دین میثره را در تبره‌ی فریانه به‌این سلسله بايد منسوب 
دانشهتا: 

هئوشرّه نام بزرگی است از سلسله‌ی کوی‌ها؛ در متن این يشت به‌تفصیل آفرین او 
سروده می‌ شود (۰)۱۳۱۳۳-۱۳۵ و در همه جا در پشت‌ها پیروزی او بر فرهُرسْیِنْ ستایش 
می‌شود. فرزند او آَخرّرّه» به‌عکس (۱۳۱۳۷) عنوان کوی ندارد. کربستن سن به‌درستی 
این نتیجه را گرفته است که این سلسله پس از هثوسرَوّه دیگر فرمانروابی نمی‌کرده 
اشنت از انها که ویشتاسیه در جای دیگر و به‌مناسبت دیگر یاد می‌شود. و هیچ 
پیوندی میان او و این سلسله‌ی کوی که پیش از او بوده در میان نیست. کربستن سن به‌این 
نتیجه می رسد که زمانی میانین وجود داشته که سلسله‌یی در آن زمان فرمانروایی نداشته. 
هر چه هست این نکته قطعی است که خانواده‌ی توتره» که وبشتاسّه از آن برخاسته بود 
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یک سلسله‌ی نوین کوی را بنیاد گذاشته که از سلسله‌ی پیشین جدا می‌شده است. 

خانواده‌ی وه روزگاری هسته‌ی ایستادگی بوده است در برابر رواج آیین اشی 
دین میثره در میان تیره‌ی فریانه ظاهراً برای اينکه این خانواده به‌اردُویسوورا آناهیتا 
خداوند تورانی سرسختانه دلبسته بودند (نک. ص. ۲۷۳ و بعد). این رساننده‌ی این معنا 
است که این خانواده خاستگاه بومی تورانی داشته است. برای پیروان خدای آردوي 
سوورا آناهیتا باید درست آیین اشی بزرگترین راه انداز در دين میثره بوده باشد تا 
این رو باید در عبارت افزوده‌ی پیشین بازتابی از جنگ‌هایی را ببینیم که پیش از 
برجستگی دین میثره برای دین تیره روی داده بوده است. انجمن هنوز در زمان فروشی 
یشت» خاطره‌ی مردی راء که آیین اشی را در تیره رواج داد به‌یاد داشت و از این رو باید 
او را پیام رسان راستین میثره از همین تیره دانست. 

,۱۳۱ ما می‌ستاییم فرّشي گرْشته ره فروشی فرزند زبوروّنت» پیرو اشی» را 

۱ فروشی زورمند راء که هستی تمام آن با سخن خدا یکی بود؛ 

فروشی دارنده‌ی گرز دلیر» اهورایی؛ 

۷ - که در خانه‌ی او اشی خوب: 

زیباء شکوه‌مند؛ درامد 

به‌پیکر یک دوشیزه‌ی زیباء 

بالا بلند. راست روییده 

از تخمه‌ی آسمانی» از زایش وال 

آنکس که شکست ناپذیر است در زد و خورد؛ 

با هر دو بازویش 

به‌سخت ترین صورت برای فضای آزاد گرداگرد خود جنگید, 

اکن که در کار شکنیت نابا ر انت 

با هر دو بازویش 

به دلیر ترین صورت به‌دشمنان تاخت. 

کوشنه کسی است که «سراسر وجودش با سخن خدایی یکی است. (تنو. مانثره)؛ 
این صفتی است برای سروشه خدای انجمن میثره. که به‌میثره هم نسبت داده می‌شود 
(یشت ۱۰۲۵). او دزشی.درو 0 هم هست؛ او گرز زورمند» تاج سروشه را هم 
دربر دارد (ص. ۶۷)؛ و نیز صفت‌های همیشگی سروشه» «زورمند») و «آهورایی» هم 


دين زردشتی _ ۱ ۳۱ 
هست. با یک سخن, او یک چنان پهلوان برجسته‌ی دین میثره است» که خود می‌تواند 
همچون سروشه شخصیّت و واقعیّت بیابد. همان‌گونه که شایسته‌ی یک میثره پرست 
است. او نیز مردی سپاهی و جنگجو بود. دودمان او گوبا در روزگار زردشت هنوز پایه‌ی 
مهمی در تیره داشته؛ شی بشت سه عضو دیگر هم برمی‌شمارد (۱۳,۰۸). 
ویشتاسپه همه‌ی پهلوانان دیگر را در گروه پهلوانان فروشی يشت در زیر پرتو خود 
می‌گیرد. هنگام توصیف او سخنان آهنگ قوی و رسمی دارند. چکیده‌ی کوشش‌های 
تاربخی او یک سرود جوشان می شود که از فراز زمان‌ها بی‌میانجی با ما سخن می‌گوبد: 
۵ می‌ستاييم فروشی کوی ویشتاسپه‌ی گرونده‌ی آشه را 
فروشی زورمند» که همه‌ی هستی او با سخن خدا یکی بود؛ 
فروشی دارنده‌ی گرز زورمندٍ اهورایی راء 
آنکه از پهلو و روبه رو در جستجوی فضای آزاد برای اشه می‌بوده 
آنکه از پهلو و روبه رو فضای آزاد برای آشه یافت؛ 
آنکه همچون بازو و نگاهدارنده‌ی 
EEE‏ 
آن اهورایی» زردشتی؛ 
۰۰ آنکهء هنگامی که او بسته و دربند 7 
اورا از ھا رها کرد 
اورا ان و دروا کت 
فرمانبر قانونٍ او در بلندی» تزلزل ناپذیر» گرونده‌ی آشه» 
سیر ازگاو ان و چراگاه‌ها» 
خوش ازگاوان و چراگاه‌ها. 
ویشتاسپه هم به‌عنوان سروشه‌ی شخصیّت یافته توصیف می‌شود. در وجود او 
انجمن میثره. سروشه و انجمن زردشت. یعنی دیُنا همه با هم برخورد می‌کنند؛ از همان 
دم یکی می‌شوند. 
کارهای پهلوانی ویشتاسَپَه در آناهیتا یشت م..بببیر۵ یاد می‌شوند. وی برای ردو 
سوورا آناهیتا در کنار رود فُرزُوانو ‏ که نمی‌دانیم کجا است - قربانی کرد و درخواست 
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پیروزی بر تنثره یا وّنت» که دَینای او بد است» درخواست پیروزی بر نیایش کننده‌ی 
دئیوه‌ها» پیشته 5202 و پیرو ذزوگارجت اسه کرد. وندر مینیش 31115 »۷21d215‏ 
که یکی از خویشاوندان أرجت آشیه است» در ژئوروکشه برای همین خدای مادینه 
قربانی کرد با درخواست پیروزی (۱۱۶وبعد۵). گویا پیکار در زمان زثیری-وّری دنبال شده 
بوده است. وی فرزند ویشتاسبه است و خواستار پیروزی بر هومه‌یکه دّئیوه پرست. که 
اژدهایی است با پنجه‌های وحشتناک» و همچنین خواستار پیروزی بر أرجت اسپه پیرو 
دروگ است (۵۱۱۳). بدون تردید موضوع در اینجاء مانند گزارش‌هایی که پیش از این یاد 
شد. بر سر جنگ‌هایی است با تیره‌های تورانی که دین دیگری دارند. این نکته که در متن 
یشت‌های دیگر» آرجت اسپه یکی از مردم هیوتّه می شود بدون تردید یک جنبه و 
مرحله‌ی بعدی است؛ مردم هیّونه از روی مدارک و اسناد» به‌یک زمان دیگری از تاریخ 
آسیای مرکزی مربوط می‌شوند!". روایت زثیری‌وری افسانه‌یی است. وی در کناره 
دای‌تیا» رودخانه‌یی که در سرزمین تیره‌ی زردشت است قربانی می‌کند» همچنان که 
وبشتاسپه در یشت‌های دیگر می‌کند این روایت هم بی‌گمان از افزوده‌های بعدی است. 

نسب‌نامه‌ی فرزندان ویشتاسپه در يشت ۱۳۱۰۱/۲ می‌آید. چنین برمی‌آید که این 
خانواده ۳۱ عضو داشته است که با نام زئیری‌وری - که پس از اینها بهگونه‌ی ژریر درآمده 
انشت: د اغا می‌شود. در يشت ۰۱۳۱۳ همسر ویشتاسپه هوتاوسه 1012052 را می بینیم 
با پنج دختر. در میان نوتری‌ها ویشترو ۷15121 (۶بب‌بیر۵) برای آزذوی سورا آناهیتا 
قرباتی کرده بود با این نیاز که بهاو راه بدهد که از رودخانه‌ی ویته‌وتی بگذرد. و از این 
رهگذر چندین دئیوه پرست را» به‌شمار موهای سرش بکشد. خدای مادینه سپس همان 
معجزه‌یی را انجام می‌دهد که بهوه برای فرزندان اسرائیل در دریای سرخ کرد. 

روایت بوّئیشته 101504 از تیره‌ی فریاته (۱۳۱۲۰ و ەیر ۵) ما را به‌میان جنگ‌های 
دینی می‌برد. وی برای اردوی سوورا آناهیتا در کنار رودخانه‌ی رها (جای آن روشن 
نیست) قربانی می‌کند و خواستار است که: «اين موهبت را به‌من بده تا بر آن فرومایه‌ی 
تاریکی» آختیّه» پیروز شوم و بر پرسش‌های او پاسخ دهم نود و نه پرسشی که دشوار و 
دشمنانه طرح شده‌انده پرسش‌هایی که آن فرومایه‌ی تاریکی آختیه» از من خواهد کرد» 
(۵,۲). پیدا است که خدای مادین او را در این گفتگوی دینی پیروز می‌کند. چنین 
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می‌نماید که اختیه از خویشاوندان نزدیک باشد زیرا در يشت ,۱۳۱۲ می‌آید که نیایش 
فروشی يوئشته به‌ویژه تأثیر به‌سزا دارد در از میان بردن دشمنی اعضای خانواده. . 

از مردان مخشتّوي پیش از این (ص. ۲۷۲) سخن گفتيم. جالب است که ایتان 
سوشینت نامیده می‌شوند. این مفهوم در جاهای دیگر فرّوشی پشت معنای جهان پسین 
دارد و بس. پس باید مردان خشتّوی به‌یک زمان بسیار پیشینی از تاریخ انجمن مربوط 
شوند» شاید در زمان خود انجمن بنیادین هنگامی که مفهوم سوشینت همچنان 
برجستگی داشت که زردشت خود به آن داده بود (ص. ۲۵۹). ۱ 

خانواده‌ی هوّگوه در يشت ۱۳۱۰۲/۴ یاد می‌شود» یعنی جایی که فرزندان فرَشّه 
آشتره فرزندان جاماسپه و آوازه آشثری, نامی که در جای دیگر دیده نمی‌شود؛ 
برشمرده می‌شوند. نیایش فروشی این مردان تأثیر به‌سزا دارد» زیرا در برابر خواب بد 
(شَنه», دیدهای زشت (َیْسَه)ه دیدبان‌ها و پیشگویان بد ف و جادوگران زشت 
(پیریکا (۲) می‌توان ایستادگی کرد. گوبا اینجا اشاره‌یی است به‌نفرت به‌بی‌دینانی که از 
میان آنان مردان هو گوه به‌دست زردشت به‌دین او درآمدنده و از این راه پاره‌یی از . 
آبین‌های مهم رسوم و مفاهیم دینی که در دین کهن تیره‌ی فریانه وجود داشت. فاش 
می‌شود. سپیتمه‌ها در يشت ۱۳4۸ یاد می‌شوند؛ یکی از فرزندان مئیدیوی - ماهه در 
يشت ء,۱۳۱. میّدیوی ماهه نخستین کسی بود که سخن زردشت (مانثره) و آموزه‌های او 
را شنید (۱۳۹۵). 

انجمن» تبلیغات شکوفایی می‌کند و همه جا پیروان و طرفدارانی به‌دست می آورد. 
فروشی‌های مردان و زنان گرونده‌ی اشه را در کشورهای آربایی» تورانی» سپیرمی؛ 
سائینی و داهی می‌ستاید (۱۳,۴۳/۴) در این بشت در بند ۱۲۵ تا ۱۲۷فرَوّشی‌های مردان 
گرونده‌ی اشه به‌شمار سرزمین‌هایی که به‌نام خوانده می‌شوند ستایش می‌شوند: در 
سرزمین موژه» سرزمین رَوژذیه» سرزمین تنیّه سرزمین آهوي آیَخشیره. ما گرفتار نام و 
نشانی این واژه‌ها هستیم که گوبا راز آنها جاودانه بر ما پنهان خواهد ماند. در ميان این 
سرزمین‌ها به‌نام خانواده‌ی سنه و شاخه‌ها و نواده‌های بسیار آن برمی خوریم. پدر تیره 
سنه «شاهین»» یک مردگرونده‌ی اشه و نخستین کسی بود که با یکصد دین آموز در این 
گیتی پدیدار شد (,,۱۳). شاید وی در آن روزگار بنیادگذار دستگاه دینی میثره در تیره‌ی 
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فریانه بوده؟ این اصطلاح دینی مربوط به‌انجمن میثره است. (ص. AV‏ به‌بعل). 

ولی همه‌ی یره هنوز تغییر دين نداده است؛ هنوز عناصر غیرزردشتی در زیر 
خاکستر می درخشد؛ اینجا رزمنده‌ی در راه دین» مَنثرّه واکه» را می‌بينيم (که سخن خدا را 
فرا می‌گوید) (م.,۱۳): «ما فروشی منثره واکه» فرزند سایموژی فروشی رهبر آموزشگاه 
پیروان اشه. فروّشی رهبر هُمیذ ۲۵۳۵10 را می‌ستاییم که بسیاری از مردم بی‌اندازه بد را 
کشت. مردمی که سرودها را با گریه می‌خواننده اشه را گمراه می‌کنند» هیچ اشه ندارند» 
هیچ آهو و رتویی ندارند (یعنی به‌دین زردشت درنمی‌آیند) ناهنجارانی که [نیروی] 
فروشی را شکسته‌اند - تا در برابر دشمنی میان گروندگان اشه پابرجایی کنند». ما با یک 
جامعه‌ی آیینی غیرزردشتی آشنا می‌شویم که دارای تمرین‌های خلسه همراه با فریاد و 
آواز است؛ از این رو این بی‌ایمان‌ها اشه را به گمراهی می‌افکنند و فرشی‌ها را از تأثیر 
برکت آفرینشان باز می‌دارند. منثره واکه مرد دینی زردشتی است. اگر این عنوان عنوانِ 
انجمن میثر ه باشد نشان دهنده‌ی اين کته اشت که سازمان دینی میثره در همین 
مرحله‌ی پیشین خود دین زردشتی را پذیرفته است. رد پاهای مشُصی از آن. در 
صورت و معنای سازمان دینی زردشتی از روزگاران گذشته همچنان به‌جای مانده است. 
نیایش فروشی منثره وأکه به‌ویژه به کار کاهش دادن کشمکش‌های آیینی: اک درست 

هیچ یک از توتری‌ها پس از ویشتاسپه عنوان کوی ندارد. کربستن سن گمان می‌کند 
که از اینجا می‌توان نتیجه گرفت که نیروی جهانی پس از ویشتاسپه برافتاده و برچیده 
شده است(. من گمان می‌کنم که روشنگری در این باره به گونه‌ی دیگری است. در يشت 
۷۱ با تقسیم بندی جامعه آشنا می‌شویم؛ این همگی همان تقسیم بندی میثره است: 
خانه (نمأنه)؛ دودمان (ویس)؛ تیره (رنتو)» کشور با مرز ر بوم (دھیو) نک. ص. ۷ اما 
اینجا یک عضو پنجم ویژه‌ی زردشتی هم می آید: رَروشترتمه 05]016۳02 22:1 «آنکه 
از همه بیشتر به‌زردشت مانند است». در دین زردشتی غربی که «زردشت» را به‌سادگی 
می‌توانستند به‌همین معنا به کار برند» با این عنوان نیروی معنوی محلی راکه برتر از دهیو 


نخستین. گویا زروشتزتمه» نخست عنوان رئیس انجمن زردشتی بود» که سالار تیره 
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زردشتی و همانند عنوان کهن کوی بوده است. این نکته که این عنوان گوی در انجمن 
زردشتی دارای اعتباری نبوده جای شگفتی نیست: زیرا که در سخنان زردشت داغ 
بطلان بر آن زده شده بود. پس علت اينکه هیچ کس پس از ویشتاسپه عنوان کوی را دارا 
نیست» با توجّه به‌همه‌ی آنچه که گفته شد این است که سران تیره به‌ جای کوی» عنوان 
«آنکه بیش از همه به‌زردشت ماننده است» را به کار می‌بردند.. 

اکنون ادغام مجموعه‌ی خدایان دين میثره یک واقعیت انجام یافته است. اين ادغام 
در درجه‌ی نخست از راه پذیرفتن آیین فروّشی انجام گرفته است. این آیبن چنان که پیدا 
است یکسره در دين میثره که زردشت به آن برخورد کرده بود برقرار بوده است؛ دین 
میثره در تیره‌ی فریانه به‌اندازه‌ی بسیار و تا درونی‌ترین هسته‌اش یک آیین نیا کانی بود. 
فروشی‌ها نیروهای فرمانروا بر همه چیزند نگه‌دارنده‌ی آسمان و زمین» پشتوانه‌ی نظم 
طبیعت و زندگی اجتماعی پیروزمندان نبردها؛ پشتیبان مردم از آن دمی که در زهدان 
مادر ساخته می‌شوند و بزرگان تاربخ. فروشی‌های خدایان هم نیایش می‌شوند؛ خدایان 
هم خود از نظر درونی‌ترین هستی خود فروشی‌هایی هستند. بندهای اوستا درباره‌ی 
فروشی‌ها در نوع خود از زیباترین و والاترین ادبیات دینی جهان به‌شمار می‌روند. هر گاه 
کسی بخواهد بداند که آیین پرستش نیاکان به‌راستی از نظر دیتی» هنگامی که 
به‌پرداخته‌ترین شکل خود رسیده است. چه معنا دارد» باید فروشی يشت را بخواند. 

درباره‌ی فروشی‌ها پیش از این به‌مناسبت چیزهایی گفته شد (ص. ۶۴). جشن 
بزرگ سالانه‌ی ارواح که فروَشی‌ها در آن به‌زمین باز می‌گردنده یعنی جشن هَمَشس 
نمَیدیه به‌عنوان یک انجمن و بنیاد» وجود دارد (۱۳۴۹-۵۲). «ستایش می‌کنيم 
فروشی‌های نیک» زورمند» اثربخش گروندگان اشه را که به‌هنگام هَمَش بت مَثيدَيّه 
به خانه‌ی دودمان ۱1 (ویس) به‌پرواز در می آیند؛ آنجا ده شب تمام می‌مانتد و آرزومندند 
که بدانند: چه کسی ما را آفرین خواهد کرد چه کسی ما را ستایش خواهد کرد چه کسی 
برای ما سرود خواهد خواند» چه کسی به‌ما خدمت خواهد کرد چه کسی مارا 
خوش آمد خواهد گفت. در حالی که با یک دست شیر و جامه عرضه می‌کند و با دست 
دیگر و کت وفاداری» که به‌سوی اشه راهبر است. یاد می‌کند؟» آنها کمن را که چنین 
کند برکت می‌دهند: «امید است که در این خانه توانگری و فراوانی گاوان و مردان باشده 
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امید است که اسب تند زود و گردونه استوار باشد, اميد که آن مرد در پهنه‌ی نبرد پایدار 
باشد. آنکه برای ما با یک دست قربانی می‌کند. شیر و جامه پیشکش می‌کند. با دست 
دیگر سوگند وفاداری یاد می‌کند که به‌اشه می‌رسد!». 
در کنار فرَشی‌ها. خدایان دیگر انجمن میثره رنگ می‌بازند و تنها نامی از آنها 
به جای می‌ماند. اینها همگی با چند صفت ثابت ولی کاملاً کوتاه شده نیایش می‌شوند. از 
همه جالب‌تر ردیفی است که در بند ۸۵-۸۶ این يشت می‌آید. آتر اوروازیشته. 
(پرجذبه‌ترین آتش» شروشه نثیربه -سَهّه» رَشنو» میثره» سخن اثربخش خدا (مانثره 
سینته) آسمان» آب» زمین» گیاهان گاو و که «زندگی» با که مرن «زندگی میرا». اتر 
اوزوزیشته آتش آسمانی است. که جهان آسمانی و روشنایی ا اين مفهوم نسبت 
به‌اشه‌ی زردشت بسیار نزدیک است و پذیرش او در دین زردشتی قطعاً از همه بیشتر 
موجب شد. که اشه وهیشته با آتش همسان گذاشته می‌شد (ص. ۲۹۶). پس میثره 
همچون چکیده‌یی است از سروشه یره -سَهّه و زشنو. چنین بر می‌آید که میثره در 
انجمن زردشتی هرگز نتوانست چنان که باید حمله‌ی زردشت را بر ضدٌ خود جبران کند 
(ص. ۲۵۴)؛ دست کم ناگزیر بود در برابر سروشه که نقش او را به‌عهده گرفته است 
(ص.۶۸) بر کنار زود. گیه مَرتن» نخستین انسان» پهلوانٍ نامبخش در میان میرندگان 
a‏ وه هک ره وه وه 
اهورمزداه نژادها و فرزندان را در سرزمین آربایی پدید آورد» (۱۳,۷). باورداشت 
درباره‌ی انسان نخستین نباید در انجمن گاهانی دگرگونی بسیار یافته باشد؛ در آنجا انسان 
تنها توجّه به‌جفت گاو نخستین داشت. دین زردشتی به‌نظر می‌آید که باورداشت انسان 
نخستین را همه‌جا از انجمن میثره و شکل‌های آیینی دیگر آمیخته‌ی با آن گرفته باشد. 
باد« واته» و دامویش اوبّه منه» یعنی ورثرغنه (ص. ۰۸۷ در يشت ۱۳۴۶/۷ یاد می شوند؛ 
واته دارای صفت ورثراغن varsOrayan‏ «ایستادگی‌شکنان» است. ولی در جاهای دیگر 
فروشی‌ها خود در نقشی پدیدار می‌شوند که در مهربشت به ورثرغنه نسبت داده 
می‌شود؛ این درست سازگار و هم آهنگ است با ماهیّت ورثرغنه نک.ص.۸۱. 
درباره‌ی ویو هنگام یاد کردن از محفل میثره» سخن رفت (ص. ۷۸) و از آن بررسی 
نتیجه گرفتیم که وی» در آنجا در واقع یک پیکره‌ی مستقل با مجموعه‌ی خدایان ویژه‌ی 
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خود را نشان می‌دهد (ص. ۸۵). او هم بنا بر هستی و ماهیّت اصلی خاستگاهش یک 
خدا است و این از این واقعیّت استوار می‌شود که اهورمزداه خود برای او قربانی می‌کند 
(ص. ۳۰۷). اکنون می‌توانیم به‌این خدا نزدیکتر شویم. پیش از این دیدیم که کرساسپه 
برای او در یکی از شاخه‌های رود سیحون قربانی کرد (ص. ۲۷۵)» یعنی به‌احتمال بسیار 
در سرزمینی در کنار میانه‌ها یا بالا دست رودخانه؛ و فهرست نام سرزمین‌ها در وندیداد؛ ۱ 
که در پایان این بخش به‌آن اشاره خواهیم کرد به‌ما نشان می‌دهد که کرساسْپّه در 
پیوستگی با سرزمینی قرار دارد که در نام آن سرزمین نام خدای ویو گنجانده شده و این 
درست آن سرزمینی باید باشد که هنگام قربانی او آن خدا در آن سرزمین وجود داشته 
است. پس خاستگاه اصلی ویو باید در همین بخش‌ها باشد و در آنجا او برترین خدا بوده 
است. این خدا باید بسیار زود با مجموعه‌ی خدایان تیره‌ی فریانه پیوند یافته باشد» چه 
اتی وکا نوات یس اش نی مان زان سیخ 
زردشت در جزء محفل میثره درآمده بوده و این بسیار آسان انجام گرفته بوده» چون وی 
به‌عنوان خدای جنگ. به‌دو خداوند برجسته‌ی محفل میثره مانند ورثرغنه و خورنه 
سخت نزدیک بود. این معنا بازدارنده‌ی ما از پذیرفتن این نکته نیست که آرباییان 
میثره‌پرست سرزمین مرو هم او را در روزگاری پیش و بدون توجه به‌این نزدیکی؛ 
پذیرفته‌اند؛ ولی در دين زردشتی با توجه به‌موادی که در دست است. این خدا نخست 
از راه تیره‌ی فریانه به‌اين دین راه یافته است. اوستا آثار یک برخورد نزدیک با محیط 
فرهنگی مستقل کرساسپه را بسی آشکار نشان می‌دهد؛ وی به‌آسانی رنگ زردشتی 
به خود گر فته است. يشت ۱۵ که بهاو تقدیم شده است گروهی از صفات بسیار کهن. که 
بسیاری از آنها را دیگر نمی‌توان دریافت» برمی‌شمارد؛ اینها هم باید از نظر زبانی نقش 
ایران شرقی داشته باشند(. قطعه‌ی کوچک آئوگمه دئچا (ص. )۱٩‏ دارای بخش‌ها و 
تکه‌هایی از یک سرود نمازین مرگ است به‌پیشگاه وّیو؛ هنوز هم در وندیداد به‌عنوان 
خدای مرگ کاملاً زنده است (ص. ۷۸). 

همکردگی دینی و آمیزش ادامه پیدا می‌کند. آسمان که در گاهان جامه‌ی مّینیوی 
اثربخش بود (۳۰۵) اکنون جامه‌ی اهورمزداه شده است. که در کنار میثره» رشنو و 
آرمیتی آن جامه را دربر دارد (۱۳۲/۳). آژدوی سوورا آناهیتا با صراحت پذیرفته شده 
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است (۱۳۴-۸). در دین زردشتی در غرب این خدا به‌عنوان همنشین میثره ٩۹7۲080005‏ 
خوشبخت شد. این سکن یی گان برمی‌گردد به‌اوضاع دینی در تیره‌ی فریانه پیش از 
زردشت. رواج دين میثره در آنجا ظاهراً در زبان افسانه به گونه‌یی بازگو شده است» که 
می‌گفتند خدای تازه با خداوند اصلی این مرفي ار دوخن مورا اناهتا زناشویی 
می‌کند؛ از اینجا می‌توان نتیجه گرفت که رواج مزداپرستی را با زناشویی ميان خدای 
بومی کاپادوکیه «بل» و دای مزدیسنی» یا انجمن آیینی» بیان می‌کر دند!. 
ولی بزرگترین نوآفرینی دینی» موضوع پیامبری» انديشه درباره‌ی مأموریت و نقش 

زردشت است. فروشی زردشت در يشت ۱۳۸۸-٩۵‏ نیایش می‌شود. این قطعه کاملاً یک 
دست نیست؟ سرودهای نمازین گوناگونی گوبا با هم آميخته شده‌اند. زردشت نخستین 
کسی بود که خوب می‌اندیشید» خوب سخن می‌گفت» خوب رفتار می‌کرد. او نحستین 
پیشوای دیینی (آنُرون)» نخستین پیکارگ رگردونه سوار (رَثه تیشتز)» نخستین.شبان 
(واستریوفشوینت) بود. به‌سخن دیگر بنیادگذار گروه‌های اجتماع بود چنان که در 
اصطلاحات زردشتی یسین معمول است (ص. ۳ به‌بعد) و بی‌گمان از انجمن دیتی 
میثره گرفته شده است. او نخستین کسی است که اشه را ستایش کرد دئیوه‌ها را نکوهید 
و سوگند فروّرانه را یاد کرد. او نخستین تکئیشه بود - این عنوان که انجمن میثره آن را 
به‌استاد سو گت داده بود و زمانی از سوی دشمن سر سخت او در دربار بتدوه‌ها اجرا 
می‌ شد (ص. ۶۷ ۰)۲۰۱ اکنون بر خود او منتقل شده است تا اثرگذاری خود را به‌عنوان 
تأثیر نخستین قانون‌گذار و راهنما و دستور انسانیّت در فرمان‌های آسمانی نمایان کند. 
آمشه سینته‌ها او را به‌عنوان آهو و رتو بر همه‌ی موجودات می‌گمارند. او کسی است که 

به‌هنگام زایش و رویش او 

آب وگیاهان به‌وجد و شوق در آمده بودند.. 

به‌هنگام زايش و روبش او 

آب و گیاه روییدنده 

به‌هنگام زایش و رویش او 

همه آفریدگان سینته 


به‌تندرستی و خوشی فریاد برآوردند: 


دین زردشتی . ۱ ِ 
«خوشا به‌حال ما رهبر دین زاده شد» 
سپیتمه زرثوشتره؟ 
برای ما قربانی خواهد کرد 
زردشت با برسمن ؟ کسترده» ۱۳۹۳-۴. 
آیا این زایش یک خدا نیست که در اینجا بازگو می‌شود؟ خواه و ناخواه اینجا به‌باد 
وصف زایش آپولون در سرود هومر می‌افتیم (۰۱ ۱۱۷-۱۱۹): 
اما او (مادر) بازوهای خود را بر گرد در خت خرما انداخت : 
و بر روی چمن‌های نرم زانو زد: زمین در زیر پای او خندید؛ 
(پسرش» آپولون) به‌سوی روشنایی پربد؛ و خدایان مادینه‌ی دیگر همه جشن گرفتند*" 
اینکه زردشت یک موجود خدایی اشت از همان آغاز» آموزه‌ی انجمن او همین بو د 
(ص. ۰)۲۸۳ و این با تلاش‌های شخصی او سازگار است. ولی این تصادفی نیست که 
فروّشی او ابنحاه بی‌درنگ یس از که مرتن» نخستین انسان» نیایش می‌شود. زردشت 
خود به‌صورت نخستین انسان خدایی و نخستین پادشاه خدایی برتری يافته است؛ او 
پیکره‌ی انسان نخستین دین زردشتی است. به آموزه‌های افلاطون در آکادمی که از میهمان 
کلدانی اش دربافته بود (ص. ۷ ۳۰ و بعد) تشاد نزدیک شده‌ایم - تنها ا این فرق که 
ایتجا هیچ گونه رذیایی از یک «آموزه‌ی کیهانی» دیده نمی‌شود. در اوستا پیامبر هرگز 
برخورد خود را با وافعیّت تاربخی از دست نداده است؟ در متن‌های کهن اوستایی» وی 
هميشه با ویشتاسیّه و تاریخ پهلوانان پیوسته است. برداشت افسانه‌یی دینی یک دست» 
دست نخورده و جدا مانده است؛ کوشش‌هایی برای هم آهنگ ساختن» همه از 
یزدان شناسی‌های اوستای پسین است. که بازتاب‌های آن در ادبیات پهلوی دیده 
زردشت گذشت جریان جهان را مانند یک میدان مسابقه می‌دیده است. که نقطه‌ی 
آغازین آن ارت آغازین بوده اش و نقطه‌ی پایانی آن, آزمایش بزرگ آتش است. او 
انتظار داشت. که این وا را نشك ولی پیش آمدها به گونه‌ی دیگری گشتند. رسالت 
وظیفه‌ی اصلی او شد و آزمایش به‌زمان آینده کشیده شد. سّوشینت‌هایی که در آزمایش 
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همکاری می‌کنند تبدیل به‌انجمن رسالت می‌شوند» آزمایش به گونه‌ی مسایل جهان 
پسین درمی‌آید. انجمن در این جهت به‌کار ادامه می‌دهد. فروشی بشت با یک دید کلی 
بسیار والا سراسر جریان زندگی راء از صحنه‌ی نمایشی آفربنش, تا بایان در سرآمد 
زمان‌ها در آینده‌ی ناییداه می‌نگرد؛ در این نقطه‌ی پایانی» سوشینت جای خود را دارد. از 
این متن به‌بعد است که سوشینت یک مفهوم به‌راستی جهان پسین می‌شود. نوار پیوند 
دهنده و نیروی موثر در این نمايش جهانی» فروشی‌ها هستند. 
۱۳۶ اینها ی ی یت ی یی (یاه) 

از آفریدگان هر دو مَیْنیو مینیو 

فروشی‌های نیکوء زورمند اثربخش 

فروشی‌های گروندگان آشه 

کات اد رات انغاداند 

هنگامی که هر دو منیو چیزها را آفریدند؛ 

میتیوی اثربخش و مینیوی زشت. 

۷هنگامی که مینیوی زشت بر آفرینش 

ژهواشه چیره شد . 

سپس آن دی نگاهبانانه در میان آمدند: 

وهومنه و آتش. 

۷۸ابين هر دو» دشمنان را شکست دادند؛ 

دشمنی‌های مو رت دشمنی‌های پردروگ؛ 

که (مینوی زشت) آب‌ها را از جریان نتوانست باز دارد؛ 

و نه گیاهان را از جوانه زدن؛ 

و اینک آب‌های بسیار تن 

آفربننده‌ی نیرومند» 

اهورمزداه فرماتروا جاری شدند؛ 

وگياهان برشکفتند. ` 

بیشتر اصطلاحات گاهانی است؛ دو مینیو راء که در یسن ۳ه‌بیر ۳۰ آمده بودند» اینجا 


دس a‏ ۰ ۳۳۱ 
باز می‌بينيم و وَُهومته و آتش هم جفت نیک آشنای گاهانی هستند. اما روح این افسانه 
سراسر غیر گاهانی است. هر دو مینیو کار خود را انجام داده‌اند و جهان زیبای اشه زمین 
نیکبخت نیالوده» هم اکنون پایان یافته است. آب‌ها در انتظارند که به‌راه افتند پا گياهان در 
انتظار که بروبند. آنگاه مینیوی زشت حمله‌یی وحشتناک می‌کند» که آب‌ها از جایشان 
نجنبند گياهان تهدید می شوند که در تخم گشته شوند. اما وهومنه و آتش این حمله را در 
هم می‌شکنند. و با یک زنش سحرانگیز آب‌ها به‌راه می‌افتند و گیاهان جوانه می‌زنند. 
این به‌راستی یک افسانه‌ی دوگانه‌ی آفربنش است. که بر یک نبرد آغازین ميان دو نیروی 
آشتی اپذیر بنیاد شده است؛ یک باروری بسیار ابتدایی و طبیعی آفرپنش است: که 
آفرینش آسمانی را با جریان بی‌مانع آب‌ها و رویش آزاد گیاهان یکی می‌داند. این افسانه 
بیش از آنکه از محیط زردشتی ريشه گرفته باشد بسیار زنده» طبیعت‌گرا و ساده است. 
شاید در اصل وابسته به‌دین میثره بوده است. ولی همگی یکپارچه رنگ زردشتی گرفته 
است. این افسانه شکل اصلی یک گزارش آفرینش زردشتی را مجشّم می‌کند که سپس 
در درازای زمان و در دست یزدان شناسان بی‌اندازه دگرگون شده است. 

فروشی‌ها در هنگام آفرینش حضور داشتند. آنها پیش از جهان هستی وجود داشتند 
و همان گونه که آنان در آغازین حاضر بودند. در پایان «بحران» هم حاضر خواهند بود. 
فروشی‌ها یک وظیفه‌ی آن جهانی در این جهان بر عهده دارند. 

هر گاه به کهن‌ترین صورت جهانٍ پسین زردشتی بپردازیم» باید به‌یک سند دیگری 
توجّه داشته باشیم و آن حورته شت است (یشت .)۱٩‏ این يشت از محافل اصلی میثره 
برخاسته است. ولی در پاره‌یی از بخش‌ها سخت رنگ زردشتی گرفته است. و این 
بخش‌ها به‌شدّت رنگ جهان پسین دارد. اگر از دو بشت فروشی و آناهیتا می‌توانستیم 
نتیجه گیری کنیم که محل جهان پسین زردشتی را در وثوروکشه و رها بايد یافت این 
بشت به‌آن جهان مرکزینت دیگری می‌داد و آن دریاچه‌ی کنسّه ئوبه است که رودخانه 
هثیتومَنْتٌ به‌آن می‌ریزد و همان درباچه یا بهتر بگوییم مرداب هامون کنونی در مرز ایران 
وافغاتىتان ەو زود خانە ی هیلمند (هتی مین استه که در آن مردات م ریرد ودر 
ا ا ا و ا ےو و تون 
به‌گواهی تاریخ دین» جهان پسین بیشتر به نقطه‌یی بستگی پیدا می‌کند که بنیادگذار دین در 


۳۳۲ دین‌های ایران باستان 
آنجا در کار و کوشش بوده بدین‌گونه در آن اشاره‌یی می‌بینند به‌اين نکته که زردشت 
خود تلاش خود را در این بخش به‌کار می‌برده است*. من در این نظر نمی توانم شرکت 
کنم. وئوروکشه و کنسَوّیّ رها و هئیتومنت باید با هم یکسان و هم‌ارزش باشند و حال 
آنکه چنین نیست و انها با هم سازگار نیستند(". اگر چنین بود نام‌های جغرافیایی اصولا 
معنا و اهمیّت خود را از دست می‌دادند. توضیح این از گونه‌ی دیگری باید باشد. آیین 
خورنه که با میثره پرستان «آریایی»» گردانندگان سیاست. با مرکزی در واحه‌ی مرو 
سخت پیوسته است. چنان که پیدا است دو کانون داشته است. از یک سو آمد و شد با 
محفل وئوروکشه داشت. چنان که لشکرکشی‌های بزرگ اا هرق شمال نشان 
می‌دهد و در نتیجه‌ی همین لشکرکشی‌ها بود که سلسله‌ی کوی به‌قدرت رسید. از سوی 
دیگر این آیین خورنه؛ به‌ویژه با هئیتومنت و بخشی که از آن آبیاری می‌شود. پیوسته 
است و بی‌اندازه به‌نیروی خورنه وابسته است (يشت معمع۱۹؟ سنج. ص. ۷۶). بدون 
تردید از این رو که سلسله‌ی پراهمیّتی در کناره‌ی آن فرمانروایی می‌کرده است. جای 
دادن جهان پسین در این سرزمین تنها نشانی است از تلاشی که در راه زردشتی کردن 
آیین خورنه که وابسته به‌این رودخانه و دریاچه‌یی که این و در آن می‌ریزد 
می شده است. پس این تعیین جا از کارهای بعدی است و برای بررسی تاریخ جهان پسین 
زردشتی. تنها تا این اندازه جالب است که نشان می‌دهد یک درباچه جزء جدایی ناپذیر 
باورهای جهان پسین است. زردشتی شدن این آیین می‌رساند که دين زردشتی در 
سرزمین اصلی دین میثره سخت ريشه دوانیده است. این موضوع بخش تازه‌تری را در 
تاریخ گسترش دين زردشتی بازگو می‌کند» چنان که به‌زودی خواهیم دید. 

زردشت از روی زمین رخت بر نبسته است. نطفه‌ی او به‌جای مانده است. آن نطفه 
را ۹٩۹۹۹۹‏ فروشی نگاهبانی می‌کنند (۱۳۶۷). زردشت خود به‌هنگام زندگانی یک 
مهدی بود؛ در باور انجمن امّتش زردشت همچون مهدي پنهان زندگی می‌کند. 

یک روزء هنگام پایان رسیدن زمان» دوشیزه‌یی - که از این نطفه بارور می‌شود» هر 
چند این نکته صراحتاً گفته نمی‌شود ‏ کسی را خواهد زایبد «که بر تمام دشمنی دئیوه‌ها 
و مردم پیروز خواهد شد» (۰۱۳۱۳۲ ۱۹۰۲). نام این دوشیزه ارت - فذری است. ولی 
نامی که در جهان پسین دارد ویسپه - توروثیری «چیره بر همه» خواهد بود. این نام نام 


دين زردشتی ۳۲۳ 
ویسپّه توروشی را به‌یاد می آورد که به‌همین معنا است و در یشت ۱۳,۳ به‌عنوان نام یک 
زن در ردیفی می‌آید که گویا نام دختر ویشتاسپه در آن گنجانده شده است. پس 
دوشیزه‌بی که در جهان پسین می‌آید ممکن است یکی از کسان خانواده‌ی ویشتاسپه 
ر ا فلا ات این کاس ت ار که اس هر آن از کر چان هه سرت 
است. او «سوشینت شکننده‌ی ا است وات ارته نامیده می‌شود. 
«سَوشیّنت نامیده می شود زیرا برای سراسر جهان مادی» رهایی (سَوّه نک. ص. ۲۴۲) 
خواهد آورد. استوّت ارته خوانده می شود زیرا که او خود از جهان مادی است و با روح 
زندگی (وئتنه 05۱202) آراسته شده. خواهد کوشید که از نو جاودانگی ماذی را پدید 
آورد(» (۱۳,۲۸). نام استوت ارته صورت اصلی واژه‌یی را نشان می‌دهد که بایستی 
به‌شیوه‌ی خط اوستایی استوت آشّه باشد. این نام از سرود گاهانی ۴۳,۶ (ترجمه‌ی آن 
ص. ۲۲۴) ساخته شده و در آنجا چنین می‌آید که: «امید است که اشه» مادی (استوت) 
بشود» پرنیرو به‌میانجی جان زندگی.» این قطعه چنان که دیدیم درون مایه‌ی جهان پسین 
دارد. ۱ 

این استوت ارته بالاترین نقطه‌ی پرداختگی ناد آدمی است. همه‌ی بخش‌های 
فهرست‌های بالا بلند فروشی‌های گروندگان اشه در فرژزشی یشت. با یک نیایش برای 
فروشی استوت ارته پایان می‌یابند (۲۸,ر۷ب,بوء۱۳۱۱). مجموع فروشی‌ها در عبارت 
ا فروشی های گروندگان اشه» از که مرتن تا صوشیّنت» (۱۳,۴۵) خلاصه می شود. 

متن‌های کهن اوستایی هیچ سوشینت فردی دیگری به‌عنوان استوت ارته» که چیزی 
جز جسمانیّت یافتن دوباره‌ی زردشت نیست. نمی‌شناسد. در کنار او گروه نامعیّتی از 
یاری کنندگان در کار پایانی زیر عنوان فرش چرتر (250.5270187) «فرشه‌گران جهان». 
جای گرفته‌اند» که نازاییدگان‌اند (يشت ۱۳۱۷-۱۹۲7) و یکبار (ب,۱۳) با صفت 
«سو شینت‌ها» می آیند. فرضیات و حدس‌های بعدی از آن دو نامی که در يشت م۱۳۱۷ 
پیش از استوت ارته فرار دارد» یعنی اوخشیّت ارته و اوخشیّت نماه» پهلوانان جهان پسین 
را از نطفه‌ی زردشت ساخته است. و بدین گونه در نوشته‌های پهلوی ردیف معروف 
هوشیتر هوشیتر ماه و سوشینت پدید آمده است (ص. ۳۰). همچنین از دو نام زنی که 
در یشت ۱۳۱۲۲ پیش از دوشیزه‌ی جهان پسین» ارذت فذری» می‌آید. یک ردیف زنانی» 


بیس سس سس رس 
که با مردان جهان پسین سازگار است. ساخته شده است. 
چنین می‌نماید که نگاهبانی نطفه‌ی زردشت در یک دریاچه از باورداشت‌های 
زردشتی نخستین باشد - نطفه از این دید بنا بر طبیعت خود عنصری آسمانی است - 
همچنین این عقیده که سوشینت باید در یک دریاچه زاییده شود بايد زردشتی اصلی 
باشد یکی 168067 (شاعر سوئدی) نمی‌دانست که چه اندازه به‌باور ایرانی سوشینت 
تزدیک شده بود وقتی آن سخنان معروف را در (سوی» ۵ (نام کهن سوئدی) 
ی تو سیگ 
تو در زیر دریا خفته‌یی 
در دروازه‌ی شرفی» 
تو ای روز که شرف ما را نو می‌کنی. 
برخیز. به‌بالا بشتاب 
به‌بالا برتر از دریای نیلگون 
بدین سو تو ای کینه کش نازاییده... 
بتا بر يشت خورنه (۱۹4۲) استوت ارته که از وبسپه ثوزوثیری است» از دریاچه 
کو از آب‌های سیراب از خورنه از رودخانه‌ی هئیتومنت پدید خواهد آمد. اما 
به‌دلایلی که پیش از این به‌آن اشاره شد» و پس از این هم یاد خواهد شد. باید اینها از 
پدیده‌های بعدی باشند. در فروشی یشت. که بی‌گمان یشت کهنه‌یی است. از آب‌ها 
سخنی در میان نیست. ولی این تصادفی نیست که درست پیش از جایی که سخن از 
نطفه‌ی زردشت است فروشی‌ها نیایش می‌شوند. فروشی‌هایی که ۹٩۹۹۹۹‏ در شمارند» 
دریاچه‌ی وئوروکشه را می‌پایند. این ۹۹۹۹۹ فروشی گونه‌ی نگهبانان در جهان پسینی 
هستند» که پیکر فرزند سامه یعنی کرساسپه را تا پایان زمان نگهبانی می‌کنند (۱۳۶۱). 
اگر همه نشانه‌ها درست باشند. گمان می‌رود که در اصل» نطفه‌ی زردشت در ژئوروکشه 
نگاهبانی می‌شود. پیوند میان این نطفه و خوزئّه بی‌گمان اصولا بنيادین و کاملاً طبیعی 
است. زبرا خوزته چیزی جز روان خانواده یک پهلوان نیست (ص. ۸۱)؛ ولی خورنه 
به‌دریاچه‌ی کانشه ثوبه بسته و دربند نیست» درباچه‌ی وئوروکشّه هم بەصورت 


چنان که پیش از ین گفتيم ک اهر هم - در حقیقت کالبد او راک 
همچنان در روی زفین ماندگار پنداشته می‌شود ۹٩۹۹۹۹‏ فروشی نگاهبانی می‌کنند» 
ظاهراً در وئوروکشه آنجا که وی کار بزرگ خود یعنی کشتن گند روه را انجام داد (یشت 
۷۵به‌بعد). پس او هم یک مَهدی غایب است. یگانه کسی که در کنار زردشت است و در 
اوستای کهن این افتخار به‌او داده می‌شود. گویا او یکی از دوست داشتنی‌ترین و مردم 
پسندترین پهلوانان انجمن بنیادین بوده است. گونه‌یی هرا کلس تورانی. کرساسپه درست 
در محیط افسانه‌یی تیره قرار می‌گیرد (ص. ۲۷۵). خورنه يشت (۴ع-۳۸٩0)۱‏ شرح 
دلکشی از کارهای پهلوانی او می‌دهد. نامورترین آنها که از آن بسیار یاد می شود نبرد او 
است با اژدهای شاخدار و زهرپراکنی» که او را دربند می‌کند و دیگ خوراک را هنگامی 
که در کار آماده کردن آن بود بر پشت اوگذاشت. ولی اهربمن از سوز آتش به خشم آمده 
با یک پرش زورمندانه دیگ را با آب جوش بر می‌گرداند. چنان که کرساسپه سراسیمه 
می‌گریزد(۱. کرساسپه بسیاری از مردان با نام‌های شگفت انگیز و خواست‌های 
شگفت‌انگیز را می‌کشد. او سناویذگه را که هنوز جوان نارسیده‌یی بود کشته است. «از 
ضربه‌ی شاخدار با چنگال‌هایی از سنگ!». که کرساسپه را تهدید می‌کرد» که اگر او 
خود جوانی رسیده بود» زمین را چرخ و آسمان را گردونه خود می‌کرد. سپنته مینیو را از 
«گروّدنمانه»1" به‌زیر می‌آورد و انگره مینیو را از دوزخ نفرین شده بیرون می آورد و آن دو 
را به گردونه‌ی خود بست (۱۹۴۳/۴) - گویی که یک نوآموز شمنی خرد خود را از دست 
ادا واا شاه وو مو ی ت کا موی ان ررد 
افزوده شده است. او جوجه‌ی ته را کشت. ثه بسر و جوجه‌ی نیویکه Nivika‏ و 
داشتیانی 351251 را کشت؛ کشنده‌ی برادرش اورواخَیّه (ص. ۰6۶۷ هیتاسپّه‌ی زرین 
تاج را او کشت و زیر گردونه‌ی خود افکند (یشت ,۱۵۲). یکی از قربانیان او ورشوه بود 
از خانواده‌ی دانی؛ شاید این یک معادلی است از دانو که تیره‌یی تورانی است (ص. 
۴ دیگری نامش بیتّه ونه بود که به‌جاودان (یئی ریکا) سخت سرسپرده بود؛ این 
نکته باید با آنچه در ص. ۳۱۳ گفتیم سنجیده شود. کرساسپه جوانی بود با مومای تابداره 
آراسته به گرز پرتابی؛ زورمندتر از همه‌ی مردم زورمند» جز زردشت. او برای ویو قربانی 
کرد (یشت ۲۷ب‌بمر۱۵) و از این رو از آنٍ محیط آیین این خدای جنگ و مرگ وحشتناک 


۳۳۹ دین‌های ایران باستان 


بود (ص. ۳۱۶ و بعد)؛ ولی روایت بعدی گزارش می‌دهد که او با باد پیکار کرد. انجمن 
بزرگداشت خود را درباره‌ی او همه‌ی وقت‌ها رعایت نمی‌کرده است. در دوره‌ی 
زردشتی بعدی نیز یک چهره‌ی جهان پسین به‌خود می‌گیرد و در پایان زمان دیو آزاد 
شده‌ی آژی دهاگه را می‌کشد اما تا آن زمان او در دوزخ در زنجیر است» به‌گناه اینکه 
آتش فرزند آهوزمزداه را از خود رنجانده و از این بالات کشته است(۱. چه تضادهای 
آیینی در زیر اين دگرگوتی پنهان شده است. از دانش ما بیزون است. 

اکنون چه چیزی در روزگار واپسین روی خواهد داد؟ نخست بايد اینجا به باوری که 
از نظر تاریخ دین بی‌اندازه مهم و گسترده است اشاره کرد: مردگان برخواهند خواست. 
این موضوع بسیار روشن و آشکار در خورئه پشت گفته می‌شود (۱۹,۱/۸۸): «چون 
مر وکا شون آنگا ای واه کر ام ات یی هت( مرش ارزو دنه 
می شود:) 

من اینجا از فرصت استفاده کرده از مورد استدلال برای باور رستاخیز اوستایی؛ 
موردی را که بیشتر یاد می شود یعنی پشت ۱۳۱ (<۱۳۲۲-۲۸) را کتار می‌گذارم. این بند 
را چنین ترجمه می‌کنند(۳: «با توانگری آنان (-فروشی‌ها) و فْرَ آنان من (-اهورمزداه) ای 
زردشت. در زهدان‌ها پسران را چنان نگهداری کردم که آنان نمیرند تا از هم گسیختگی 
(ویذاتو) تعیین شده [برای همه]؛ [به‌یاری توانگری و فر آنان] به‌هنگام «بخش کردن مزد» 
(ویم ب‌صورت جمع) استخوان‌ها و موها وگوشت و دل و روده و پاها و اندام‌های جنسی 
را دوباره به‌هم خواهم پیوست.» «بخش کردن مزد» باید به‌معنای رستاخیز باشد و ما باید 
یک صحنه‌ی رستاخیز داشته باشیم. چیزی از گونه‌ی صحنه‌ی مشهور بخش ۳۷ کتاب 
حزقیال در تورات» که دست و پاهای خشکیده به‌هم پیوسته و به گوشت. پی و پوست 
پوشیده می شوند. ولی نخست آنکه واژه‌ی «دوباره» به‌ناحق پیش از «به‌هم پیوستن) 
گنجانده شده است؛ هیچ واژه‌یی به‌این معنا در متن وجود ندارد. و آنچه که از این هم 
مهم‌تر است اينکه همه‌ی این توجیه با شکست و نومیدی روبه رو می‌شود زیرا 
اصطلاح ويم از بن غلط بازگو شده است(. این واژه هیچ معنای جهان پسین ندارد. در دو 
جای دیگر این واژه دیده می‌شود یکی در گاهان ,۴۸ است و یکی دیگر در تیشتربه 
پشت (یشت ۸۱) است. در این جای دوّمی معنای آن به‌اندازه‌ی کافی روشن است: در 
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آنجا این واژه (جمع بسته شده و به‌همان گونه که در یسن ,,۱۳ است) برای «رهایی آزاد 
شدن» ابرها از آب آمده است؛ معلوم نیست که بارتلمه چگونه توانسته به‌این واژه در 
اینجا معنای «جهان» بدهد. سرچشمه برای این توجیه پیدا است که یسن گاهانی است که 
در آن پیوستگی ویم وهومنه به‌میانجی أشّه» دیده می‌شود. ولی اینجا به‌هیچ روی سخن 
از رویدادهای جهان پسین نیست. بلکه گفتگو از حالت خلسه است: بهخوبی می‌شود 
این تکه را چنین ترجمه کرد «بیرون آمدن و آزادی وهومنه» یعنی در دیدار شدید خلسه. 
معنای ویذاتو را بارتلمه چنان که پیدا است با توجه به‌نام دیو نعشآشتوویدتو 
u‏ «آب کننده‌ی استخوان‌ها» دانسته است؛ ولی ویذاتو از نظر ريشه شناسی 
تنها به‌معنای «جدایی» است و طبیعی است که در موقعیّت‌های گوناگون می‌تواند به کار 
رود. هم ویداتو «جدایی» و هم ویم «رهایی» آزادی» باید در.اینجا اصطلاح‌هایی برای 
عمل زایمان باشد. این تکه را بدین گونه باید ترجمه کرد: «از توانگری و فرّ و شکوه 
فروشی‌هاء من (-اهورمزداه) از پسران در زهدان به‌خوبی نگاهداری می‌کنم بدان سان 
که آنان نمیر ند؛ تا به‌هنگام آزاد کردن «ویذاتو» در زایمان (ویم)» استخوان‌ها و موها را 
به‌هم می‌پیوندم.» تا پایان. این تکه به‌خوبی بستگی پیدا می‌کند به‌شکل گرفتن جنین در 
زهدان. 

ولی به‌هر حال باور رستخیز برای دین زردشتی باستان به‌روشتی وجود دارد و تا 
به‌امروز یک جزء زنده‌ی این باور است. چگونه باید پیدایش آذ را در انجمن توجیه کرد؟ 

این باورداشت با هیچ واژه‌یی در گاهان برخورد ندارد؛ و آنچه بیش از همه اثری در 
آنجا نیست امکانات و مفروضات این باورداشت است. پیوستگی روان اورون با جهان 
آسماتی در خلسه در آنجا بر باور مرگ سخت فزونی دارد (ص. ۱۸۸ به‌بعد). آیین 
به‌ خاک سپردن مرده هم بازدارنده‌ی چنین باوری است. کوچکترین اشاره‌یی در دست 
نداریم که انجمن گاهاتی با مردگان خودش چه رفتاری می‌کرده است» ولی اگر بنا باشد 
کا فو اف اسان ارت کر ی اوق گنه و ید یی لد ات 
این آیین در نزد ملت‌های دشت‌های آسیایمرکزی» از زمانی که آدمی به‌یاد دارد 
به گونه‌ی معمول بوده است: مردگان بیرون گذاشته می‌شدند تا جانوران آنها را پاره پاره 
کنند. این آن‌گونه آیین خاک سپاری کهن زردشتی است که امروز هم همچنان در بمبئی 
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به کار می‌رود» هر چند دگرگونی‌هایی در آن داده شده؛ استرابون (0.۵۱۷) آن را به گونه‌ی 
وحشتناکی نزد مردم باکتری (بلخ) و ماساگت دیده است. بیماران و فرتوتان را پیش از 
مرگ بیرون میگذاشتند (۰)0.۵۱۳ در صورتی که هردوت (۱/۲۱۶) گزارش می دهد که 
اینان کسانی راکه به‌یک بیماری می‌مردند در خاک می‌کردند. این آیین هنوز نزد مغول‌ها 
ت واا موه انیت به‌تیره‌هایی که در دشت زندگی می‌کنند. فقط هنگامی که 
این گونه آیین به‌خاک سپردن فرض شود می‌توان به نظرگاهان درباره‌ی مسئله‌ی مرگ که 
تا اندازه‌یی هم باید گفت موجود نیست پی برد زبرا مسئله‌ی کالب مرده هرگز مورد 
توجّه نبود. اما اگر انسان اصولاً بهآن مانده‌های میرای آن مرده نیندیشد» اگر سفر روان 
به آسمان تنها اندیشه‌ی چیره در برابر مرگ باشد» پس زمینه‌بی هم برای باور به‌رستخیز 
موجود نیست. برای اینکه بتوان باور کرد که مردگان برخواهند خاست. باید آنها 
به‌اصطلاح وجود داشته باشند ‏ بايد انسان دیده باشد که مردگان در درون خاک چگونه 
جای می‌گرفتند باید این امکان برای انسان وجود داشته باشد که گور را ببیند و در پیش 
چشم او این آیین دینی را انجام دهند. باید گورهای پدران را بتواند مشخص کند» کوتاه 
سخن» باید یک نسل انسانی مردگان تیره و خانواده را دیده و درک کرده باشد. به‌خاک 
سپردن نزد مردم ساکن به‌نظر من نخستین شرط لازم است برای اینکه باور به‌رستاخیز 
مردگان اصولا وجود داشته باشد. 

پیش از این (ص. ۶۵) گفتیم که فروّشی پشت. که بر این باور بود که ارواح نیاکان در 
فضا به‌سر می‌برند» به‌همین گونه هم با برداشت زمینی (اين جهانی) آن آشنا است: اینها 
توشنی شاد (در آرامش» یعنی در آغوش زمین «نشیننده» هستند» و اینها پیوند. بسیار با 
چشمه‌ها و گیاهان دارند. اثری از این چنین برداشت را ما در گاهان در نام کهن آرمیتی 
یافتیم» توشنامتی (ص. ۱۱۷) ولی آنجا سخن تنها از یک باقیمانده‌ی سنگ شده و بدون 
هیچ‌گونه بستگی با زندگی موجود بود. و در فروّشی يشت به‌عکس توشنامتی» این باور 
هر چند به‌صورت دیگری گسترده شده به‌خوبی زنده و بارور است. بدون تردید بايد 
فرض کنیم که در پشت این موضوع یک گونه رفتار دیگری برای خاک سپردن هست تا 
آنجه که روال گاهان است. و آن زیر خاک کردن است که برای تیره‌ی فریانه بايد فرض 
کرد. یک لحظه هم نباید در این اندیشه بود که دین زردشتی چنین آیینی راء که همه وقت 
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با بیزاری بسیار به‌آن می‌نگریسته» پذیرفته باشد E‏ آیین فروشی را که بر این 
رورسم گور بنیاد شده پذیرفته است. ریشه‌ی باور رستخیز زردشتی در آیین فروشی 
کهن‌ترین انجمن زردشتی است و بدون این آیین پنداشتنی نیست. 
با این همه طبیعی است که باور رستخیز نشان دهنده‌ی یک نوآفرینی بزرگ و 
گستاخانه است» یک پرش و جهشی است ناگهانی و نه یک دگرگونی تدربجی و گام 
بهگام. ملّت‌های بی‌شمار همین باور را درباره‌ی مرگ و رسم مردگان دارا بوده‌اند و هنوز 
هم دارند. ولی آنها هرگز این جهش را انجام نداده‌اند. اینکه این جهش در اینجا روی داده 
است یک استثناء است و آن بر این پایه است که این دین استثنائا دارای یک جهان پسین 
است و این جهان پسین خود برانگیزه‌ی بازگشت بنیادگذار دین در پایان جهان» پس از 
یک زندگی پنهانی در روی زمین استوار است. اینکه رهبر و پیشوای انجمن دینی بر 
خواهد خاست: در عین حال به‌معنای این اس تکه انجمن بر خواهد خاست. 
پیکار بزرگ انجامین را در پایان خورته پشت» پشت ۱۹۱۲-۲۶ می‌خوانیم. این متن 
کهنی است که بدبختانه چندان دست نخورده و خوب به‌دست ما نرسیده است؟ این متن 
به‌طور کلی پایان کار تاریخ پهلوانان را در میان بزرگترین جنگ‌های پهلوانی» هنگامی که 
جهان سرانجام فرسّه می‌شود» بازگو می‌کند. کاریُرد فنی مَگه به‌ویژه اینجا برجسته 
می شو د؛ سَوشیَنث استوَث ارته از پس زمان‌های درازه دست خود را به گروه نخستین 
سوشینت می سپارد: ۱ 
es ۱۹۹۲‏ 

از آب دریای کنسه ویه 

فرستاده‌ی مزداه اهوره» 

فرزند وبسپه تئور وثیری» 

گرز شکننده‌ی ابستادگی در کوش 

گرزی که آ نی زوم آترا در داشت 

هنگامی که اژی دهاگه کشته شد. 

گرزی که فره رسین تورانی داشت 

۳هنگامی که زئینی كو وروند کشته شد 


گرزی که کوی هئوسرَوه داشت 


دین‌های ایران باستان 


گرزی که کوی ویشتاسپه داشت 
تا کین اشه را از سپاه دشمن بگیرد 
با آن گرز خواهد توانست دروگ را براند 
از هستی‌های زنده‌ی اشه‌یی 
با چشم‌های خرتو او خواهد نگریست 
به‌دقت بر همه‌ی آفرینش خواهد نگربست؛ 
[دروگ زشت را(؟] از تخمه‌ی زشت 
از همه چیز که در جهان مادّی هست 
با چشمان ایژا خواهد نگریست (. 
با پرستاری با توجّه او ماندگار خواهد کرد 
همه‌ی آنچه را که زنده است دران مادی. 
۵ دوستان اوییش خواهند آمد 
دوستان آستوَث رئه‌ی ایستادگی شکن» 
ا اندشدی تک سکن نیکو» 
کار نیکو» دئنای نیکو» 
بی آنکه سخنی به‌دروغ بگویند» 
با زبان خودشان( ". 
از بیش آنان ائشمّه دور خواهد شد 
آنکه دارای گرز خونین؛ و خوژنه‌ی بد است. 
جهان آشه بر جهان دروگ» پیروز خواهد شدء 
از تخمه‌ی بدء خانواده‌ی تاریکی. . 
۶او بر آکه مَتَّه پیروز خواهد شد- 
وهومنه بر آکه من پیروز خواهد شد؛ 
او بر دروغگویی چیره خواهد شد - 
سخن راست بر دروغگویی چیره خواهد شده ‏ 
هئوروتات و آمرتات پیروز خواهند شد. ۱ 
ای ڈو کشت کم و تشنگی؛ 
هئوروتات و امرتات پیروز خواهند شد 
بر گرسنگی و تشنگی بد. ۱ 


از اینجا به‌دور خواهد شد بدکاره؛ 
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آنگره مینیوه نیروی بدش ربوده خواهد شد. 
و جهان از بیری» مرگ» پوسیدگی» تباهی رها خواهد شد. زنده کی 
سرشار از نیروی تندرستی بخش آسمانی در جاودانگی و فرمانروا به‌خواست آزاد 
ED‏ 


پژوهشی که در بالا انجام شد ما را به‌جایگاه انجمن زردشتی نخستین در رها و ژئوروکشه 
رساند. دو نقطه که از بخش‌های سیحون و دریاچه‌ی آرال بودند و یک تبلیغ و مأموریّت 
بزرگ, که در همان نیّت شخصی خود بنیادگذار دین پی ریزی شده» پدیدار رت وجود 
این هنوز سرچشمه‌یی برای این همه دلیل یعنی میهن انجمن گاهانی وجود ندارد؛ و یک 
دیدی برای پیامی که در یک زمان معیّن» مرکز دین زردشتی را به‌سری غرب تغییر داده 
باشد. به‌دست نیأوردیم. ما باید اکنون به‌طور جذی به‌مسقله‌ی جغرافیا و تاریخ گسترش 
دین زردشتی بپردازیم. ۱ ۱ 
خوشبختانه در اوستا سندی در دست داریم» که ام مانند تاریخ تبلیغ زردشتی 
به‌دست ما می‌دهد - تا آنجا که ایرانیان بنا بر شرایط خودشان چنین سندی را می‌توانند 
تهیه کنند. این سند بخش نخس تکتاب وندیداد است. در ایتجا فهرست بالا بلتدی اه 
0 و شویثره 501072 برشمرده می شود» و اين دو اصطلاح E‏ باید دفو به آن 
بنگریم. با اصطلاح شیثره از انجمن گاهانی آشنا هستیم» جاهایی‌که این واژه به‌جای 
نتو «تیره» در متن‌های غیرگاهانی؛ می آید رصن 18 در گاهان شویثره نخستین بخش 
تسن از دهیو» «سرزمین؛ بخش) است. و هسمسان آن شاید Dorfschaft‏ ا 
دهکده‌یی ) در زبان ما باشد. در بیرون از گاهان به‌نظر می‌رسد که این واژه به طور کلی 
ببخشی را نشان می‌دهد. که یک تیره» یا دسته‌یی از یک تیره از آن منود می جسته. جایی 
که آن تیره رمه‌های خود را در چراگاه می‌رانده؛ می‌تواند ۱[ 
باشد به‌همان معنایی که -land Söderman-land‏ ۷51۳0۵۲۰ و جز اینها. است. در اوستای 
نوین این واژه بیشتر همراه با اه به کار می‌رود و آن را به «جایگاه» سین می‌کنند. 
مقصود از این واژه شاید جایی بوده با بخش مربوط به آن که مرکز شویثره و نقطه‌ی میانین 
زندگانی همگانی اق ی ره امتا و واف ایند وروی هی امن 


۳ دین‌های ایران باستان 


(بخش شویثره» سخن خواهم گفت(. 

حقیقت فهرستی را که در فرگرد یکم در وندیداد داده شده» تاکنون یکسره 
به‌درستی ندانسته‌اند» چه آن‌را گونه‌یی سند سیاسی: فهرست رسمی از شهرها و 
سرزمین‌هایی می‌دانند که روزگاری به کشور ایران در غرب تعلق داشته است - آند رس 
تاریخ این زمان را ۱۴۰ سال پیش از مسیح می‌داند و مربوط به‌زمان پادشاهی میثردات 
اشکانی (۱۳۶-۱۷۴ پیش از م.) فرض می‌کنده هرتسفلد آن را چند دهه زودتر 
می داند. تاریخ پایان این سند هر چه باشد» یک نکته قطعی است و آن این است که این 
سند بنا بر طبیعت و منظوری که دارد یکسره چیز دیگری است تا یک سند سیاسی. این 
سند دارای یک موضوع یکدست دینی و وابسته به‌تاریخ انجمن است؛ وگرته جای آن در 
اوستا نبود. 

این فهرست آغاز می‌شود با توضیحات رسمی از زبان خود اهورمزداه (,۱): «من 
کسی هستیم که [هر] بخش اسه را که به‌هیچ روی خوشی پیش نمی آورد» تبدیل به‌نشیمن 
یک رامن ساختم» یعنی نشیمنگاهی که خدای «آرامش خوب چراگاه» در آن فرمانروایی 
می‌کند (ص. ۲۵۳). «چه اگر من [هر] بخ شآسّه را که به‌هیچ روی خوشی نمی آورد. 
تبدیل به‌نشیمنگاه یک رامَنْ نمی ساختم» همه جهان مادی به‌آئیرینم ا می‌کرد»؛ 
.زیرا این» درست پشت سر آن چیزی می آید» که نخستین و بهترین سرزمین‌های آفریده‌ی 
اهورمزداه نامیده شده است. پس اگر اهورمزداه بخش‌های گوناگون را ندیده بود و آنجا 
آرامش خوب چراگاه را برپا نمی‌کرد» در آن صورت تنها ائیریتم وئجه جای زندگی در 

جهان بود. اهورمزداه در اینجا طبیعی است که سازگار با انجمن زردشتی سخن 
می‌گوید: جمله‌های یاد شده برانگیزاننده‌ی تبلیغ و پیام زردشتی است. اگر انجمن گسترده 
نشده بود» سراسر جهان انسانی نیازمند بود در میهن انجمن نخستین, اثیریتم وَجه. 
جای گزبند؛ جاهای دیگر جهان جای زندگی نبود. 

از این گسترش در این فهرست هم سخن می‌رود. این بدین گونه انجام می‌گیرد که 
می‌گوید: اهورمزداه نخستین بخش خوب. سوّمین بخش و همچنین چندمین بخش 
خوب فلان سرزمین و فلان سرزمین را آفرید. درباره‌ی هر یک از بخش‌ها گفته می‌شود 
که کدام بدبختی و ناخوشی را آنگزه مَینیو به‌عنوان ضذ آفرینش در آنجا آفرید. در 


دین زردشتی ۳۳۳ 


بسیاری ازموارف سخن از آیین‌ها با خوهای زشتو آیین‌های دی اسنت که نا بزداشت 
دینی و اخلاقی دین زردشتی ناسازگار است. ۱ 

۱- نخستین بخش از بهترین بخش‌ها یأسَهٌ- و شویثره که اهورمزداه آفرید آئیریتہ 
وئجه‌بود با دایتیا 1193ی خوب. برای آفت آن سرزمین که انگره مینیو آفرید (مار 
رئوی ذیته ۲2010102 (مارهای سرخ گونه‌یی اژدها؟) و زمستان آفریده‌ی دوه است. «ده 
ماه آنجا زمستان است. تنها دو ماه تابستان است و در این زمان (شاید مقصود آن ده ماه 
زمستان است) آب‌ها یخ بسته» زمین يخ بسته و گیاهان بخ بسته‌اند. آنجا میان زمستان و 
دل زمستان است؛ هرگاه زمستان بگذرد» سیلاب‌های بسیار درخواهد آمد.» 

۲- دومین بخش از بهترین بخش‌های أسَهٌ و شویثره که اهورمزداه آفرید سرزمین 
اا کو ات که رصم اه انس اف ای شفک اگم 
آفرید مکس چارپا است که مرگ بسیار در میان گاوان و گوساله‌ها برپا می‌کند (؟). این 
همان سرزمین سغد باستان است که میان شاخه‌ی میانین سیحون و جیحون قرار گرفته. 
در نوشته‌های باستان مرکز سرزمین مر کنده و یا سرزمین سمرقند امروزی است؟؛ آن گونه 
که اینجا نامیده می‌شود چنین می‌نماید که مرکز واقعی نداشته بلکه بیشتر یک کشور 
برونی است. ۱ 

۳ سمین بخش از بهترین بخش‌های اس و شویثره که اهورمزداه آفرید سرزمین 
ری 70 آقیت که سرزمین گروند گان اه اشک آفت آن سر رس که انگره ميو 
آفرید مُرذا 1121005 و ویئوشا 2 است. معنای این دو واژه تاشناخته مانده(۲. موئورو 
شکل ۳ مر گو در فب است که در نوشته‌های باستان نام سرزمین مر گیانه از آن 
ساخته شده است؛ این همان مرو امروزی است با واحه‌یی که بیرامون ان است. اینجا 
مرکزی برای پرستش میثره بود (ص. ۵۴) ۱ 

۴ چهارمین بخش از بهترین بخش‌های أسَه و شویثره که اهورمزداه آفرید باخذي 
بود که زیبا و دارای درفش افراشته است. آفت این هه که کی ی ار 
ارس و( معتای نورقم نت باعتی کے دروا باه ر ر اکت وویت 
نوتری از واژه‌ی فارسی باستان باختری است؛ که نویسندگان باستان از آن نام سرزمین 
باکتریانه را ساخته‌اند؛ این سرزمین و است. 

اینکه باخذی درفش برافراشته دارد» به‌روال زبان اوستایی هیچ شهرت خوبی 


۳۳۴ دین‌های ایران باستان 


نیست. به‌عکس درفش به‌سپاهیان دشمن داده می‌شود. پس درفش با یک سازمان ارتشی 
بستگی پیدا می‌کند که معنای آن با دین زردشت اختلاف داشته و نشان دهنده‌ی مردمی 
بوده است که زردشتیان با آنان پیکار می‌کرده‌اند. به‌این ترتیب شگفت‌تر این است که 
فروشی‌هاء که به‌مردان خشتوی یاری می‌کردند (ص. ۲۷۲ و بعد) دارای درفش‌های باز 
شده می‌باشند (يشت ۱۳۳۷). پیش از این اشاره شد که این فروشی‌ها به‌بخش بسیار 
کهنی در تاریخ دین زردشتی» شاید به‌خود انجمن بنیادین» برمی‌گردند؛ در تیره‌ی فربانه 
در آن روزگار هنوز این سازمان وجود داشت. در غرب ایران بر خلاف گرایش‌های دین 
زردشتی درفش به‌افتخارات بزرگ رسیده است. 


ھ ل وص 


۵- پنجمین بخش از بهترین بخش‌های اسّه و شوّیثره که اهورمزداه آفربد نیسایه بود 


که ميان موئورو و باخذی جای دارد. آفت این سرزمین که انگره مینیو آفرید «...»(۱ بود و 


(دشمنی) بد (بر ضد م (وي (vimanahya agin‏ 

جایگاه نيسايه به‌اندازه‌یی که باید دقیق داده شده: ميان مرو و بلخ» مرگیانه و 
باکتریانه. با پاری جستن از سفسطه بازی و توضیحات زبان شناسی ناممکن. می‌توان این 
سرزمین را با ببخش نسایه در ماد (۵15212) که در نوشته‌های باستان از آن یاد می شود 
پیوسته دانست. این سرزمین جزو بخش هیرکانبه شمرده می شد و در سنگ‌نوشته‌ی 
بهستان با واژه‌ی فارسی باستان نیسایه» برابر می‌شود(. بتلمیوش (۳۱۵۱6۵68) در 
روی نقشه‌ی خود در بخش بالای مرو یعنی جنوب واحه‌ی مرو سرزمینی دارد به‌نام 
نیگایه N1823‏ که شاید صورت غلطی است از نیسایه. به‌هر صورت نیسایه‌ی اوستا را 
باید آنجا جستجو کرد. آفت آفریده‌ی آنگر مّینیو غیرممکن است که «شک و گمان» 
باشد» چنان که ترجمه کرده» و در نتیجه‌ی همانندی ظاهری با یک واژه‌ی فارسی میانه و 
فارسی نو به‌اشتباه افتاده‌اند. در هر صورت من نمی‌توانم حدس بزنم که در آن روزگار و 
فا را ده اس و فان هر کی آنها ات ی مسا 
می‌دهد: زردشتیان در اینجا برخورد کردند به‌ایستادگی سرسختانه در برابر ورزش‌ها و 
کارهای دینی که به‌ویژه با تأثیر مه و وهومته» یعنی ورزش‌های خلسه‌یی مگه» بستگی 
داشت ما در مرکز واقعی سرزمین پرستش میثره قرار گرفته‌ايم. 

۶ ششمین بخش از بهترین بخش‌هایأسَه و شنزیثره که اهورمزداه آفربد مره بود 


دين زردشتی ۳۳۵ 
که در آنجا «ترک کردن» سپردن» (خانه‌ها به‌هنگام مرگ) رواج دارد. آفتی که آنگره ميْنیو 
برای این سرزمین آفرید شیون وزاری بود. ۱ 

هرّیوّه» که فارسی باستان آن هروه است. امروز در واژه‌ی هرات زنده است؛ 
نویسندگان باستان آن مرز و بوم 0 می خواند ند» و جسییده به‌شمال درنگیاته که در 
سرزمین پیرامون درباچه‌ی هامون بود. جای داشت؛ یعنی بی‌درنگ به‌مرز جنوبی نيسايه 
می‌پیوست. دین زردشتی در اینجا به‌این آیین برخورده بود که به‌هنگام مرگ خانه را رها 
می‌کردند و آیین سوگواری برگزار می‌کردند» و این آیینی است که گویا با برداشت گاهانی 
از مرگ (ص. ۲۲۷) ناسازگار است و با آیین فرّشی هم که در آن یکسره روح دیگری 
و ۱ 

۷ هفتمین بخش از بهترین بخش‌های اسه و شئزیثره که اهورمزداه آفرید وئیکرته 
62 بود» آنجا که خارپشت (؟) لانه دارد. آفت این سرزمین که انگره مینیو آفرید 
زن جادو (پئی ریکا)ی خن یتی است. که به کرساسپه پیوسته بود. 

اکنون می‌رسیم به‌مرز و بوم تاریخ افسانه‌یی-دینی و پهلوانی. این سرزمین‌ها با 
کشا مس تست گر پیدا می‌کند و او کسی است که چنان‌که دیدیم برای خدای وّبو در 
گوذه. شاخه‌یی از رودخانه‌ی زهاء یعنی در بخش‌های پیرامون میانین یا بالایین 
رودخانه‌ی سیحون است. قربانی کرده بود (ص. ۰۲۷۵ ۳۱۷). از این رو من وئیکرته - و 
صورت‌های دیگر مانند آن را - گونه‌ی بدنوشته‌یی از واژه‌ی ویو-کرته «سرزمین 
آفریده‌ی ویو جایی که ربو برترین خدا بود می‌دانم و آن‌را با سرزمین گوذه یکی 
ترجمه‌های پهلوی» این سرزمین را در کابل و پیرامون آن جستجو می‌کنند» ولی این تنها 
حدس است؛ فا آن این است که این واژه درست پشت سر هريره می‌آید. زد حادوی 
حن تَیّْتی تنها در اینجا یاد می‌شود؛ این نام که اسم مفعول یک زمانواژه‌ی فراموش 
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شده‌یی است» که در سرزمین هند هم بسیار کمیاب است:" کاملاً باستانی است. قطعا 
در اینجا اثر و رنگ کهنی از داستان پهلوانی کرساسپه به‌جا مانده است. پئی ریکاها از 


باورداشت‌های تورانی باستان بود (ص. ۳۱۳). پیوند کرساسپه با چنین موجودی باید از 


اس ا 
یک دسته افسانه‌های تورانی یک دست پیش از زردشت پیرامون شخص او برخاسته 
باشند. این پیوند یقيناً در میزان دشمنی و نفرت دین زردشتی بعدی با کرساسپه سهم 
کمی نداشته است (ص. ۲۵ ۳). ۱ 

۸ هشتمین بخش از بهترین بخش‌های اسّه و شویثره که اهورمزداه آفرید سرزمین 
پرچراگاه اوروا بود. آفت آن سرزمین که آفریده‌ی انگره مینیو است. دارندگان (مالکان) 
بد است. 

این سرزمین «دور (؟)» تنها در اینجا نامیده می‌شود. جایگاه آن در پیرامون جنوب 
فرات (میشان<-0۷65016. که ترجمه‌ی پهلوی نشان می‌دهد. پیدا است که بی‌ارزش 
است. و تنها نماینده‌ی گرایشی است از دین زردشتی غربی, که جای اوستا را به‌سوی 
غرب می‌کشد. گویا در آنجا مردم غیرایرانی فرمانروایی می‌کرده‌اند. به‌دلایلی که پس از 
این خواهد آمد گمان می‌کنم که این بخش سرزمینی در نزدیکی هیرکانی باشد که پشت 
سر آن می‌آید» مثلاً دشت‌های ترکستان در سوی کرانه‌ی میانین دربای مازندران به‌هر 
حال سرزمینی در غرب واحه مرو قرارگرفته بوده است. . 

٩‏ نهمین بخش از بهترین بخش‌های أسَه و شویثره که اهورمزداه آفرید نه بود که 
از سرزمین وهرکانه است. آفتی که انگره مینیو برای این سرزمین آفرید گناه نابخشودنی 
همجنس بازی است. 

اکنون درست به‌سوی غرب آمده‌ايم. نام وهرکانه درگرگان امروز در فارسی نو زنده 
است» یعنی نام باستانی استانی که امروز استرآباد خوانده می‌شود و در گوشه‌ی جنوب 
شرقی دریای مازندران قرار دارد. این نام هنوز به‌رودخانه‌یی اطلاق می‌شود که در 
جنوب رود بزرگ اترک (رودخانه‌ی تابستانی ۷26725 جریان دارد و مانند همین 
رودخانه به‌دربای مازندران قر وهرکانه در سنگنوشته‌ی بهستان : به‌صورت 
فارسی باستان ورکانه همراه با َوه یا سرزمین پارت‌ها» خراسان امنروزی» نامیده 
می‌شود. در نوشته‌های کهن این نام برابر است با 413۲2 ختَنْتّه را خواسته‌اند با 
رودخانه‌یی که نزد نویسندگان باستان در هیرکانی نام آن به‌صورت خرینداس یا 
خیندروس 0111075 است» یکی بدانند. هیرکانی در دوره‌ی باستان بسیار بزرگتر از 
استان بعدی ایرانی یعنی گرگان بود. سابقاً نخست کرانه‌ی جنوبی شتا مازندران و 
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کوهستان‌های بلند جنوبی این دریا را هم دربر می‌گرفت» و این سرزمینی بود که امروز 
مازندران نام دارد» چنان که در اوستا مار خوانده می‌شود» و عرب‌ها آن را در دوره‌ی 
سده‌های میانین طبرستان خوانده‌اند بنا بر نام مردمی که در آنجا به‌سر می‌بردند یعنی 
تپوربان در روزگار باستان. ولی ضمناً هیرکانی بخش کوهستان بزرگی را هم دربر 
می‌گرفت که مرز شمالی ایران را با ترکستان می‌ساخت. و در حالی که به‌سمت جنوب 
شرقی کشیده می‌شود بیرونی‌ترین مرز غربی سرزمین مرو را تشکیل می‌دهد. این 
سرزمین کوهستانی» که بخش شرقی هیرکانی باستان است بدون تردید برابر است با 
مفهوم جغرافیایی که در مهریشتآرژّمی نامیده می‌شود» و برای ساکنان واحه‌ی مرو در 
غربی‌ترین بخش جای گرفته (ص. ۵۶). گوبا میثره پرستان در واحه‌ی مرو اصطلاح 
معمول اوستایی «یه‌های ماوّنی پیروان دروگ ررنه» را به‌عنوان نام همگانی شده برای 
همه تیروهای پلیدی در جهان» از غربی‌ترین تا شرقی‌ترین نقطه ساخته‌اند+ درباره‌ی 
سرزمین وّرنه در شرق» نک. پس از این شماره‌ی ۴. این اصطلاح در متن‌های اوستاپی 
کهن» فقط از زبان موه 1320589212 که پس از اینها به‌صورت هئوشنگ در آمده یاد 
می شود (بشت ۰۵۲۲ ۰۱۳۱۳۷ ۰٩۴‏ که نخستین ایرانی و نخستین شاه میثره پرست و شاید 
یکی از چهره‌های محلی است که به‌هر صورت با کوهستان میثره» هرا؛ (ص. ۵۴) سخت 
پیوسته است. ۱ 

نام «حْینْته» که سرزمین وهرکانه است. از همان‌گونه است که در مورد سوگدیانه در 
زیر شماره‌ی ۲ به‌ کار رفته است. نکته‌ی روشن این است که هیرکانی همچون یک 
سرزمین بیرونی که هیچ گونه اوضاع منظم و مرتبی نداشته» نگریسته می‌شده. اصطلاح 
«دئوه‌های مازنی» از نظر تاربخی به‌معنای آن است که مردم در آنجا به‌دین اهورایی ‏ 
آریاییان وابسته نبودند. به‌احتمال بسیار آنها از تیره‌ی غیرآریایی نبوده‌اند. استرابون از 
تپوریانی که همزمان با او یا در زمان مآخذ او نیز در بخش‌های کوهستانی شرقی هیرکانی 
تک می‌کردند. یاد می‌کند» که اینان روا می‌داشتند زنان خود را هنگامی که دو یا سه 
فرزند از آنها داشتند به‌مردان دیگر بدهند (0.۵۱۵). به‌دشواری می‌شود این انديشه را 
آریایی پنداشت. به گفته‌ ی همین نویسنده (۵۲۰.) مردان جامه‌های سیاه و موهای بلند 
داشتند» زنان به‌عکس جامه‌های سپید و موهای کوتاه؛ هر کس بهترین گواهینامه را برای 


دلیری خود به‌دست می آورد» با هر کس می‌خواست زناشویی می‌کرد و این به‌هر حال 
اشاره‌یی به خوّیت ai5‏ ۱۷۵80۷۵0202 آریایی ((ص. تسه در برابر «فرماتروایان 
خونین این مردم. جنگندگان میثره به‌سوی ارژهی لشکر کشیدند (ص. ۵۶)؛ ناچار ایتان 
در تاخت و تازهای غارتگرانه‌یی که انجمن میثره از آن در رنج و شکنج بود سهم بزرگی 
داشتند (ص. ۰۶۰ و این تاخت و تازها موجب دادن نام دشنام آمیز «دئوه‌های مازنی» 
به آنان شد. .. ۱ 

۰ دهمین بخش از بهترین بخش‌های سه و شویثره که اهورمزداه آفرید هَرَخریتی . 
زیبا بود. آفت این سرزمین که آنگزه مٌینیو آفرید گناه نابخشودنی خاک کردن مردگان بود. 

هرخویتی که در سنگنوشته بهستان هرهووتی» آراخوزی باستان است» که 
سنرزمین جتوب شرقی اوه واشرق درنگیانه است؛ در بخش غربی‌اش رودخانه‌ی 
هئیتومنت می‌گذرد. دین زردشتی در این سرزمین با رسم بیگانه‌ی به‌خاک سپردن 
مردگان در نبرد بود» یعنی با به‌خاک سیردن مردگان که از دید یک زردشتی نفرت انگیز 
بود. 

٣۰‏ ۱۱- بازدهمین بخش از بهترین بسخش‌های اس و شویثره که اهسورمزداه آفرید 
هئتومنت 126101۳08181 بو د» که سرشار از درخشش آسمانی و فقو است: آفت اين سرزمین 
که انگره مینیو آفرید جادوگرانٍ بد است. 

از هیْتومنت اتیماندر باستان ۳0۲۳۵8067 هیلمند کنونی بارها سخن رفت. اینجا 
تنها مقصود رودخانه نیست. بلکه طبیعی است سرزمینی که این رود آن را سیراب می‌کند 
نیز هست. و بیش از همه بخش پایین رودخانه و دریاچه‌ی کنّه‌ئویه با هامون که رود 
هیلمند به‌آن می‌ریزد. این بخش در سنگنوشته‌ی بهستان ژرّنگه است که نویسندگان 
باستان به‌صورت درّنگیاته داده‌اند. جادوگ یاتو» در اوستا پیشتر همراه با پئی ریکا دیده 
می‌شود. دین زردشتی در اینجا با طبقه‌ی خاصی از پزشکان بومی» که آن دین را نبذیرفته 
بودند» در نبرد بود. ۱ ۱ 

۲- دوازدهمین بخش از بهترین بخش‌ها ی اسه و شویثره که اهورمزداه آفرید رکه 
بود «با سه تیره» (ص. ر ات ا ر کا مینیو آفرید «دشمنی پرتوان 
بر ضد مَتّه».بود (اوکر. ویمنهیه). 
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باز ما در اینجا دوباره در غربی‌ترین نقطه در مرک ز کهن سرزمین ماد هستیم. رگه نزد 
نویسندگان باستان يەصورت Rh‏ دیدo‏ می شود؟ داق مورد در آن سرزمین دولت 
دینی زردشتی که در پشت ۱٩‏ از آن یاد شده است فرض می شود. دین زردشتی در اینجا 
بسیار بیشتر از نیسایه با «دشمنی بر ضدٌ مته) پیکار می‌کرد. اینجا رویداد نهایی در تاریخ 


زردشتی پدیدار می‌شود: برخورد با روح مغان. در این باره در بخش اینده پیشتر سخن. 
خواهیم گفت. پیش از این گفتیم که «دشمتی بر ضد مَنْه» در وندیداد پیروز شد (ص. ۳۰۵ 


و بعد). این یکی از کارهای مغان بود. که تا اندازه‌ی بسیار در دين زردشتی» که در 
وندیداد دیده می شود اثر گذاشتند. امّا از آنجا که این «دشمنی بر ضد مَتّه» در اینجا در 
نخستین بخش وندیداد به‌عنوان یک توطله‌ی اهریمنی یاد می‌شود» چنین نتیجه 
می‌گیریم» که این فهرست نماینده‌ی لایه‌یی از نوشته‌های کهن است که با روح مغان هنوز 


برخورد نداشته است. در این متن روایتی از زردشتی کهن بازگو می‌شود که کاملا در 


همان آغاز آشکار شدن دين زردشتی در رکه (ری) بنیاد گذاشته می‌شود. 

۳ سیزدهمین بخش از بهترین بخش‌های أسَهُ و شویثره که اهورمزداه آفرید چَخْرَه 
است که سرزمین پهلوانان گروندگان آشه است. آفت این سرزمین که انگره مینیو آفرید 
گناه نابخشودنی «پختن لاشه» یعنی سوزاندن لاشه است. ۱ 

- سرزمین چَخْره بدبختانه برای ما ناشناخته مانده است. معنای این نام «چرخ» است. 
در سرودهای کهن مردگان» که برای وبو خوانده می‌شد. و در قطعه‌ی آئوگمه دَئیجا 
به جای مانده است (ص. ۳۱۷) شمار بسیاری خطرها یاد می‌شود که آدمی از آنها 
می‌تواند بر کنار بماند» بر خلافی مرگ و خدای مرگ که گریزناپذیرند. از جمله چنین 
می‌آید که «شاید بو که از آن راهی که سپاه دشمن با چرخ‌های (چخره) آراسته» در کمین 
است» گریخت؟ گریز ناپذیر تنها راه ر نابخشاینده است». سخن از مردمی غارتگر 
ابیت که کو ان چرخ یا چیزی همانند آن در درفش پا به‌عنوان درفش خود 
داشته‌اند'. ممکن است این مردم را چخره» «مردم چرخ» می‌نامیده‌اند. از آنجا که ویو 


یک خدای عموماً شرقی است» آنچه بیش از هر چیز به‌نظر می رسد این است که چخره: 


را مردمی غربی بدانیم چجیزی از همان دست «دئوه‌های مازنی». پس تباید چندان زباد 
دور از رگه در جستجوی آن بود. ولی در اینجا این نکته بسیار مزاحم انت :که در 


ع هد توت او ها معا سیسات تست میگ ا سس م ماک مہ هب ہہ وی لته ت ر س ہت سس ملشسد. 


نوشته‌های باستان که درباره‌ی غرب ایران سرشار از گزارش است» چیزی در این باره 
دیده نمی‌شود. اما نشانه‌های دیگر هم راهنمون به‌غرینك. مهم‌ترین آنها ترتیب فهر ستی 
است که من پس از این به آن باز خواهم گشت. یک پدیده‌ی تاریخ دینی هم سازگار با این 
نظریه است و آن‌را در پیوند با سوزاندن نعش که برای سرزمین چخره گواه است 
می‌توانیم بررسی کنیم. ۱ 

این نکته روشن است که دین زردشتی این آیین به‌خاک سپردن را سخت رد کرده و 
نبذیرفته بوده است. این آیین دارای یک گناه مرگبار بر ضد عنصر بسیار مقدس آتش 
است. وندیداد .۸,۳ دارای مقزرات دقیق و جزیی است درباره‌ی اینکه یک مرد 
مزدیسنی چه باید بکند اگر ناگهان از جایی بگذرد که پختن لاشه انجام می‌گیرد. در اینکه 
در ایتجا. سخن اصلی درباره‌ی سوزاندن لاشه است. تباید تردیدی داشت . دیس 
زردشتی قطعاً یرون گذاشتن مردگان را که جانوران آنها را بخورند تجویز می‌کند؛ 
لاشه‌ی مرده باید روی جایگاهی که در صورت امکان بلند باشد گذاشته شود تا سگان و 
لاشخوران به‌آسانی آنها را بیابند (وندیداد ۶۴۵/۶). بر این آیین همچنان تا امروز پارسیان 
رفتار می‌کنند. اما بیرون گذاردن مرده در ساختمانی که برای این کار است انجام می‌گیرد؛ 
باری این ایین باید نخست در زمان ساسانیان جا افتاده باشد. به‌راستی این آیین بر پایه‌ی 
دستورهای وندیداد استوار است. امّا در آنجا نظری که درباره‌ی این گونه ساختمان‌ها 
می آید به‌اندازه‌یی گونه‌گون است که به‌روشنی می‌بینیم که این رسمی است در حال رواج 
یافتن و از روزگار دراز با بی‌اعتمادی و بی‌رغبتی روبه رو بوده است. یک بار به‌برپا کردن 
چنین ساختمانی صریحاً دستور داده می‌شود (۰)۸۲ یک بار هم احتمال می‌رود که از این 
ساختمان به‌همین منظور استفاده می‌شده (۵,۴)» ولی به‌جز این دو مورد این ساختمان‌ها 
با دستگاه‌هایی که با دست مردم برای بیرون گذاشتن لاشه‌های مردگان ساخته شده؛ 
به‌عنوان نشیمنگاه دیوه‌هاء پیروان دیوّه و دوستان دیوّه یاد می‌شود. جایی که مردم بد پس 
از فرو رفتن خورشید گرد م می‌آینده شاید برای آنکه در آنجا کارهای تاریکی را انجام 
دهند (,۵-ع۰۷۵ به‌صورت یک کار نیک دستور داده می شود که آن ساختمان‌ها را ویران 
کنند (۹-۵۲ع۰۷۴ ۳۱۳). چنین ساختمانی در وندیداد به‌همان نام امروزی خود [دخمه] 
خوانده می‌شود. که از نظر ریشه‌ی واژه چیزی جز «انبوه هیزم» معنا نمی‌دهد. از نظر 
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تاریخ دین موضوع بدین‌گونه است که دین زردشتی ارزش و احترام بی‌اندازه برای 
سوزاندن لاشه می‌گذارد» و نمی‌توانست آن را از میان ببرد و از همین رو توافقی به‌این 
صورت انجام یافت که دین زردشتی به‌عنوان نمادین» شکل انبوه هیزم (برای سوزاندن 
مرده) را نگاه دارد ولی آن‌را به‌گونه‌ی جایگاهی برای گذاشتن لاشه‌ها دگرگون کند. از 
آنجا که ما پذیرفتن این آیین راگام به‌گام در وندیداد می‌بینیم که چگونه صورت می‌گیرد 
از هر جهت این احتمال وجود دارد که این آیین با مرحله پیشرفتگی دین زردشتی در 
غرب ایران بستگی داشته باشد. پس چیزی جز این نمی‌تواند باشد که پیدایش این آیین 
را با این واقعیّت پیوسته دانست که زردشتیان نزد مردم چخره به آیین سوزاندن مرده» که 
ریشه‌هایی بس زرف داشت. برخورده بودند؛ در این صورت بايد مردم چخره در غرب 
ایران زندگی می‌کرده‌اند. از این گذشته» در بخش‌های پرجنگل و هیزم جنوب دریای 
مازندران هم شرایط برای مصرف همگانی مرده سوزی بیش از جاهای دیگر موجود 
بود؛ در دشت‌های بی‌هیزم و خشک. این آیین قابل تصوّر نیست. در این بخش‌ها هیزم 
بسیا رکمیاب وگردآوری هیزم با رنج و دشواری بسیار همراه است. از این رو آتش عنصر 
مقذسی می‌شود که نباید به آن بی‌احترامی کرد. 

۴ چهاردهمین بخش از بهترین بخش‌ها یآسّه و شژیثره که اهورمزداه آفرید وره 
4 بود با چهار گوش (گوشه؟) که رَئیتئونه در آنجا زاده شد» و آژی دهاکه را در 
آنجا کشت. آفت آن سرزمین که انگره مینیو آفرید نشان شناسایی ناشایست! و مالکان 
را راف بود. : 

از این سرزمین پیشتر سخن رفت» جای آن در سرزمین بر (سگ آبی)» یعنی آنجا 
که سرزمین آژی دهاکه است» بود پس در پیرامون رود سیحون بوده» زیرا که بر در بخش 
آزدوي سوورا آناهیتای مقذس بود. شاید ناگزیر شویم به‌همسایگان مردم هئومه رکه 
بیندیشیم» که در سنگنوشته‌ی بهستان از آنان یاد می‌شوده و نزد نویسندگان باستان 
به‌صورت هعارص آمده است. آن سوی سوغدیانه و باکتریانه. همراه با این مردم 
همواره سکاهایی یاد می شوند که نشان شناختن آنها این بود که لاه خوذهای بلند بر سر 
می‌گذاشتند(". زبان سکاها ایرانی است ولی خاستگاه آنها گویا ایرانی نیست. پس ما از 


دید ایرانیان اکنون در شرفی‌ترین مرز هستیم. 


FY‏ دین‌های ایران باستان 


ا 
کہ کہ وہ 


۵- پانزدهمین بخش از بهترین بسخش‌های اسّه و شویثره که اهورمزداه آفرید 
سرزمین هفت هندو بود. آفت.این سرزمین که آفریده‌ی انگره مینیو است نشان شناسایی 
ناشایسته و گرمای ناشایسته بود؛ طبیعی است در سرزمین هفت هندو بخش رودخانه‌ی 
ایندوس و پنجاب کنونی است. مردم آنجا جامه‌ی محلّی به‌تن داشتند که با آن از ایرانیان 
جدا می شدند. ۱ ۱ 

۶- شانزدهمین بخش از بهترین بخش‌های أسّه و شویثره که اهورمزداه آفرید 
اوپه أودئیشو -رَهَّیاه «سرزمین کنار امواج رَها» بود. آفت این سرزمین که آفریده‌ی انگره 
مینیو است. زمستان آفریده‌ی دیو و دارندگان توژیه آن سرزمین بود (توژیه 2 نام 
ویژه؟ صفت. به‌معنای ممنوع گناهدار»؟). 

فرض بارئلمه که این نام به‌معنای «در کنار چشمه‌های رها» است. بر پایه‌های بسیار 
سستی نهاده شده و نامحتمل است(. با ابن فرض ما به‌بخش‌های بالای کوهستان 
تین‌شان می‌رسیم. بنا بر ریشه شناسی او معنای واژه تنها «آب»» (موج» است. به‌دلایلی 
که هم‌اکنون خواهد آمد. این نام را من به‌سرزمین آبریزه پرآب رودخانه‌ی زها 
برمی‌گردانم یعنی آبریز رودخانه‌ی سیحون, که ضمناً در دوره‌ی باستان بسی جنوبی‌تر 
از امروز بود: جایی که امروز برَشک ۳00۷5 خوانده می شود» رودخانه‌یی که به شمال 
غرب می‌رود به‌شمالی‌تربن نقطه‌ی خود می رسد» سپس به‌جنوب غرب پیچیده به‌بستر 
تقریباً ۵۰۰ کیلومتر درازایی که اکنون خشک شده در دریاچه‌ی آرال تقریباً در میانه‌ی 
ساحل شرقی آن می‌ریزد. هنگامی که این فهرست تنظیم می‌شده است» در آنجا یعنی در 
شمال» اوضاع سیاسی بدی حکمفرما بوده است؛ ولی گفته نمی‌شود که فرمانروایان 
غیرایرانی بوده‌اند. ۱ 

اگر بخواهیم آگاهی‌های جغرافیایی این فهرست را درباييم باید در این باره به‌طور 
قطع بدانیم که همه‌ی بخش پایانی این فهرست بنا بر طرحی فراهم شده است که ما از 
جاهای دیگر هم با آن آشنا هستیم: خواه او از راه سیرّث‌های تابستانی سف رکند» خواه از 
راه قفقاز نامهمان دوست. و خواه از راه سرزمین‌های ی که رود هیداسیه‌ی افسانه‌یی د رآن 
جریان دارد (هوراس «YY Horas‏ 1 ۰ اوستا تعبیری فراگیر برای جهان و چیزهایی 
که در جهان هستند می سازد» که بنا بر جهات اصلی جغرافیایی با پیرونی‌ترین جاها پا مرز 


کین زردشتی 5 ۳۳۳ 


و بوم‌ها در هر جهتی. بیان می‌شود. جهات اصلی در این بیان شرق-غرب است. 
اصطلاح «جهان» یعنی «سرزمین هفت کشور» هم به‌همین گونه ساخته شده: نخست 
شرقی‌ترین کشورهای مشرق و غربی‌ترین کشورهای مغرب میآیند که هر کدام با یک 
کوه شناسانده می‌شوند. سپس دو کشور در شمالی‌ترین مرز» و دوکشور در جنوبی‌تربن 
مرز و در میان همه آنها نی رنه «کشوری با گردونه‌های جنگی که با صدای بلند 
حرکت می‌کنند» ات رف 0۴ و بعد). ردیف کرشور نخست به‌وسیله‌ی انجمن میثره 
به‌اوستا رسید» و از این رواین ردیف» از سرزمین مرو؛ یعنی از خوّنی رئه‌ی واقعی» تعیین 
جهت شده است. یک تعبیر دوّمی هم مانند این را در هنگام بازشناسی نیروی فراگیر 
میثره در مهریشت می‌بينيم (يشت ۱۰۱.۶): بازوان دراز او پیمان شکن را می‌گیرند؛ خواه 
ره در دورن دی ری هد وا در دو زر ةعرت دوم کم 
18 رود رها ناد پا در میانه‌ی این زمین. مقصود از توضیح آخره خوّنی EF‏ 
سرزمین مرو است و توصیفات از آن سرزمین آغاز می‌شود. هند در اینجا نشان دهنده 
شرقی‌ترین مرز است؛ طبیعی است که به‌همین یت ۶ وق ون مرز ممکن بود 
تعیین شده باشد. غربی‌ترین مرز برای آربایبان مَرْوْ رهی بود» که کوهستان شرقی 
یر گان است. ستکه‌ی رها به‌روشنی نشان دهنده‌ی شمالی‌ترین مر متا 
شمالی ترین نقطه‌ی رودخانه | E‏ 

اکنون اگر برگردیم به فهرست وندیداده بنا "۳ پیش از این گذشت می‌توانیم 
به آسانی بگوییم که دو جزء پایانی هفت هندو و آبریز زهاء نماینده‌ی جنوبی‌ترین و 
شمالی‌ترین مرز است. ولی نام‌هایی که پیش از این فهرست یاد می‌شود چنان مرب شده 
است که دوبه دو شرقی‌ترین مرز و غربی‌ترین مرز را نشان می‌دهند. این نکته در مورد 
وهرکانه -هَرَخَّیتی» و هثیتومنت -رگه. بهخوبی روشن است و این نام‌های دوتایی ما را 
به‌این نتیجه می‌رساند: نام‌های دوتایی د با بر اصلی به یکدیگر پیوسته شده‌اند. که در 
تاریخ هنر نگارش آن را معمولا «boustrophedon‏ یعنی هر یک از نام‌های دوتایی در 
جیات ارافان ارآ آغاز می شود که آن دوتای دیگر پایان می‌یابد. این اصل در این 
فهرست در نخستین سرزمین؛ آنجا که نخستین تاریخ افسانه‌های دینی می آید» یعنی در 
سرزمین افسانه‌یی ویرک ره (با 2687602 در نظر گر فته است. هر گاه به‌این ترتیب توجه 


۴۴ دین‌های ایران باستان 


کتیم» می‌توانیم خود به‌خود جهت‌های جغرافیایی چند سرزمین» که در هیچ جای دیگر 
آگاهی‌هایی درباره‌ی آنها وجود ندارد به‌دست آوریم: 

شرق غرب 

ویوکرته > اوروا 

رشوایتی < رركا 

ورئه > بو 

(جنوب)هفت‌هندو > (شمال) آبریز رها 

این بخش از این فهرست برای تعیین نحوه و چگونگی تاریخ گسترش دین زردشتی 
هیچ گونه ارزشی ندارد. تنها بازگویی می‌کند که دین زردشتی از سوی شمال به‌جنوب. از 
شرق به‌غرب در درون یا در برون ایران گسترش يافته است. شمارش با این سخنان پایان 
می‌یابد: «سرزمین‌های أسَه و شویثره‌ی دیگری هم هست که زیبا پر از راز؛ تقدیس شده 
(برخذه)» فرشه و درخشان‌اند». ولی این فهرست در این پبخش بزرگترین اهمیت را برای 
شناخت گسترش واقعی دین زردشتی» در زمانی که در غرب استوار شده بود. داراست. 
این گسترش به‌ما می‌گوید در سرزمین‌های برشمرده. زردشتیانی پافت می‌شدند و در 
آنجا فعالیّت‌های تبلیغاتی می‌شده است. اينکه سرزمین‌های دوتایی مانند ویوکرته و 
رنه گویا تنها از این رو نامشان در این فهرست آمده که به‌نخستین تاربخ افسانه‌های 
زردشتی وابسته‌اند» چندان اهمیتی ندارد و از ارزش آگاهی‌های تاریخی این فهرست 
نمی‌کاهد. 

آغاز این فهرست یکسره از گونه‌ی دیگری است. در اینجا هیچ گونه اصلی بر پایه‌ی 
نظم ساختگی حکمفرما نیست. گروهی از سرزمین‌های به‌هم پیوسته به‌ترتیبی برشمرده 
می‌شوند که در آن» آن سرزمین‌ها هم‌مرز یکدیگر می‌شوند» و با دید کلی از شمال 
به‌جنوب؛ از سرزمین کهن آریایی سخن می‌رود که سرزمین‌های مرکزی آن مٌرگیاته 
آربه» شغدیانه» خواّزم بوده‌اند (ص. ۵۴ و بعد). اینجا احتمال می‌رود که شمارش 
جغرافیایی بیان جریان رویداد تاریخی است. بیان یک رسالتی است. که از سرزمینی 


دين زردشتی ۳۴۵ 
واقع در شمال سغدیانه و مرگیانه به‌سوی جنوب گسترش یافته است. این سرزمین 
آثيرتیم وه ۷۵۵[2۲ a5"‏ نھ «وَیْجه آربایی». در اینجا معنای این واژه مورد توجّه من 
نیست(. این سرزمین مقذس دین زردشتی است. این بهترین سرزمین‌ها بود که 
اهورمزدا آفرید» زیراکه آنجا بود که او بر زردشت آشکار شد. پیوستگی نزدیک پیامبر با 
این سرزمین در متن‌های کهن اوستا (يشت ۵۱۷/۸,۰۴) به‌اندازه‌یی روشن بیان شده و 
روایت‌های بعدی تا به‌امروز آن را استوار نگاهداشته‌انده که هیچ‌گونه تردیدی در این 
نمی‌توان داشت که در اینجا نام سرزمین پیامبر و سرزمین انجم نگاهانی به‌جای مانده 
است. از میان این سرزمین رودخانه‌ی دای‌تیا می‌گذرد. که با تاربخ زردشت به گونه‌ی 
جدایی ناپذیر پیوسته است. زردشت (یشت ۰۵,۰۴ ۱۵۲) و اهورمزداه خود (بشت ۵۱۷) 
در کنار این رود قربانی کردند. پسر ویشتاسپه» زثیری وّری» در اینجا قربانی کرد 
همچنین در یشت‌های بعدی ویشتاسپه هم قربانی کرد» ولی احتمال می‌رود که این از 
جمله افزوده‌های بعد باشد (ص. ۲۱۲). ۱ 

حدس این مسئله که این چه سرزمین و کدام رودخانه است. دشوار نیست. زیرا 
آثیرییم وَیْجَهُ چنان که پیدا است» شمال سغدیانه و مرگیانه قرار دارد. حقیقت ساده و در 
بنیاد بدیهی درباره‌ی این سرزمین. در سال ۱۹۰۰ توسشط ی. مارکوارت 1221727 .[ باز 
گفته شده است(" بر خلاف جهت پژوهش زردشتی. بر اثر تعبیرهای عرفانی دین 
زردشتی غربی به‌گمراهه کشیده شد و موجب شد که این سرزمین را دز سوی دیگری 
جستجو کنند. شمال مرگیانه و سوگدیانه. سرزمین خوارزم گسترده می‌شود. که همان 
هووارزمی ۳10۷37227101 در فارسی باستان» 0001257012 در ننوشته‌های باستان است و 
رودخانه‌ی پرآب جیحون یا آمودریا از ميان آن ی کرد کستر دک این سرزمین چنین 
می‌نماید که در دوره‌ی باستان مفهومی ناروشن بوده است؛ این سرزمین به‌سوی شمال 
شرق تا رود سیحون کشیده می‌شد. و مرکز آن پایبن دست جیحون؛ تقریباً از نقطه‌یی که 
امروز راه‌آهن ترانس کاسپیّن از این رود می‌گذرد» بود. از سوی جنوب غربی» شاید تا 
دریای مازندران کشیده می‌شد؛ مرزهای آن از سوی شمال غربی هرگز ثابت نبوده است. 
خیوه‌ی امروزی یک بخش کوچک ازآن را در کرانه‌ی غربی جیحون دربر دارد. ارم 
رجه در این بخش قرار داشت» و رودخانه‌ی آن سرزمین» یعنی دای‌تیاء جیحون جنوبی 


است. نشیمنگاه انجمن گاهانی شاید درست پیرامون همین رودخانه بوده است. 

ما دیدیم که ربنم وَئْجه سرزمین کاملاً سردسیر بوده و آب و هوای این بخش‌ها 
معمولاً قاژه‌یی هنوز هم تا امروز آب و هوایی خشن است. این سرزمین از سوی شمال 
باز است و بادهای سرد دشت ت سیبری از آنجا می‌گذرند. توصیف آب و هوای آن در 
وندیداد سبخت ما را به‌یاد آن چیزی می‌اندازد که هردوت از سرزمین سکاها گزارش 
می‌دهد: آنجا هشت ماه زمستان است و چهار ماه تابستان در درازای زمستان رودخانه‌ها 
و دریاها يخ می‌بندند ولی بارندگی هیچ نمی‌شود (۴/۲۸). 

و با این سخن می‌توان سرانجام به‌این بخش پایان داد ارم وَیجه سرزمین زردشت 
ی انجم نگاهانی» در پشت رودخانه‌ی جیحون یعنی در خوارزم؛ شمال سگد يانه 
و مرگیانه قرار داشت. زردشت به‌سختی در زیر فشار دين میثره در این دو سرزمین قرار 
داشت. در حالی که پیروان این دین در تلاش نیروی سیاسی در بخش جنوبی جیحون 
بودند» و تا آنجا که می‌توانستند می‌کوشیدن د که قدرت شهریارا ن کوچ کگوي و مردان بلند 
پایه‌ی این تیره را به‌سود خود به‌دست آورند» زردشت نا گزیر بود از انجم نگاهانی بگریزد 
و به‌سوی تیره‌ی تورانی فریانه, د رکنار رود سیحون روی آوزد. زردشت در آنجا گوی 
ویشتاسپه و مردانی را که نزدیک او بودند با خود همراه کرد و پایگاه خود را استوار, در 
اینجا دین زردشتی را بنیاد گذارد. این دین سپس از راه تبلیغات موفقی ت آمیز به‌سوی 
سگدیانه» مرگیاه» باکتریانه نیسایه وآری هگسترده و بدینگونه در سراسر جایگاه دین میثره 
استوار شد. پیام این دین سپس به‌سوی غرب رهسپار شد» و به‌هنگام ی که فهرست بخش 
یکم وندیداد نوشته و تنظیم می‌شد آن پیام به‌رگه رسیده بود. ۱ 

اما با درآمدن رگه به‌شمار انجمن‌های دینی زردشتی» برگ تازه‌یی در تاریخ دین 
زردشتی آغاز می‌شود. اکنون بايد به‌سوی غرب ایران رهسپار شویم. 


بخش ۷ 
اوضاع دینی در غرب 


هر چه در ایران شرقی ناگزیر بودیم در تاریکی پیش از تاربخ و جهان تاریک روشن 
افسانه‌های دینی تلاش کنیم چون به‌ایران غربی گام می‌گذاريم با روشنایی تاریخ 
می‌کنيم و همچنین دوره‌های کهنه‌تر و کهن‌ترین زندگی در ایران غربی را تا روزگاران دراز 
تاریکی ژرفی فراگرفته است. که شاید هیچ پژوهشی نتواند آن را از میان بردارد ولی در 
اینجا یکسره از گونه‌ی دیگر بر زمینه‌ی استواری جای گرفته‌ايم. به‌اسناد خردپذیر 
ملّت‌هایی دسترسی داریم که در تاریخ هنوز زنده هستندءه سنگنوشته‌های بابلی و 
آشوری و نویسندگان یونانی را می‌توانیم بررسی کنیم و در اینجا یک زندگی منظم 
سیأسی می‌بينيم که بر تارک آن سلسله‌یی فرمانروایی می‌کرد؛ که دست کم در آغاز» 
توجه به‌این امر داشت که در سنگنوشته‌های بسیار» برای جهان آینده» از کارهای پهلوانی 


خود اثری و خبری به‌جای گذارند. . 

در نیمه‌ی دوم سده‌ی ۶ پیش از م. ایرانیان در زمان خاندان هخامنشیان 
(۵۵۰-۳۳۰) بر دولت بابل در آسیای پیشین چیره شدند» و نخستین بار ایران به‌طور 
جدّی در صحنه‌ی تاریخ گام می‌گذارد. ولی ایرانیان در آن روزها بیش از هزار سال از 
تاریخ شرق نزدیک را پشت سر گذاشته بودند. پیداست که در اینجا ناشدنی است که این 
تاریخ را بدان‌گونه که پژوهش‌های علمی امروز می‌بیند» بتوان دنبال کرد ولی پاره‌یی از 
نکته‌های آن باید برجسته شوند. 

سلسله‌ی کاسی‌ها در بابل (۱۷۴۶-۱۱۷۱ پیش از م.) در اصل غیرآریایی بودند 
ولی باید پار‌یی عناصر آربایی در آنها وجود داشته باشد. نویسندگان بابلی بر یک 
لوحه‌ی گلی؛ نام شاهان کاسی و چند فهرست از زبان کاسی را مرتب کرده و شرح 
داده‌اند» و این نشان می دهد که با پاره‌یی از نام خدایان آریایی برخورد نزدیک داشتند یا 
با آنها در روزگاری پیش از آن برخورد داشته‌اند. 

رگه و عنصر آربایی در میان‌گروه مردم خوژی: که پیرامون سده‌ی ۱٩‏ پیش از میلاد 
به‌پایه‌ی رهبری میانروان (بین‌النهرین) شمالی رسیده بودند از این هم بی‌اندازه شدیدتر 
بود(". خوری‌هاء که پاره‌یی پژوهشگران آنان را سوباره می‌نامند» آریایی نبودند» سامی 
هم نبودند. ولی یک طبقه‌ی رهبر آریایی داشتند که به‌آنها سازمان ارتشی می‌داد و 
سیاست آنها را اداره می‌کرد. در زیر رهبری این آریاییان خوزی‌ها دولت میتانی را که 
سراسر «میان رودان» بالا را با مرکزی در بیرامون رودخانه‌های لیخ و خابور و شهر 
نی سی‌بیس» دربر می‌گرفت تشکیل دادند. این دولت بر آسور چیره شد و صدها سال بر 
آن فرمانروایی کرد و در روزگار أمَرّنه (سده‌ی ۱۵ پیش از م.) یکی از نیروهای بزرگ رهبر 
در شرق بود؛ در سال ۰ پیش از م. این دولت به‌دست پادشاه هتّی سویی لولیومه 
5002 بر چیده شد. ۱ ۱ 

این آریاییان بهره‌گیری از اسب را در آسیای پیشین معمول کردند. اسب در آنجا در 
آغاز هزاره‌ی دوّم دیده می‌شود. ورزش اسب سواری آریایی است؛ در دولت میتانی 
فهرستی از اصطلاحات یکدست آریایی برای این ورزش می‌بينيم. 

بار دیگر آرباییان در نوشته‌های آسوری هزاره‌ی یکم پیش از م. دیده می‌شوند. و 
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۳ 


این بار سخن از اریاییان در ایران غربی است. پیرامون سده‌ی ٩‏ پیش از م. مادها و 
پارس‌ها را می‌بينيم که آسورها بیشتر در بخش‌های زاگرس؛ پیرامون دریاچه‌ی ارومیه با 
آنها برخورد پیدا می‌کنند(. به‌نظر می‌آید که مادها و پارس‌ها همراه موجی از آریاییان 
به آنجا کشیده شده باشند که از درون ایران - شاید خراسان - به‌سوی غرب پیش رفته و 
در آنجا ماندگار شده بودند؛ اینان با گروهی از سکاها که از شمال آمده بودند آمیخته 
می‌شدند. در سده‌ی ۸ پیش از م. دیائوکی که یونانیان او را دیوکس می‌خوانند» دولت ماد 
را بر پا کرد که پایتخت آن, آن‌گونه که به‌نظر می‌آید از روزگاران پیش إکباتانه» فب. 
َکمتانه» همدان امروزی بوده است. این دولت سهم مژثری در برافتادن دولت نی‌نی‌وه و 
آسور (۶۱۲ پیش از م.) دارد. آخرین فرمانروای ماد» آستیاگ» که در سنگنوشته‌های 
بابلی ایشتوویگو (۵۷180ا5) است. در سال ۵۴۷ پیش از م. در نتیجه‌ی شورش پارشهه که 
یونانیان آن را پرسیس می خوانند» و همان انزان ایلامی است؛ سقوط می‌کند. این شورش 
ی فب. 16117015» در تورات به‌صورت کورش 35 از خانواده‌ی هخامنش 
انجام می‌گیرد؛ این مرد در سال‌های بعد سراسر آسیای کهین و سرانجام در ۵۳٩‏ بابل را 
می‌گیرد و از این راه در ردیف فرمانروایان جهانی روزگار باستان در شرق پیشین 
درمی آید. ۱ 

آنچه درباره‌ی دین این آریاییان باستان می‌شود گفت اینها است: 

۱- در میان نام پادشاهان کاسی نام خدای مروتش 27۱11124 دیده می‌شود که 
مدارک بابلی او را با خدای بابلی جنگ و شکار نی‌نورته یکسان می‌دانند» و از این رو 
آن را تا اندازه‌یی بر حق. با گروه خدایان ماروت هندی یکی می‌دانند. در فهرست خدایان 
کاسی نام شوری‌اش 8اا خدای خورشید می‌آید که در آن به‌آسانی نام خدای 
خورشید هندی سووریه 510172 بازشناخته می شود. باز هم دستگیرمان می شود که «خدا» 
به‌زبان کاسی بوگش می‌شود؛ به‌احتمال بسیار این واژه همان واژه‌ی ایرانی غربی بگه 
2 «خد|l»‏ واف هندیان است!". ۱ ِ 

۲- مردان رهبر در ميان خوزی‌ها با روشنی هر چه بیشتر دارای نام‌های آریایی 
هستند. بسیاری از آنان را نمی‌توانیم بازشناسی کنیم زیرا که نماینده‌ی یک مرحله‌ی 
زبانی کهن هستند ولی نام‌های دیگر به‌خوبی فهمیده می‌شوند!" از آن جمله اتمه 


2۵ که در آن به‌آسانی واژه‌ی ایرانی باستان غربی ارّته» صورت اصلی واژه‌ی 
اوستایی آشه 4 را می بینیم. و باز در واژه‌ی ار مە (متوجه کننده‌ی منش برارته» و در 
وازە ق اوور 2 ۰۸2 یک واژه‌ی آریایی: أرته Arta-svara-a e‏ «آنکه 
خورشیدش آرئه است»» دیده می‌شود. در زبان‌های ایرانی بعدی باید این واژه به‌صورت 
ار وا وضو رت اوستایی اشه‌هُوَرّه درآمده باشد. با واژه‌ی «خورشید» اینجا آشنا 
می‌شویم که برابر با واژه‌ی هندی آن سور و ایرانی هور است. این واژه در نام شووردته 
Suwardata‏ هم هست که نام هندی آن ۹۷2۲-12 jl»‏ خورشید آفریده) می‌شد» و در 
نزد ایرانیان بعدی ۲1۷41-031 باید نامیده می‌شد. دانشمندان در واژه‌ی سوششتر 
صورت بنیادین آریایی کَتَسَرّه که هندی آن کشتره 169172 است بازیابی می‌کردند. در این 
صورت باید واژه‌ی آریابی ساوکشتر ه» از سوکشتره گرفته شده باشد به‌معنی «آن که 
نیروبش خوب است». 

پس خورشید و آرته در اینجا نقش مهمی به‌عهده دارند. مفهوم آرته آربایی مشترک 
مفهوم یک ویژگی دین زردشتی نیست. همچنین مفهوم خشثره نیز به‌نظر می رسد که در 
آنجا وجود داشته است. در واژه‌ی وه شه شاید واژه‌ی رسو ن25<ایرانی ۷01۷ 
«خوب» و در شوئه شوه 50025070 بی‌گمان سوزه 5072-ایرانی: 4 «سرشار از 
تبروی برتر از طبیعت)» دیده م شرو 
۱ این نکته که ما در اینجا با یک جامعه سر وکار داریم از نام پیری کش 02502::ز۳ 
پدیدار می‌شود که جزء دوم آن واژه‌ی هندی ۵ایرانی أشه (اسب» است. در 
بغازکوی که پایتخت هتی‌ها بود کتاب راهنمای ورزش اسب سواری یافته‌اند. که مردی از 
دولت میتانی آن را نوشته است. اصطلاحات مسابقه‌ی اسب‌دوانی همه یک دست 
آریایی‌اند» و بسیارق «شمارواژه»ها را می‌بينيم که همه یکسره به‌صورت هندی هستند؛ 
از همه سودمندتر واژه‌ی «یک» است که به‌صورت هندی آن (2102-012) است. و این از 
گونه‌ی دیگری است تا واژه‌ی معمولی ایرانی  .)2172(‏ 

ولی نمونه‌های دیگر هم باز دیده می‌شود: یک پیش آمد خوب نام مجموعه‌ی 

خدایان آرباییان میتانی را برای ما نگاهداشته است. در سال ۱۳۸۰ (پیش از م.) یعنی در 
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آخرین روزهای دولت میتانی ميان پادشاه هتی توت ولوت و بادشاه میتانی» متی رَرَه» 
پیمانی بسته می شود که متن آن در بُغازکوی پیدا TE‏ متی وَزّه اینجا به‌برترین 
خلایان: خود سوگند باد,می‌کند: ااا می ر انی ل الا 
او-رو-و.لَ اش -شی ئل ایلو این -د ۔ر۔ ایلانی ن شت ۔تی ان ّ. در هر دو نام 
نخستین به آسانی جفت خدای هندی میترا-وارونا M1۲4-۷3۲۷13‏ را (ص. ۰۱۰۱ ۱۰۳ 
به‌بعد ) باز می شناسیم. اگر» چنان که درست حدس زده‌اند [[- یک پسوند حالت 
همراهی غیرآریایی باشد. از اینجا دانسته می‌شود که به‌راستی صورت واژه‌ی مرگب 
میترا -وّرونا به کار رفته است» زیرا صورت‌هایی که به 5- پایان می‌یابند در زبان آریایی از 
این ترکیب نشان جمع ایلانی «خدایان» به کار رفته است. کاملا طبیعی است؛ این همان 
مرحله‌ی فکری زبان است که کاتول !°41 می‌گوید «سوگواری کنید ای ونوس‌ها و 
کوییدوها!» دوّمین و سوّمین خداوند بدون شک آشکارند. ایندازه» همان ایندره هندی 


جمله برای بیان همراهی (با حالت بایی فرق دارد) است. اينکه برای هر یک از دو جزء 


ات و شعرهایی که در آن ایند ره را ایندژه باید خواند کم نت شاد در نام آریایی 
میتانی 11141۷۲4 «نگاهبانی شده از سوی ایندره» این خدا نهفته باشد.. آخرین نام» 
نماینده‌ی جفت خدایان هندی ناسَتّه است که در ریگودا معمولا به‌نام م۸۵4۷ دیده 
از آنجا که همه چهره‌های خدایان آریایی ایتجا هندی هستند» چه صورت واجی واژه‌ها 
عموماً ویژگی‌های هندی دارند. و دارای ونر کون ایرانی بعدی نیستند» و از آنجا که ما در 
موارد قابل بررسی که صورت هندذی از صورت ایرانی آن جدا می شود ب‌صورت 
هندی آن برمی خوریم» از این رو بسیاری از پژوهندگان به‌ویژه ه یا کوبی H.Jacobi‏ و 
ست کنو 1020 «6ا5ه ثابت کرده‌اند که ما در اینجا با واژه‌های آریایی ودایی سر وکار 
داریم و از بنجات به‌این سو آمده‌اند .- شادی ورک برای دانشمندان هندی که 
می‌پندارند اکنون سرانجام دلیلی یافته‌اند که هندوستان در تاریخ جهان در غرب نقشی 
به عهد ه داشته است. من چبزی در این باره نمی‌بینم که اين مواد ما را وادار به‌این 
نتیجه گیری‌ها کند. باید چنین فرض کرد که آربایبان میتانی پیش از کوچ کردن به‌سوی 


۳۵۲ دین‌های ایران باستان 


غرب به‌همان گروه گویشی وابسته بودند که آربایبان هندی - همین معنا برای آریاییانی 
که آثاری از آنان نزد کاسی به‌جا مانده است درست است. ولی هیچ چیز موّیّد این معنا 
نیست که این زمینه‌ی گویشی در هند باشد. هند میهن آریاییان نیست و نظربه‌های یاکوبی 
درباره‌ی زمان بسیار کهن ورود آرباییان و سرودهای ودایی اکنون به‌طور کی جنبه‌ی 
مبالغه و ثابت نشدنی به‌خود گرفته است. زبان آریاییان میتانی زبان مشترکی است که 
روزگاری از سوی تیره‌های آریایی که هنوز از هم پاچیده نشده بودند. به‌آن گفتگو 
می‌شده است» و طبیعی است مانند همه‌ی زبان‌های دیگر روی زمین اختلاف‌های 
و تین داشته تشن ان زبان زبان آریایی است. نه هندی و نه ایرانی» ولی از نظر 
گونشن شناسی به‌هندی پسین از همه نزدیکتر است. خدایانی که ما در پیمان نامه‌های 
میتانی می‌بینیم - به‌هر حال میترا وّرونا - در هند کشف نشده‌اند. نام ورونا هم باید زمانی 
در همه‌ی زمینه‌های آربایی گسترده شده باشد. هر چند بعدها نزد ملت‌هایی که ما 
آنان را ایرانی می‌نامیم از میان رفته است. این ایرانیان دارای یک اصطلاح دینی بی‌اندازه 
غنی و پرمعنایی هستند که از ستاک وَرّ گرفته شده است (ص. ۶۷ و جاهای دیگر)؛ 
بی‌گمان این واژه با توجه آگاهانه به‌نام ررونه ساخته شده است. پیدا است بدین ترتیب 
چیزی درباره‌ی ريشه گرفتن آن» که به‌کلی چیز دیگری می‌تواند باشد گفته نشده است» 
ولی اندیشه‌های کودکانه و کشمکش‌های ابتدایی و محافل روحانی این پیوند دادن‌ها را 
دوست دارد و در همین بازخوانی اندیشه‌ها؛ که در نظر ما بی‌ربط و گسسته است. 
بستگی‌های راستین و رازهای ژرف می‌بابند. 

فرمانروایان میتانی یک طبقه‌ی اشراف از گونه‌ی معمول بودند. خوژی‌های 
زیردست به‌اینان نام ری داده بودند. با همه‌ی آنچه که خلاف این مطالب گفته شده» 
من یقین دارم که این واژه خاستگاه آریایی دارد. همچنان که آندرآس در زمان خود بازگو 
کر ده بود(". این واژه از واژه‌ی آریایی باستان 102772 «مرد» گر فته شده. در اوستا 
به‌صورت 021712 است که بر پایه‌ی تضادهای سیاسی و دینی یک معنای بد یافته است 
(ص. ۲۷۱). این آریایی‌ها دارای سازمان‌های اجتماعی بودند که در اوستا همچون یک 
کار دَیّوی بدان نگریسته می‌شود. خود نام میتانی هم می‌تواند آریایی باشد. صورت 
هندی این واژه دارای قید میئس 1۷11025 است که اصولا به‌معنای «متناوب. متغیر» و بعد 
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«با همکاری با» یا به‌عنوان اصطلاح «جنگ تن به‌تن با» است. بدین‌گونه ممکن است 
میتانی به‌معنای «با هم اثرگذاری». یعنی یک نام‌گذاری برجسته برای یک 1 
اجتماعی - در عمل این همکاری چگونه انجام می‌شده در درستی ی 
ندارد. 

بی‌گمان دیگر نیازی نیست که به‌این نکته اشاره هت دين آرباییان میتانی هیچ 
سروکاری با دین زردشتی نمی‌تواند داشته باشد. دين زرد شتی هم ایندره را می‌شناسد. 
و هم ناسَیّه‌ها راء ولی آنها را رد می‌کند و به‌جهان زشت دیوه‌ها می‌افکند؛ در این باره - 
پس از این بیشتر سخن خواهیم گفت. 

۳ درباره‌ی دین کهن‌ترین مادها؛ گزارش‌ها بسیار اندک و ناچیز است. ولی هم از نام 
مردم - و هم از نام جاها چنین دستگیر می‌شود. که سرزمین مادی در زمان آسورها 
بیشتر از ملت‌های غیرآریایی پر شده بود و زگه‌ی آربایی به‌یک پوسته‌ی نازک بالا 
محدود می‌شد. ابنجا خوری‌ها و خالدی‌هاء کاسی‌هاء گوتی» لولو و هر چه از این دست 
بود» ساکن بودند(۱. من گمان. می‌کنم» به‌این اقوام در پدید آمدن دين مادها اهمیّت 
به‌سزایی باید داد. همه‌ی این اقوام باید از نهاد» مردمی بداخم» ستمگر و خرافانی باشند. 
به‌تازگی به‌این فکر افتاده‌اند که این سختی و ستم‌پيشگی بی‌اندازه» مثلاً در قانون‌گذاری 
آسوری» بیشتر نشانی است از روحیه‌ی خوری‌ها. روح مغان در دولت ماد چندان بهتر از 
این نیست. و به‌دشواری می‌توان آریاییان را در آنها بازشناخت. شاید در تأثیر این منش 
سرچشمه‌ی یک دید بدبینانه درباره‌ی زندگی و پابه پای آن شوق رستگاری را نیز بتوان 
دید که نزد ایرانیان این سرزمین احساس می‌شود و برای آرباییان شرق ایران یکسر 
بیگانه است. 

از زمان سه تشر سوّم (۰)۸۵۸-۸۲۴ یک نام مادی در دست داریم بیغ رت ارت 
سری 25271]تض که تواند آریاپی باشد وأرنّه» که به‌خوبی با آن آشنا هستیم جزیی از آن 
باشد. مردی به‌نا مره سی‌زرو ۸۱۵5172۳۲ در میان جانشینان شمشی ادد (۸۲۳-۸۱۰) 
یاد می‌شود. در سده‌ی نهم و هشتم پیش از میلاد پاره: بی از نام‌های معمولی اپرانی 
به‌صورت خاصی دیده می‌شوند که نشان می‌دهند این نام‌ها را مردمی که ایرانی نبوده‌اند 
به کار می‌برده و فراگو می‌کرده‌اند: کوشتشبی 5۲۵5«1٤=ويشتاسپه‏ و کوندشپی 
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161102571 و یند اسبه (به‌این صورت دیده نشده) «به‌دست. آورنده‌ی اسب»(۱؛ به جز 
اینها واژه‌ی بگدتی di‏ B-=ێگداتە‏ «آفریده‌ی خدا»» و از این نکته درمی‌باییم که 
«خدا» در اینجا که ۶2 نامیده می‌شود. در یک سیاهه‌ی باج که از سال ۷۱۲ است 
شهریاری بهنام آوثرپرنه ۵ یاد می شود« که راهان آن را بەصورت آهوزه 
فده 2 Aura‏ «کسی که خورنه خود را از اهوره دارد» توجیه کنند؛ 18712 صورت 
مادی خورنه (در واقع ۲۵۶ است. درستی این توجیه اکنون ناگفته ا 
در فهرست نام خدایان که در کتابخانه‌ی آسوربانی پل (۶۸۸-۶۲۶) یافته شده 
است. خدایان ماد هم به‌چشم می‌خورند. این فهرست‌ها از مجموعه‌ی علمی کتابخانه 
بودند و پیشتر آگاهی‌های آن از متن‌های نسبتاً کهن گزفته شده است. در یک فهرست 
۱ واژه‌ی میترّ 1۷11172 یاد می‌شود. در فهرست گر ام ماش 5 ۵۶92۲2 به‌عنوان 
خداوند دوگانه» برجسته مشود این نام گروهه را ما بايد انرا یگراشت سا 
آسوزه مُزداس 1682085 «تتاعم یکی بدانیم که خوذ صورت اصلی آربایی آهوزمزداه 
است» یعنی باز هم بدون دگرگونی معمولی واج ایرانی 5به . اینجا بسیاری نکته‌های 
تاربک و پیچیده به چشم می خورد» ولی با همه‌ی آنها این برابری‌ها باید درست باشد(". 
از این راه ما نام‌های برترین خدایان مادهاء میثرّه و آهورمزداه را به‌دست آورده‌ايم. اینها 
همان‌هایی هستند که در مجموعه‌ی خدایان میتانی بودند» تنها با این فرق» که نام کهن 
اریایی ورونا اکنون در برابر تغییر معنای ان به «سرور خردمند. دانا» تغییر کرده است 
(ص ۹۸ به‌بعد). 
در سرزمین ماد هیچ پرستشگاه و تصویری از خدایان دیده نمی‌شود. آسوریان 
مل اسان ارف کف گا د و رر نان را ان کفررهای کی اما ره 
می‌شد‌ند دور کنند؛ این نشان آن است که آنها و خدایانشان آن کشور را به‌تصرّف خود 
درآورده‌اند. این گونه داستان‌ها به‌هنگام لشکرکشی به‌سرزمین‌های مادها یاد نمی شود 
با بر پا شدن دولت ماد ایرانی‌گری پیشرفت بزرگی می‌کند. تا آنجا که می‌توانیم 
ببینیم» زبان کشور اکنون زبان «ایرانی -مادی» است. و یک دستگاه اداری با اصطلاحات 
مادی درست می‌شود؛ که پس از اینها نه چندان کم هخامنشیان پیروزمند آن را 
پذیرفتند. گویا بنیادگذار سلسله دیرکس18ناهزه۳ نام ایرانی نداشته است(* اما 
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فرزند او نام شایان توجه آریایی فرّه ورتس IE Phraortes‏ 11 را دارد. این 
واژه از زمانواژه‌ی 172-7 گرفته شده که آن‌را در آیین پذیرش دین زردشتی فروّرانه 
دیدیم؛ معنای آن «سوگند یاد کردن و اقراری است که با آن به‌انجمن راه می‌یابند و 
تعهدات انجمن را می‌پذیرند». معنای فرَورتی به‌طور خلاصه «اقراری است که با آن 
انسان در جامعه‌ی مزداپرستان پذیرفته می‌شود». پس این مرد یک غیرآریایی بوده است. 
که در جامعه‌ی دینی آریابی و در نتیجه در طبقه‌ی حاکم پذیرفته شده و پادشاهان 
بعدی این سلسله نام‌های ایرانی دارند و چنین می‌نماید که در آنها مفهوم واژه‌ی خشئره 
«نیزو»» عنصر اصلی و بنیادین باشد؛ مفهوم دینی آن تنها تا این اندازه است که می‌رساند 
دارندگان آن نام تا اندازه‌ی بسیاری به‌موهبت آسمانی نیروی فرمانروایی برتر از طبیعت 
مجهّز بودند. نام آستیاگش (-ایشتوویکو) شاید سکایی باشد(. 

آیا همه‌ی آنچه که گفته شد به‌معنای آن است که مادها در روزگار باستان زردشتی 
بودند؟ هرگز. ولی برای اينکه روشنی در این باره به‌دست آید باید به زمانی پس از این 
برویم و نگاهی بيفکنيم به آنچه که هردوت درباره‌ی مادها گزارش داده است. 

یکجاء که بر سر آن بسیار گفتگو شده (۱۰۱.۰۱) هردوت گزارش می دهد که مادها 
شش 76۷60 «خاندان» یا «تیره» داشتند: بُئوسئ» پریتکینوی» سترئوخیس. اریزتتوی» 
بود یی و مَگوی. من گمان می‌کنم. به‌پدر تاریخ ستم شده است که در این فهرست 
تردید کرده‌اند1 این فهرست دارای معنا و مفهوم درستی است. پاره‌یی از نام‌ها را 
می‌توانیم بی‌هيچ‌گونه رنجی بازگویی کنیم. پُریَکینوق برابر است با یک واژه‌ی ایرانی 
باستان بری تکانه 2802انعتدم که از 227221 گر فته شده به‌معتای «در امتداد تنگ» از 
کنار چیزی گذشتن» یعنی مرز پارس در جنوب؛ پس اینها «مرزنشینان» بودند. 
شتروخْیّس به‌نظر من نمایادگر یک واژه‌ی ایرانی باستان به‌صورت سروه ونه 
«Sravahvatah‏ که صورت تکین آن سَرَوَه ونت 514۷41۷211 به‌معتای «ناموران» است. 
اریة نوی روشن است که یه -زنتو Anu‏ به‌معنای «تیره‌ی آریایی» است» یعنی 
خود گروه آزادگان گزیدگان دولت ماد؛ «مادها را پیش از این همه ارات می‌نامیدند» 
(هردوت ۸۷ ۶۲). بُثوسَی» که ایرانی باستان آن بوسه 8058 می‌شود و پُثودیأی را که 
ایرانی باستان آن وده 2 می شو د» فعلاً کنار می‌گذاریم؛ توجیهات این واژه‌ها 
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پس از این پیشنهاد خواهد شد. آنچه که از هر چیز برای ما مهم‌تر است مگؤی‌ها هستند 
مخ‌های بدنام 0( هنوز تا به‌امروز به‌عتوان دارندگان 
دین ایرانی وجود دارند» و در روایت‌های کهن بيه ان ی 

درباره‌ی این مغان صفحه‌ها سياه شده بدون آنکه در حل آن به‌توافقی رسیده 
باشند. خودستایی نیست که من می‌توانم سخن قطعی را درباره‌ی اینها بازگویم» ولی 
به‌راستی این مسئله می‌تواند اندکی روشن‌تر از آنچه تاکنون شده طرح شود. 

هر گونه سر وکار داشتن با این مسئله باید از این واقعیّت آغاز شود که مغان عضوی 
در سازمان اداری دولت ماد بودند. معنای این نام روشن نیست ولی در تاریخ» اینها 
همیشه به‌عنوان یک گروه دینی دیده می‌شوند. چنین است در زمان شاهنشاهی 
هخامنشیان و همین حالت را باید برای مغان ماد معتبر بشناسیم. مغان از همان آغاز 
گروه روحانی دولت کهن ماد هستند. هر اندازه هم که توصیف هردوت از واپسین 
روزهای دولت ماد افسانه‌یی باشد. یک مرحله‌ی خوب تاریخی است» که وی آنها را 
خوابگزاران دربار آستیاگ به‌ما می‌شناساند (۰۱ ۱۰۷). نقشی هم که آنها در شورش بر 
ضد داربوش یکم داشتند. نشان می‌دهد که آنها از روی ناچاری به‌نیروی هخامنشیان سر 
تسلیم نهاده بودند. 

درباره‌ی مغان در زمان هخامنشیان هردوت ویژگی‌های بسیار سودمندی می دهد 
(۰۱ ۱۴۰). «اين چیزها از جمله رازها هستند و به‌آگاهی همگان نمی‌رسد. از آن ميان 
درباره‌ی مرده. که لاشه‌ی مرد پارسی را هرگز پیش از آنکه مرغان يا سگان پاره نکرده 
باشند» به‌خاک نمی‌سپارند. درباره‌ی مغان من این را به خوبی می‌دانم که آنها چنین رفتار 
می‌کنند» زیرا ایشان این کار را آشکارا می‌کنند. آنچه قطعی است این است که پارس‌ها 
لاشه را با موم روکش می‌کنند و به خاک می‌سپارند». 

از اینجا چنین دستگیر می شود که مغان آیین خاک سپاری e‏ زردشتی را 
داشتند. پارسی‌ها مردگان خود را با در نظر گرفتن مقرّرات احتیاطی در زیر خاک 
می‌کردند؛ زردشتیان هر گونه زیر خاک کردن مردگان را به‌سختی محکوم می‌کردند. در 
سرزمین چخره در غرب آیین مرده سوزی» که دین زردشتی با آن در پیکار بود« رواج 
داشت (ص. ۳۳۹ و بعد). این هر دو آیین را به‌عنوان آیین‌های معمولی غرب بايد 


نگریست؛ اگر نزد مغان آیینی را می‌بينيم که نزد مردم دشت‌های شرقی» رفتاری معمولی 
با مردگان است. باید آن آیین» از بیرون همراه با دینی که مغان آن را پذیرفته بودند» راه 
یافته باشد. ۱ 

«مغان آشکارا از مردم دیگر جدا هستند و به‌ویژه از پیشوایان دینی مصر. مردان 
دینی مصری این را یک وظیفه‌ی مقس می‌دانند که هیچ موجود زنده‌یی را نکشند» 
به‌جز آنهایی که قربانی می‌شوند. ولی مغان با دست خود همه‌گونه موجودات زنده 
را می‌کشند مگر سگ و انسان راء و این را یک کار بزرگ زورمندانه می‌دانند 
( 16 ۱0۸۵ 6۷0۷) در صورتی که مار و دیگر جانورهای خزنده را می‌کشند.» 

از این راه اینان تتها دستورهای پادیابی (طهارت) زردشتی را انجام می‌دادند. در 
بخش ۱۴ وندیداد ترسناک‌ترین کیفر برای کسی تعیین می‌شود که سگ آبی را بکشد» 
زیرا این جانور بر پایه‌ی بستگی که با آب دارد بی‌اندازه مقس است - چنین کسی را باید 
نخست ده هزار تازیانه‌ی اسب و ده‌هزار تازیانه‌ی با تسمه بزنند. سپس باید برای مردان 
دینی بسیاری مواد برای نماز فراهم کند و سرانجام باید یک دسته از کارهای پارسایانه 
انجام دهد: باید ده هزار قورباغه ده هزار مور از آن‌گونه که دانه‌ی غله را با خود 
می‌کشند ده هزار مورچه‌ی بدبوء ده هزار کرم که در کثافت زندگی می‌کنند. و ده هزار 
مگس ناخوش آیند را بکشد» و سرانجام باید ده هزار سوراخ با کثافت پر شده در زمین را 
هموار کند. هر گاه پس از این باز شمار بسیاری از کارهایی را انجام داده باشد که او و 
نسل‌های او را برای هميشه نابود کند می‌تواند خود را از گناه پاک شده بداند. اگر ایران از 
این پس» از انبوه سگ آبی پر نیست. به‌هر حال گناه وندیداد نیست. 

پس در این نکته نمی‌توان تردید داشت که این مغان زمان هخامنشی» که هردوت 
آنان را توصیف کرده است. از نظر وندیداد زردشتیان خوب بودند. اما وندیداد و 
زردشتی بودن آن چیست؟ برای این پرسش باید پاسخی بیابیم. 

وندیداد بقيتاً در غرب پدید آمده است. سند کهن زردشتی که برای این نوشته 
پیشگفتاری به‌شمار می آید و در پایان بخش گذشته بررسی شد. نشان می‌دهد که دين 
زردشتی به‌زگه (ری) و غرب رسیده بود و با آیین معمول مرده سوزی در غرب آشنا 
شده بود. در آغاز و در پایان این سند بسیاری از مواد کهن زردشتی یافت می‌شود» ولی 
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دور افتاده‌ایم. گذشته از اینها اینجا به کلی خواست‌های دیگری حکمفرما است تا در دین 
زردشتی شرقی کهن. آنچه همه جایی و عادی است این است که باورداشت‌های جهان 
پسین به‌صورت باقیمانده‌ی دست و با شکسته‌یی در هم کشیده شدذه» و بکسره 
آهریمنی سده اسنت!(. در ایتجا همه‌ی موضوع بر سر آیین پادیابی است در اینجا ا 
دقت و وسواس بسیار در بیان صورت حقوقی ابتدایی گناهان نسبت به‌آیین پادیابی و 
کیفرهایی درباره‌ی آن افراط می‌کند. این کیفر ها چنان که دیدیم» ۳ مقیأس نسار 
خرافاتی اندازه گرفته می‌شوند که در قوه‌ی تصوّر ما بسی مسخره آمیز به‌نظر می‌آیند؛ 
مثال سگ ۳ پیداست که نمونه‌ی مبالغه آمیز و افراطی است» ولی موارد دیگر هم 
نشان دهنده‌ی یک سختی بی‌اندازه است. برجستگی دین کهن زردشتی در شرق قطعاً 
به‌آن حساسیّت نبود» ولی این آریایبان همه جا نظریّه‌های روشن و پیکاژ شاد درباره‌ی 
زندگی و جهان دارند و نزد آنان هیچ اثری از کهنه پرستی و خرافات وسواسی بر ضد 
کرم‌ها و دیگر موجودات زنده‌ی زمین» بدان گونه که در وندیداد دیده می شود نبست. 
اما در اینجا به‌یک محیط بسیار خشن و سحت دینی کشیده می‌شویم. این تصادفی بست 
که روح وندیداد به‌طور برجسته یک خویشاوندی با روح کتاب سوم موسی (عدتازع۲) 
را فاش می‌کند» به‌همان اندازه که این کتاب سوم سامی یک دست نیست» آن یکی بعتی 
وندیداد هم. آریایی یک دست نیست. زیربنای هر دو یکی است: کوه نشینان خشن 
سرزمین زاگرس و سرزمین آسیای کهین. 

تردیدی نیست که ریشه‌ی آیین‌های پادیابی وندیداد در باور دئبوه‌ی دین کهن 
زردشتی نهفته است. آیین دوگانه پرستی تازه نیست. تازه آن گونه‌یی است که آن آیین 
بدان‌گونه برپا داشته می‌شود. مغان کارهای بزرگ خود را بر ضدذ جانوران خزنده از 
این رو انجام نمی‌دادند که وندیداد با دستورهای مربوط به‌خودش به‌دست آنها رسیده 
بود» بلکه از این رو این دستورها داده می شود که مغان آنها را بدین گونه می خواستند. 
وندیداد دین زردشتی است که با ساز و آهنگ مغان تغییر پیدا کرده است. پیام زردشت 
در زمانی نامعیّن به‌مغان کهن ماد در رگه رسید و آنها را به‌دین خود درآورد» و سپس مغان 


دین زردشتی را در درک خود شکل دادند. بدین گونه بخش تازه‌بی در تاریخ دين 
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زردشتی آاژ شد. 

هی ی خللاصه 
نودین از انجمن با دئیوه‌ها دوری کند» و در این سوگند» نه هپچ یک از آنان یاد و نه 
فراموش شود وندیداد خواهان آن بود که با دقت وسواس آمیزی آگاهی صریح در 
همه‌ی جزئیات بدهد. که از کدام یک از دئیوه‌ها باید دست بردارند. در اینجا فهرست 
بلندی از نام دیوان به‌دست می‌آوریم که در عین حال به‌ما می آموزد کدام یک از نیروهای 
خدایان» روزگاری در این محافل زنده بودند و دین زردشتی بر آنها چیره شد ما در واقع 
یک ردیف از نام‌هایی از مراحل کهنه‌تر باورهای دئیوه‌ی زردشتی را می‌بابيم» ولی 
به‌دئوه‌های دیگری هم برخورد می‌کنیم که بدون تردید از آن دين مغان باید باشند پیش 
از آنکه آنان دین زردشتی را پذیرفته بودند. در اینجا با پرستشگاه مجموعه‌ی خدایان ماد 
باستان آشنا می‌شویم. 

۱ بر روی لوحه‌ی فهرست دیوان اکنون این نام‌ها دیده می‌شود: دَئیوه ایند ره 1363 
8 و دئیوه ناهیثیه ۱۷5۵1۳72 12672 (وندیداد ۰۱۰6 ۱۹۴۳ ایندره‌ی خودپسند و 
ناشتیس‌ها از مجموعه‌ی خدایان میتانی» و جز اینها؛ یک خدای مهم آربایی که متّی وره 
در سوگند خود تیازی به‌یاد کردن او نداشته. یعنی دئیوه سوروه. که همان موی 
هندیان است. و لقبی است برای رودره ۸1413 و بعدها لقب شیوه 2 اکنون از آنجا 
که مادهای باستان, چنان که دیدیم» میتره و اسور مزداس را نیايش می‌کردند. که با جفت 
کهن میترا-وّرونا برابر می‌شدند. چنین نتيج هگرفته می‌شود که آنها در اصل همان مجموعه 
خدایان آریایی باستان را داشتند که آریاییان میتانی. این مجموعه‌ی خدایان آمیزشی مرا 
خدایان اهوره و دئیوه را نشان می‌دهد که روزگاری همه‌ی دین آربایی را مشخص می‌کرد 
(ص. ۱۰۰)؛ ا بود بايد که خدابان دئیوه‌ی 
ماد باستان از بین می رفتند. 

در همین فهرست نام دیوها یک جفت دیو به‌نام د نوژوی 1۷و رَئیریه Zairita‏ 
پدیدار می‌شوند که در یک ترکیب با هم پیوسته و از این راه با هم بسیار نزدیک و 
وابسته‌اند. این هر دو در ادبیات بعدی زردشتی به‌عنوان دو مخالف و رقیب ویژه‌ی 
هئوروتات و آیرتات نشان داده می‌شوند و می‌توانند به‌راستی همتای پیش از زردشتی 
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این جفت خدایان گاهانی را در غرب به‌عهده داشته باشند. بهخوبی می‌توان فهمید که 
توروی را زردشتیان به‌عنوان «(گستاخ» تصوّر می‌کردند و با د تَر متی 14151031 (ص. 11۵( 
همراه هم می آوردند. ولی ماده این واژه را می‌شود همچنین «پیروزمند» توجیه کرد؛ و 
این بدون تردید همان نامی است که پذیرندگان نخستین خداوند داشتند. این خداوئد 
گروهه خداوندی بود نمایانگر تیره‌ی زمینی. زثیربچه به‌معنای «زرین فام» است؛ با این 
واژه باید صفت هئومه زثیری کر Zairi.gaona‏ «ززین فام» را در دین زردشتی شرقی 
(بسن )٩,۶‏ سنجید. گوبا زثیریچه» همچنین نامی است برای یک نوشابه نمیرایی(۱ 
اصطلاح نمادین برای نمیرایی با به‌طور گروهی جمعی برای تیره‌ی نمیرا. یکی از زنان 
انجمن بنیادین زثيريچي آماو 2 نام داشت (یشت ۱۳۱۳). 

در وندیداد ۱۹۴۳ و ۳ ۰ گروه بی‌شمار دیوهای بیماری را می تیم مانند دریوی 
«لک مادرزاد» (؟) کشویش «ناتوانی». پئی تیشه «مرد ناهنجار». داژو «سوزاننده. سارئه 
کوروغه» و بسیاری دیگر از این دست ۔ که بیشترشان برای ما نام‌هایی هستند بدون معنا 
و مفهوم؛ امّا در میان آنها (۱۹۴۳ و ۲و,۱۹)) دیوی به‌نام دئیوه بووتی اا8 برمی‌خوریم؛ 
که شاید روزگاری سرنوشت بهتری داشته است. واژه‌ی هندي همسان آن بهوتی ناناطط 
است که به‌معنای «خوشیختی» رویش» خوشی» است و به‌صورت نام ویژه برای خدای 
مادین خوشبختی و دارایی یعنی لکشمی ¡۳؟ ھا به کار می‌رود. دور نیست. که مادهای 
باستان زماتی دارای پدیده‌پی همانند آن بوده‌اند. ‏ 

یک فهرست جالب از نام دیوها در وندیداد ۲ a‏ دیده می‌شود. e‏ 
دیو در اینجا یاد می‌شوند. گروه نخست که با آئشمّه؛ کشتارخواهی» آغاز می‌شود. و گروه 
سوّم که نقطه‌ی اوج آن یریکا است. نباید ما را در اینجا به خود سرگرم کند. اما گروه دوم 
شایان یک نگرش کوتاه است. این گروه دارای این دیوهای مادینه است: بوذی 3۷011 
پدیده‌ی همپایه‌ی آن بوذیژا 35478 کوندي 16007 پدیده‌ی همپایه‌ی آن کوندیژ 
۱2( و سرانجام خدای مادینه‌ی خلسه بوشینستا 81541513 «چیزهای آبنده) 

است. و در دین زردشتی دیو خواب آلودگی (ص. ۱۱۳). در واژه‌ی بووذیژا که گونه‌ی 

۱ درست‌تر آن بووذیژاء و کوندیژاه که درست‌ترش کوندیژا است» واژه‌ی ایژا باز شناخته 
می شود که در زردشتی پیشین به‌عنوان هم‌معنای آرمَیْتی» یا تیره‌ی o‏ می‌رفت 
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(ص. ۱۸ 1 بووذیژا در واقع به‌معنای «تیره و انجمن اني خدای مادینه بووذي» و 
کوندیژا «تیره و آیینی خدای مادینه کوندی» است. ۱ 

بووذی» خدای مادینه» بی درنگ تیره‌ی مادی متودیوی را که نزد هردوت دیدیم 
برای ما بازگو می‌کند. و چنان که گذشت می‌توانیم به‌یک ریشه‌ی ایرانی باستان بُودیّه(۱ 
برگردانیم که بی‌گفتگو به‌معنای «وابستگان به‌خدای مادین بووذی» است. نام بووذي 
بی‌شک بستگی دارد به‌زمانواژه‌ی معروف آریایی بوذ که به‌معنای تأثیر» هم از نظر حش 
درون و هم از نظر حش برون است. و بیش از همه نشان دهنده‌ی بیداری آن تأثیر برای 
موثر واقع شدن است. در ايران این واژه یک معنایی گسترده دارد: «حس کردن» 
محسوس شدن» به‌چیزی بو بردن» در مد نظرگرفتن» آگاه شدنء خبر شدن از نظر حسی 
«بوییدن». «باشد که نخست ما از دزد آگاه شویم باشد که هیچ کس نخست ما را نبینده 
باشد که ما پیش از همه آگاه شویم» (بسن .)٩:۱‏ خورشید هثومه را وادار می‌کند که از 
دور ستایش‌ها را بشنود (تلوذ ‏ -9۵00۵ پشت ۱۰۹۰). در گاهان این زمانواژه به‌معنای 
«توجه به‌چیزی کردن. در اندیشه‌ی چیزی بودن» (۳۰۲) است. ترکیب فر بوذ به‌معنای 
«بیدار شدن» است (وندیداد ۱۸۴۵). از ریشه‌ی بو دن بوییدن» نامواژه‌هایی داریم به 
صورت «بویش» و «خوشبویی». یک مفهوم مهم نامواژه وده 02002۳ است. که 
به‌معنای «احساس کردن, آگاه شدن از چیزی» پیش آگاهی احساس پیشین» پیش‌بینی» 
انیت قوش ها مرد انی را کید یراد که اف انان بر رائ حا هت ا ب 
کسانی که از جنگ بو می‌برند (یشت ۱۳۲۶). و بعد به‌معنای روان یا بخشی از روان که 
این عمل نفسانی را انجام می‌دهد. هم هست. وبه‌طو رکلی (آگاه بودن» آگاهی» است. که 
به‌هنگام مرگ از تن دور می‌شود؛ در متن‌های تازه‌تر این واژه با یک ردیف روان‌های 
دیگر و کارهای روانی برشمرده می شود مثلاً با آهوو (ص. ۲۸۲ دینا؛ اورژن و فرَوّشی 
(یسن ۲۶۴). پس بووذی هم یک همپایه‌یی است در برابر واژه‌ی ایران شرقی چیستا با 
چیستی (ص. ۸۴ به‌بعد؛ گاهانی ص. ۱۶۳) و به‌احتمال بسیار یک خدای مادینه برای 
پیشگویی است. و این از این راه هم استوار می‌شود که این خدای چیستا در ردیف 
خدای مادینه‌ی بوئینستا جای گرفته است. واژه‌ی بَنودیُوی نزد هردوت را از این قرار باید 
یک گروه مردان دینی دانست که با مسایل بیشگویی سر وکار داشته‌اند. 
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در کار كوندي خدای مادیبه یک خدای نرینه به‌نام کونه نیز دیده می‌شوده که 
طبیعی است اکنون یک دیو است. وندیداد ,۱۹۴ از او سخن می‌گوید: «باشد که سروشه. 
که از سوی اشه بدرقه می‌شود دیو کونده را بکشد. دیو با شاهدانه به‌گونه‌یی که او 
بی‌شاهدانه شود '.» پس کونه و ناگزیر کوندی با افزار کهن خلسه یعنی شاهدانه بسیار 
وابسته بوده افزاری که از نخستین مراحل و آرباییان. در شمال و شرق از آن 
بهره گیری می‌شده است (ص. ۱۸۶ و بعد). کوندیژا یک دسته یا یک رسته‌ی خلسه گر 
بود که از راه ببهوش کردن خود با شاهدانه ی خلسه می‌رسیدند. اگر آن‌گونه 
که من گمان می‌کنم» شهر مادی کوندورو» که در سنگنوشته‌ی بهستان یاد شده» و در 
روایت ایلامی کوندذزوشنوشته شده کونذرو با این دو خدا بستگی داشته باشد» در آن 
صورت این شهر یک جایگاه کهن حشیش در ایرانی غربی بوده است. 

بوشینستا خدای مادینه را به‌احتمال خداوند همگانی پیشگویی در سرزمین غرب 
باید دانست که فرب پیشگویی را یک نیروی غداین می‌بنداشت!. از آنتجا که این خدا 
بهعنوان دیو نماینده‌ی خواب آلودگی است» پس باید چنین بینداریم که آن دیو در حالت 
ریا فعالیّت می‌کرده است. ابن خدا دارای صفت زئیرینه 7217102 است که به‌گمان من 
نباید آن را «نابود کننده سست کننده» بلکه باید «زرین فام» ترجمه کرد؛ این یک صفتی ` 
است از همان‌گونه‌ی زثیربچه. گویا مربوط می‌شود به‌نوشابه‌یی که برای حالت خلسه 
به کار می‌رفته. شاید شیره‌ی شاهدانه در شراب بوده است. چنان که به‌ارداویراف داده 
بودند (ص. ۰۵ ۲). 

هنوز همچنان یک تیره‌ی ناشناخته‌ی مادی نزد هردوت باقی مانده است» یعنی 
بلوسی ۳00521. این تیره باید. چنان که پیش از این یاد شد. به‌فارسی باستان یئوسّه 320562 
نامیده شده باشد. برای توضیح آن وندیداد ما را هیچ‌گونه یاری نمی‌کند. ولی قطعه‌ی 
بازمانده از هاذخت نسک که از برخورد انسان با دنا پس از مرگ سخن می‌گوید (ص. 
۴ و بعد)؛ در فهرست گناهان؛ از گناهانی نام پرده می‌ شود که تسه 82092۷2 نامیده 
می‌شوند. ما نمی‌دانيم مقصود از این چیست. و نیز گناهان دیگر از این ردیف» تاریک و 
مبهمند. امّا شاید این چندان گستاخانه نباشد که چنین بپنداربم گناهان یشوه از آن دست 
گناهانی بوده‌اند که به‌ویژه نشان دهنده‌ی مردان تتوسّه بودند(". چنین می‌نماید که سخن 


از برپا کردن مراسم دینی است که به گونه‌ی دیگری» جز آنچه که دین زردشتی مقر رکرده 

بود انجام می‌شده و با آن مراسم به‌گياهان آسیب می‌رساندند. ۱ 
در سراسر غرب ایران حورته به‌صورت ویژه‌ی زبان مادی یعنی فرَنه ۴۹۲٣۵۸‏ دیده 

می‌شود. ما از اینجا باید نتیجه بگیریم که این مفهوم از آن دین اصلی مادها بود. 

مغان هم پیش از دین زردشتی دارای بررسی‌هایی درباره‌ی زمان به‌گونه‌ی تکامل 
یافته‌ی آن بودند» که ظاهراً درون مایه‌ی دین ایشان را می‌ساخت. رلی گفتکو درباره‌ی 
این بررسی‌ها در بخش آینده خواهد بود. 

دین ماد باستان که طرح آن هم اکنون از نظر ما گذشت. یک دین ابتدایی مزدایی 
است. در غرب یک مزدایرست را مَزدیزنه 12727220 می خواندند که با این صضورت 
زبان مادی از صورت اوستاییش مزدیسّه 7122122502 آشکارا جدا ود زر 

تنها سرزمینی که به‌طور قطع مادی است و در اوستا از آن یاد می‌شود رگه (ری) 
است. که شهری است با سرزمین پیرامون آن (دهیو). در هر دو جاء که سخن از زگه است 
(وندیداد و,۱ و یسن )۱٩,,‏ فرض می‌شود که این سرزمین را به‌عنوان دولت دبنی 
زردشتی سازمان داده بودند و در آن دولت بالاترین فرمانروا مردی است که عنوان کهن 
زردشتی رَرَثوشتره يا به‌صورت دیگرش رَرَوشترّتِمّه را دارا است (ص. ۰۵ ۳۱۴). دین 
زردشتی سرزمین رگه سرچشمه‌ی سراسر دین زردشتی غربی است؛ آنجا نخستین 
پایگاه تبلیغاتی غرب بود. اینکه این نقطه برگزیده شده بود فقط می‌تواند از این رو باشد 
که آنجا مرکز دینی بود. آنجا باید نشیمنگاه اصلی مغان در زمان دولت ماد بوده باشد و 
دولت دینی زردشتی تنها جانشین یک دولت دینی مغانی است. رگه در سنگنوشته‌ی 
بهستان یاد می‌شود. شایان بادآوری است که شورشگر مادی در زمان داریوش یکم» 
فروژتی» آخرین پناهگاهش این شهر بود و هم در این شهر گرفتار شد (بند ,6۳۲( 

۴ اکنون می‌رسیم به‌موضوعی که بي بیش از موضوع‌های دیگر بر سر آن اختلاف 
است» یعنی موضوع تاریخ ایران و دین در زمان هخامنشیان. آیا هخامنشیان و پارس‌ها 
زردشتی بودند یا نه؟ ناروشنی و پیچیدگی در اثبات این نکته که پایه‌ی هر گونه استدلال 
و گفتگو درباره‌ی این تن باید باشد. یعنی تعیین ویژگی.دین زردشتی در برابر 
دین‌های دیگر آربایی» و نیز ویژگی مرحله‌ی پیش از تاریخ زردشتی غربی» آشفتگیی در 
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اینجا پدید آورده است که در اصل تقریباً غیرضروری است. 

درباره‌ی اوضاع مردم در پارس باستان' هردوت گزارش می‌دهد (۰۱ ۱۲۵). 
تیره‌های رهبر پاسارگادَی ماراقیوی و ماسپ ی یوی بودند؛ از میان آنها پاسارگادَیٌ بالاترین 
آنها بود و هخامنشیان طایفه‌یی (۵17۵) بودند در میان آنها. مارافیئوی و ماسپی‌یُوی 
بی‌گمان آریایی نیستند؛ این دو نام دارای پسوند ایلامی 21- می‌باشند و از این رو شاید 
اصلاً ایلامی باشند. پاسارگادی هم نام پایتخت هخامنشیان در پارس است. استرابون 
به جای پاسارگادی (۷۲۷ )٥.‏ تیره‌ی رهبر پاتی شوری‌ها را نام می‌برد که درست با پاتیش 
هووّری در مننگنوشته‌ی بهستان سازگار می‌شود. پس انگیزه‌یی برای این فرض هست که 
-۳8587 یک گونه پس و پیش شده از واژه‌ی آریایی باتش هووری ۲31151۸1۷3۲1 است. که 
نزد مردم غیرآریایی به کار می‌رفت. می‌دانيم که بونانیان گونه‌هایی از نام‌های غیرآریایی 
آریایی شده را کم به کار نمی‌بردند؛ از این جمله است نام بُردیّه؛ برادر کمبوجیه. که نزد 
هردوت رد است. تیره‌های دیگر پارس پانثی اف ۳21101 
دیزئوسیآیُوی Derousioaioi‏ و کزهتی ری 670 بودند که کشاورزی می‌کردند. 
9 تبره‌ی آخر در نوشته‌های دیگر کرْمّنی وی [1621102710 تامیده می‌شوند؛ این همان 
نامی است که امروز به‌گونه‌ی کرمان زنده است. ولی در آن روزگار نام تیره‌یی بود که 
پیشتر در جنوب شرقی در سوی دهانه‌ی خلیج فارس قرار داشت. نام ویژئوسی يوی 
تأثیر آریایی یک دستی به‌جای می‌گذارد. چادرنشینان دَثویْ (<داهه) مَرْدی» درپیکی و 
سگرتیبٌوی‌ها بودند. استرابون به‌جای اینها کیرتی یوی-کردها و مَردّی‌ها را نام می‌برد 
و می‌گوید که اینها دزدند. نقشه‌ی جمعیّت و ملت‌ها همان است که در دولت ماد بود 
ولی پیداست با افزوده‌ی یک رگه‌ی ملّت دیگری: یک گروه کوچک برتر آریایی» یک 
گروه اشرافی ایلامی و سپس به گونه‌ی آميخته و رنگارنگی مردم آربایی و غیرآریایی را 
می‌بینیم» این گروه آخری گوبا بیش از دیگر گروه‌ها است. اکنون می‌دانیم که زبان اذاری 
هخامنشیان کهن در درجه‌ی نخست ایلامی بود (ص.۱۵۰). 

اوضاع اجتماعی در اینجا یعنی در غرب یکسره وضع دیگری جز آنچه را که در 
شرق. و در دین زردشتی در شرق بود» نشأن می‌دهد. آنجا را باید یک سازمان آریایی 
یک دست پدرسالاری به‌شمار آورد: خانواده» دودمان؛ تیره» کشور با تقسیم بندی 


اوضاع دینی در غرب ۱ ۳۹۵ 
طبقاتی» یعنی طبقه‌ی اشراف» روحانیون و دیگر اعضای تیره. عنصرهای غیرآرایی که 
طبعاً اینجا هم وجود دارد؛ همه در سازمان آربایی گنجانده شده و از بیرون نمایان و پیدا 
نبود؛ بی‌گمان اینها همواره یک اقلیّتی را می‌ساختند. اوضاع در غرب با رگه‌های جمعیّتی 
غیرآربایی شدید. یکسره از گونه‌ی دیگر است. اینجا طبقات واقعی را با تقسیمات 
بنیادین گوناگون می‌بينيم که آرباییان تنها یک يا چند طبقه‌یی در میان طبقات بسیار دیگر 
را می‌ساختند. یگان بزرگ اجتماعی در سنگنوشته‌ی بهستان کاره 16872 است که 
نشان دهنده‌ی یگان سپاهی و دارندگان استان‌های آریایی است که برای آن یگان مسئول 
بودند. اصطلاح اجتماعی آریایی که در سنگنوشته‌های فارسی باستان به‌کار می‌رود. 
نشان دهنده‌ی بسیاری از پدیده‌هایی است که با اوستا یکی نیست. از جمله داریوش 
برای خانواده‌ی خود واژه توما 38 و برای دودمان خود به‌معنای گسترده‌ی آن ر 
(<ویس) ۸ (18) را به‌کار می‌برد؛ که گویا خود کاخ شاهی را نیز بازگو می‌کند. این 
اصطلاح دوم در سنگنوشته‌ی بهستان سم متأسفانه به‌طور مهم همراه با کازه دیده 
می‌شود که اگر می‌توانستیم آن را دریابیم» آگاهی‌های مهمّی درباره‌ی زندگی اجتماعی 
به‌ما می‌داد (بند ۱۴)؟ الا ووت چنین می‌نماید که معنای آریایی باستان خود» یعنی 
دودمان» طایفه» را نسیتاً خوب نگه داشته است. هر چند آن معنا در این محیط. کاربرد 
تازه‌یی پیدا کرده است. مفهوم ژنتو «تیره» نزد مادها وجود داشت. چنان که نام آریژنتوی 
آن را می‌رساند» ولی این مفهوم در سنگنوشته‌های هخامنشیان دیده نمی‌شود؛ هيو در 
آن سنگنوشته‌ها از یک سو به‌معنای کهن خود ((سرزمین» منطقه» به کار می‌رود و از 
یک سو به‌معنای فتی خود برای استان‌های بزرگ» که نقسیمات کشوری بر پایه‌ی آنها 
بود به‌کار می‌رود. مهم‌ترین نکته این است که غرب یک عنوان شاهی ویژه‌ی خود یعنی 
خشانتبه را دارا است. و در شرق پکسره ناشناخته است (ص: ۵۰). ساخت واجی این 
واژه نشان می‌دهد که خاستگاه آن مادی ات اصولا هخامنشیان هنگام پیروزی بر. 
کشور ماد بخش بزرگی از سازمان‌ها و اصطلاحات آنها را پذیرفتند. . 

خاندان هخامنشیان برای ما هم از راه سنگنوشته‌های خودشان» و هم از راه 
نوشته‌های هردوت تا اندازه‌یی اشنا هستند(۳. بدر کورش. کمبوجیه (فب. کنبووجیه 
(KanbTjiya‏ نام امتا و بلازشن کر رش فرژند جن تی کل که وای آن یتسین 


68 است. می‌باشد. که نیاکان او به‌مخامنیش (یونانی أْیْمنش) می‌رسد و نام 
خانواده‌ی هخامنشی هم منسوب به‌او است. نه چیش‌بی و نه کورش هیچ کدام نام آریایی 
نیستند. کورش که در ۵۴۷ پیش از م. در کشور ماد خود را پادشاه خوانده بود» در سال 
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سال ۵۲۵ به‌سوی غرب تاخت و بر مصر چیره شد. هنگام حرکت یکی از مغان را 
به‌عنوان نگاهبان خانه خود گماشت (هردوت ۰۳ ۶۳)؛ پس مغان هنگام تسخیر کشور ما 
و بدون گفتگو در ميان دولت تازه درآمده و در خدمت هخامنشیان بودند» همان گونه که 
پیش از این هم به‌خانواده‌ی دیُوکس خدمت می‌کردند. در جریان لشکرکشی به‌مصر 
کمبوجیه پنهانی برادر تنی خود یردیّه (یونانی: 51067015) را می‌کشد. ولی پس از چند 
سال مغی به‌نام گومائه پیدا می‌شود و آن مغ اعا می‌کند که او سمردیس کشته شده 
است» و پرچم شورش در پارس بر ض کمبوجیه برافراشت. او کشور را به‌سختی ویران 
کرد و جایگاه‌های برگزاری آیین یدنا 220205 را در هم ریخت و آنها را برکند. با 
این همه او تقریباً در سراسر کشور شناخته شده بود و رسمیّت داشت؛ تنها در بابل یکی 
از نمایندگان سلسله‌ی کهن پدیدار شد به‌نام یوکس فرزند نبوند» و این نبوند در سال 
۹ از پادشاهی بر کنار شد. ۱ 

در این زمان داریوش» یکی از وابستگان شاخه‌ی دیگر خانواده هخامنش دست 
به کار شد. داریوش. که ما او را معمولاً داوس 0270105 می‌نامیم - یونانی‌ها او را به جز 
این صورت به‌صورت داریائوس 1227612105 هم می‌خوانند - همان است که در فارسی 
پاستان داریوهوش 221202721005 به‌معنای «دریافت کننده» نگاهدارنده‌ی خوبی» است 
و در تورات داریاوش 15 . پدرش ویشتاسیه نام داشت که به‌یونانی هیستأسپس 
5 خوانده می‌شد. پدربزرگش آرشامّه بود که نزد یونانیان آرسایس ۸252۳65 
خوانده می‌شد؛ آرشامّه هنگام پیش آمدن این رویدادها هنوز زنده بوده چنان که داریوش . 
خود در یک سنگنوشته که به‌تازگی در شوش پیدا شده در این نکته پافشاری ا 
پدر ازشامه آربازمته بود» که نزد یونانیان آریّه‌زمتسی (؟ 5 خوانده می‌شد» و 
پدر او چیش‌پی نیای بزرگ کورش بود. داریوش یک گونه نام تاج و تختی و پادشاهی 
است؛ بنا بر رسم کهن باید او به‌عنوان بزرگترین فرزند ويشتاسْیّه همان نامی را داشته 
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باشد که رركن داشت» بعنی ارشامه. وی در برادر داشت آرته‌بالس وا 
که پس از اینها در لشکرکشی ارشامه نقشی به‌عهده داشتند. پدرش ویشتاسبّه هنگام 
پیکار کورش با ماساگت‌ها همراه او بود» ولی به‌سوی ایران باز فرستاده شد. گویا برای 
آنکه هوای کار فرزندش داربوش را داشته باشد. داربوش در آن هنگام تازه به‌بیست 
سالگی رسیده و از لشکرکشی به‌دور و در ایران مانده بود. کورش از خیانت و 
پیمان شکنی او بیم داشت (هردوت .۱:.۰/۱). گذشته .از میزان ارزش این سند» به‌هر 
حال گویای این نکته است که ویشتاسیّه و خانواده‌ی او آن روزها در پارس به‌سر 
می‌بردند. در روزهای آشوب بزرگ وی استاندار روه بوده که تقریباً همان خراسان 

داریوش, که گویا در همان نزدیکی‌های مرکز شورش بوده و از این رو می‌توانست 
دست به کار زند» موفق می‌شود پس از یک زمان کوتاهی» گومائه را در دژ سیکیّه هووّتی 
در نیسایه‌ی ماد غافلگیر کند و بکشد(. مرد شورشی کشته شد و داربوش توانست 


به‌سوی دیگر شورشیان رود. اما همه‌ی کشور در این زمان به‌نا آرامی گر فتار شده بود» و 


یک شورشص به‌دنبال شورش دیگر به‌راه می‌افتاد. در ماد فرزورتی سر به‌شورش برداشت: 


و این یکی از اعضای خاندان شاهی برافتاده‌ی ماد در میان سگرتی‌هاء از همین خانواده 
بود؛ در پارس بردیه‌ی دروغین دیگری آشوب بر پا کرده بود؛ ارمنستان شورش کرده 
بود؛ پارت (پرئوه)» هیرکانی؛ مرگیانه از کشور شاهنشاهی جدا شده بودند. ولی داربوش 
با تلاش‌های بی‌مانند در سال ۵۱۷ پیش از م. کاملاً بر اوضاع چیره شد و توانست کار 
تجدید سازمان کشوری را آغاز کند. در ۵۱۴ پیش از. م. در بهستان(" (یونانی 
istan‏ فرمان داد تا سنگنوشته‌ی سترگ خود راکه بخش بزرگی از دیواره‌ی کوه را 
از کف زمین به‌بالا می‌پوشاند بتراشند. این سنگنوشته به‌زبان فارسی باستان, ابلامی و 
بابلی نوشته شده است؛ یک نسخه از این نوشته به‌زبان رسمی کشور یعنی آرامی 
به‌همه بخش‌های غربی کشور از جمله به‌مستعمره‌ی یهودی نشین لفانتین در مصر بالا 
فرستاده شد که تکه پاره‌هایی از آن باز یافته شده است(". دریکی از سال‌های پس از 
۴ پیش از م. داربوش به‌لشکرکشی بزرگ» ولی روی‌ هم رفته با شکست روبه رو 
شده‌ی خود. بر ضدٌ سکاها دست می‌زند. در آغاز سده‌ی پنجم درگیری با یونانیان آغاز 


ا ا ا ا چک ا می س مہ مسد ۱ 
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شد. و به‌لشکرکشی بزرگ به‌یونان و شکست سخت در مارائن (۴۹۰) انجامید. داریوش 
در سال ۴۵۸ درگذشت. در جاهای دیگر هم به‌جز بهستان داریوش از خود 
سنگنوشته‌هایی به‌جای گذاشته است؛ آخرین بار در سال ۱۹۲۵-۲۶ تکه‌های بزرگی از 
آنها در ویرانه‌های شوش باستان پیدا شد '. 

سخنی کوتاه درباره‌ی فرزند و جانشین داربوش» خشایارشا (فب: خشَیرشن) 
(۴۸۵-۴۶۵ پیش از م.). پس از بررسی همه‌ی سپاه پارسی که به‌سال ۴۸۰ در لشکرکشی 
به‌پونان شرکت کرده بود» هردوت می‌نویسد: «ده‌ها هزار مرد بودند که هیچ یک در 
زیبایی و شکوه به‌شایستگی خود خشایارشا نبود» تا بر این نبرد به‌عنوان نخستین فرد 
فرمانروایی کند» ( 0۷ ۱۸۷). مطمئناً در او مایه و گوهر یک فرمانروای بزرگ شایسته» یک 
نام نیک بیشتر وجود داشت تا شهزت ویرانگرانه‌یی که با شکست سخت او در برابر 
یونانیان نصیبش شد» یا شهرت مرد شکست خورده‌ی روز فراموش نشدنی در 
سالامیس, که» به‌حساب و برآورد ماه فرهنگ مغرب زمین را از شرقی شدن زودرس 
رهانید. اینجا باید از او تنها به‌عنوان نماینده‌ی برجسته‌ی چرخش در سیاست دینی 
هخامنشی یاد شود. از همان روزگار پیش از لشکرکشی به‌یونان باید شورشی را که در 
بابل به‌پا شده بود فرو می‌نشاند و در این کار به‌سیاست هخامنشیان در برابر دين در این 
سرزمین پایان داد. در سال ۴۸۰ آتن را با آکرپلیش آتش زد؛ بی‌شک این یگانه مورد بروز 
خشم او نبود. بلکه تنها نشان دهنده‌ی دنبال کردن روشی بود که در بابل پایه گذاری کرده 
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از کورش بزرگ یک سنگنوشته‌ی نسبتاً بزرگ در دست داریم؛ ابن سنگنوشته 
به‌زبان بابلی است. رونویس کنندگان بابلی آن را پرداخته‌اند و سبک آن از روی نمونه‌ی 
سنگنوشته‌های پادشاهی بابل برداشته شده. کورش اینجا یک فرمانروای بابلی است که 
دست راست مردوک را می‌گیرد و بدین گونه خدای بابل فرمانروایی با زور و قدرت بابل 
و کشورهای خود را به‌او واگذار می‌کند؛ و بی‌درنگ نقش پادشاهان بابلی را به‌عهده 
می‌گیرد؛ یعنی بالاترین مرد نگهبان دین بابلی است. و می‌پردازد به‌اينکه در کار دین 
بابلی» که تبوند» آخرین پادشاه آن را به آشفتگی غم انگیزی انداخته بوده نظم برقرار کند. 
از نظر سیاسی معنای این کار این است که کورش سرزمین موروثی پارسی و پیروزی‌های 
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پیشین خود را با فرمانروایی بابل در وجود خود یکی کرد. اما این کار بدون یک بی‌تفاوتی 
کامل پیروزگر ایراتی در برابر دین‌های دیگر ناشدنی بود. پس این چندان محتمل نیست 
که این کورش که دین بابلی را بی‌کم و کاست به‌رسمیت شناخته بود» یک طرفدار و پیرو 
دین زردشتی. دینی که در ری خدایان کهن اجتماعی ایتذرة ناهیْثیه و شوروه را طرد 
کرده بود» باشد. وجود کورش در بابل نمونه‌یی از پادشاهی است که در محیط دینی 
ابتدایی» بدون هیچ مرز و نمای ثابتی بدون اتکاء به‌شخصیّت دین آور نیرومندی» بزرگ 
شده است. و ناگهان در برابر دین فرهنگی بسیار پیشرفته‌یی قرار می‌گیرد که سخت با 
یک روش سیاسی در پیوند است و اثری باشکوه و خواستار احترام به‌جای می‌گذارد. 
کورش به‌بردباری در برابر بهودیان سرشناس و نامور است؛ از نظر دینی این بردباری 
انسان ابتدایی است در برابر صورت‌های دینی که یکسره با تیرو و شایستگی دیگری 
ظهور می‌کنند تا نیرو و شایستگی غیبگوها و پیشگوهای ساده. رفتار کورش در برابر 
ال دی هماند مر وزسدان بر رگ مغر در دوع ۱۳میلاوی است: انم مخول ها 
به آیین خانوادگی ابتدایی خود به‌شمن‌های ساده و خرافات وابسته‌ی به آن سخت پای‌بند 
بودند نه در اندیشه مسحیّت بودند و نه آیین بودایی و نه مانویت. ولی برای آنهاء اینکه 
دارندگان این دین‌ها به‌منظور موفقیت جنگ افزارهای خود به آسمان نیایش می‌کردنده و 
پیروان این دین‌ها در صورت زوم با آنها همکاری سیاسی می‌کردند» بسیار دلنشین بود و 
آن را خوش داشتند. 

کمبوجیه که مردی عجیب بود ولی در تاربخ گویا به‌تادرستی درباره‌ی او داوری 
شده» هیچ گونه سنگنوشته‌بی از خود به‌جا نگذاشته است. در مصر مانند پدرش در 
بابل» خدایان محلی را آزرم می‌داشت. ولی این نیز از هرگونه تردید بیرون است و مسلم 
است که او هم بر ضد پرستشگاه‌ها و کارهای دینی ناروایی‌هایی مرتکب شده بود. تا چه 
اندازه در اینجا انگیزه‌های شخصی پا سیاسی کارگر بوده است از داوری ما بیرون است. 

در سنگنوشته‌های داریوش و پادشاهان پس از او مستقیماً در برابر دین هخامنشیان 
قرار می‌گیریم. نخست بشنویم از سنگنوشته‌ی آرامگاه داریوش در نقش رستم. 

۱ خدای (0283) بزرگی است آهورمزداه. که زمین را اینجا آفرید. آسمان را آنجا آفرید, مردم را آفرید 

نیکبختی (شییاتی 51۷311) را برای مردم آفرید. داربوش را پادشاه کرد یکی را بر تسار ی 


فرمانروا بر بسیاری. 
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این جمله به‌همین گونه در سنگنوشته‌های پادشاهان پس از او تکرار می‌شود. شاید 
خاستگاه مادی داشته باشد؛ واژه‌ی «بزرگ»» 9 2 شکل وبژه‌ی مادی دارد() 
برای خدا د زبان مادی هم بگه به کار می‌رود. نام اهورمزداه در این سنگنزشته‌ها - به جز 
در اوستا دیده نمی‌شود. اینجا یک باور آفرینشی بسیار کهن آربایی به‌صورت جمله‌ی 
کوتاه و تکراری از جنس بسیار ساده‌ی آن بازگو می‌شود: اهورمزداه آسمان و زمین و 
مردم و شادی زمینی و نیکبختی را آفرید. - این معنای. واژه شییاتی را با دقت کامل 
می‌توانیم مشخص کنیم» نک. ص.۳۸۳۰ - و سپس تاج آفرینش یعنی شاه را آفرید. 
۲- من داربوش هستم؛ شاه بزرگ, شاه شاهان» شاه بر سرزمین همه‌ی تیره‌ها؛ شاه بر این سرزمین بزرگ و 
همچنین در دوردست‌ها پسر ویشتاسپه: مخامنشی؛ .یک پارسی. پسر یک پارسی یک آریایی از تخمه 
0 ۱ ۱ 
۳. چنین گوید داریوش شاه: به خواست اهورمزداه انها هستند سرزمین‌هایی که من گرفتم به‌جز پارش - 
من بر آنها فرمانروایی کردم؛ نها به‌من باج دادند؛ آنچه که از سوی من به‌آنها گفته می‌شد آنها انجام 
می‌دادند؛ قانون من آنها را در خودشان نگاه داشت... (در اینجا استان‌ها و ملّت‌ها برشمرده می‌شوند). 
۴ چنین گوند داریوش شاه: پساز آنکه اهورمزداه زمین را در اینجا در آشفتگی دید آن را به‌من داد» مرا 
شاه کرد من شاهم» به‌خواست اهورمزدا. من آن زمین را در جای خود آرام کردم. هر چه من می‌گفتم آن را 
انجام دادن بدان گونه که خواست من بود. اکنون اگر تو چنین می‌اندیشی: بات سرزمین‌هایی که 
o o‏ کی ها ی 
خواهی دانست و آگاه خراهی شد: نیزه‌ی مرد پارسی به دوردسٹ رسید؛ آنگاه آگاه خواهی شد: مرد پارسی 
جنگندگان را از پارس به‌دور شکست دا 
۵ چنین گوید داربوش شاه: آنچه [که از سوی من ] گفته شد همه را به‌خواست اهمورمزداه کردم؛ 
اهورمزداه مرا پشتیبانی کرد تا آن را انجام دادم. باشد که اهورمزداه مرا از آنچه که ناخوش آیند است 
(گشتّه 82912) و خانواده و سرزمین مرا در پناه خود نگاهدارد. از این رو از اهورمزداه خواستارم؛ که آن را 
به‌من بدهد. ۱ 
۶ ای انسان» آنچه فرمان او مدا است بنظر تو ناخوش آبند نیاید. زا زاشت را را او سنت: . 
مده» ستم مکن! ‏ 
چنین است هنگامی که شاهنشاه با کشور بسیار پهناور با همه‌ی ملت‌ها و 
زبان‌هایشان سخن می‌گوید. ولی وقتی با تیره‌ی پارسی که تیره‌ی شخصی خودش است 
سخن می‌گوید. آهنگ سخن خودمانی‌تر و جهان تا اندازه‌بی پرجمعیّت‌تر می‌شود 
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چنان که در سنگنوشته‌ی تخت جمشید می اید: 
۱ اهورمزداه بزرگ» که بزرگترین خدا در میان خدایان است» او داریوش را پادشاه کرد» او نیرو را 


۱) 


به‌او سپرد (خحششه 1 به خواست اهررمزداه داریوش پادشاه تن 


او وا شاه: این سرزمین پارسّه که اهورمزدا ا سلپرده است. زیبه با اسبان 

خوب و مردان خوب» بهخواست اهورمزده و من خواست داریوش شاه ازی نداد که از هیچ کس د و 
بیم داشته باشد. ۱ 

۳ چنین گوید داربوش شاه: باشد که اهورمزداه مرا یاری کند a‏ ر 

(vida 4۵‏ و باشد که اهورمزداه این سرزمین را از سپاه دشمن» خشکسالی و دروغ (فریب دروگه 

۵ دور نگاهدارد؛ باشد که بر این سرزمین نه سپاه دشمن نه خشکسالی و نه دروغ بیاید! این را من 


همچون نعمت از اهورمزداه همراه با خدایان خانواده درخواست می‌کنم. ۱ 


سنگنوشته‌ی بزرگ بهستان درباره‌ی مسایل دینی باره؛ بی آگاهی‌ها ولی نه 8 
زياد به‌ما می‌دهد. به‌روشنی می‌گوید «به خواست آهورمزداه من شاه هستم؛ اهورمزداه 
نیرو را به‌من سپرد» (بند ۵)؛ «آهورمزداه به‌من پاری کرد تا آنکه من این نیرو را به‌دست 
آوردم؛ به خواست اهورمزداه این نیرو را به‌دست می‌آورم» (بند 4). اصطلاح (به خواست 
اهورمزداه آنها (<سرزمین‌ها) خدمتکار من» بسیار روشن است ر 1۹ به خواست 
اهورمزداه این سرزمین‌ها قانون مرا پیروی کردند» (بند ۸). در هر برخورد جنگی این 
جمله به گونه‌ی یکنواخت می‌آید: (اهنورمزداه مرا باری داد» و از پایان سنگنوشته که 
بدبختانه آسیب دیده چنین برمی آید که داربوش پس از پیروزی اهورمزداه را نایش کرده 
و ستوده است (ید۔ ۵۵<اوستایی یر 2ه6. شورشگران دروغ می‌گفتند و خود را به‌دروغ 
به‌جای دیگر» جز آن که بودند می‌نمایاندند. دروغ (ذرَوگه) استان‌ها را پیمان شکن 
می‌کرد (بند ۵۴). ۱ 

از برنامه‌ی اخلاقی پادشاه چنین طرحی در بند ۶۳ ا و 
«اهورمزداه و خدایان دیگر وک اینجا هستند» مرا یاری دادند. زیرا که من نه یک 
بداندیش ژریکه له) نه یک دروغگو (کَرَوښته «ع[«05 نه زورگر (زورگره 
24) بودم» ته من و نه خانواده‌ام. از دادگری (رشتا) من پیروی کردم (؟). نه به‌یک 
مستمند (شكۇثى (skauêi‏ بیداد روا داشتم و ئه به‌یک توانگر. مردی را که به‌خانه‌ی من 
(ویث) باری کرده بود نیکو داشتم؛ آنکس را که به‌او زیان رسانده بود» به‌سختی ادب 
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کر کا اتی مار شاف ایک هرایم سوم ھا من آن کار که 
نیک اندیش (؟) بود نیکو داشتم» هر که بداندیش بود او را به‌سختی ادب کردم» (بند ۸). 
وصیّت پادشاه به‌جانشینانش بسیار کوتاه است: «تو که در اینده شاه می‌شوی» از 
دروغگو به‌سختی بپرهیز؛ مردی را که دروغگو است به‌سختی ادب کن» اگر تو چنین 
می‌اندیشی: سرزمین من پایدار بماندا» (بند ۵۵). به‌خواننده‌ی سنگنوشته این پیام را 
می‌دهد: «اگر تو این گزارش را منکر نشوی» مردم را از آن آگاه کنی اهورمزداه دوست تو 
باشد. خانواده‌ی تو بی‌شمار و زندگی خودت دراز باشد... اگر منکر این گزارش شوی 
اهورمزداه ترا بزند و هیچ خانواده نداشته باشی» (بند ۶۱/۶۰). همین نویدها و بیم‌ها 
به کسی داده می‌شود که این سنگنوشته را نگاهداری یا تباه کند (بند ۶۷/۶۶). 
یک پیش آمد ناهنجار سنگنوشته‌ی دوّم آرامگاه داربوش در نقش رستم را آسیب 
رسانده است. تنها تکه پاره‌هایی بدون پیوستگی به‌جا مانده‌اند(". زیان این کمبود از این 
نظر که این سنگنوشته دارای موضوع یکنواخت و معمولی نیست و اصطلاحاتی با 
مفهوم‌های روان شناسی دربر دارد دو چندان است. روزگار باستان از آنچه در این 
سنگنوشته می آید آگاهی داشته است و از آنچه که نویسندگان باستان درباره‌ی این 
سنگنوشتة گزارش می‌دهند چنین برمی‌آید که به‌راستی پاره‌بی از آنها را می‌توان از آنچه 
بەجا ا باز یافت. از آغاز آن خو شبختانه یک جمله‌ی درست ا اشت: 
«(آهورمزداه» آنکه بر داربوش شاه ارووشتّه 2 گستراند.» این ا در 
اوستا یکسره ناشداخته است. گونه‌یی از آن یعنی آز(ی‌وستی افقنه بسی زود 
به‌صورت 277681 به‌زبان ارمنی راه یافته است. از جمله در جاهایی که می‌خواستند 
مفهوم معجزه را در ترکیب «نشانه‌ها و معجزه‌ها» در انجیل بوحنا ۴۴ ترجمه کنند. پس 
اهورمزداه نیروبی برتر از طبیعت و کاروانی که فرماتروای بزرگ را برجسته می سازد 
بە‌داریوش ارزانی داشته است. ا 
در آن سنگنوشته پس از این سخن از اوشی تا است که در واقع به‌معنای «گوش‌ها» 
است و فرمانا 17270805 که شاید توانایی‌های رواتی را نشان می‌داده است: «خرد» و 
«خواست» مفهوم‌هایی هستند که در روزگارهای بسیار پسین با این واژه‌ها اضطلاحات 
روانی در دین مانی بیان می‌شوند". هرتسفلد هم‌گمان می‌کند که بتوان واژه‌یی به‌ صورت 
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روانا ۷05 تشخیص داد ولی معنای آن به کلی مبهم است(. واژه‌ی دیگری هم که دیده 
می‌شود 2 ميشه 20۳020252.. است و شاید بشود به‌صورت هاومنیشّه هکنععمصهه 
کامل کرد که از واژه‌ی هومنیش «خوب منش» وان از 725 گر فته شده این واژه در 
غرب مرتباً به‌جای واژه‌ی ویژه‌ی مه که در هیچ جای دیگر به‌عنوان واژه‌ی بومی 
اوستایی دیده نشده است. قرار دارد: نام‌های هخامنیش و آردی‌منیش را هم در دست 
داریم. این نام دوم که از آَنِ یک پارسی در میان یاری کنندگان داربوش است (بهستان بند 
۸ بدیختانه در روایت فارسی باستان این سنگنوشته آسیب دیده است. ولی در 
روایت بابلی این سنگنوشته دیده می شود ". معنای این نام اگر صورت آن درست باشده 
کسی است که «منیش (=مه) او سوزنده است» (ازدی صورت کت از واژه‌ی 
اوستایی اردرزه (arodra‏ و اعتقاد کهن آریایی را از هستی مته (ص. ۲۱۹) نشان می دهد. 
پدرش وهوکه ۵ نام داشت. پارسی دیگر تامش وخره [00×۲4] 11٥۸۲4‏ است که 
به‌ویژه صورت فار سی واژه‌ی اوستایی سووخر 13×۲3 «سرٍخ» است(؟؛ اینجا برمی خوریم 
به‌اصطلاحی از آیین آتش. خاطره‌ی دیگر از این آیین را از نام باز هم یک دست فارسی 
ا 2 داریم که از صورت فارسی واژه‌ی آتش «آتر» گرفته شده است( 

مفهوم ایرانی مشترکارّه ۵71 در هیچ جای دیگر از سنگنوشته‌های داریوش یاد 
نمی‌شود. ولی ما از جای دیگر می‌دانیم که این یک مفهوم دینی مقذس مرکزی بود در 
این باره پس از این بیشتر سخن خواهد رفت. ولی این واژه در نام‌ها دیده می‌شود. یکی از 
سرداران سپاه دارو ا رکه وردیه بود «کسی که برای ارت دو فاز‌است ۱ برادرهای 
داربوش ارته‌بائس و ارتفرنس نام داشتند (ص. ۳۶۷ فراموش نکنیم که هخامنشیان 
يسین ا نام آردشیر ره خششه 2 ۸۲۲4 «کسی که نیروی E‏ 
می آید»" خوانده می کت |رتە‌فرشن به‌جای أرته فر نس کارته فونه ۱۸۲۱2-117( کسی 
که خورنه‌ی او اا می‌آید»» ا رنه را هم در نام وین رنه Vinda-farnah‏ در 
سنگنوشته‌ی بهستان می‌بينيم که نزد نویسندگان یونانی به‌صورت اینته. فریس 
5 به دست آورنده‌ی خورنه) درآمده است. هنگامی که خورنه دیده می‌شود 
ورثرغنه هم از آن چندان دور نیست. و به‌راستی در یکی از افسانه‌های کهن درباره‌ی 
کورش جسمیّت یافتن ورثرغنه را دوباره بازيافتيم (ص. ۷۵ و پس از آن). 
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واژه‌ی وهی ۷۵1۷ به‌معنای «خوب»<اوستایی وهو ۲۵۲۱ که ایرانی مشترک است. 
همان گونه که پیش از این دیدیم در نام‌ها فراوان دیده می‌شود» ولی هرگز به‌تنهایی دبده 
نمی‌شود؛ برای واژه‌ی خوب. فارسی باستان واژه‌ی دیگری دارد. این واژه‌ی کهنه در نام 
شاهی داریه -وّهو ۰123122-7210 که چندی پیش به‌واشکافی . آن پرداختیم» دیده 
د نام ورک وهیزداته ۷۵۵7-0312 «کسی که از آنچه بهتر است». یعتی از 
جهان آسمانی - «آفریده(۱ شده است». صورت صفت تفضیلی این واژه بسیار به کار 
می‌رفته؛ این صورت از راه ایرانی میانه در زبان فارسی آمروزی همچنان زنده است. 

با چه صفتی گاوء گی در نام‌های گوټروۆه» نزد وا ت Gobryes‏ وکا 
نام شورشگر مغ» پدیدار می‌شود. نمی‌توانیم دقیقاً بگوییم. در غرب رذپاهایی از خدای 
مادینه‌ی زمین یعنی سپنتاازمتی, به‌ویژه به‌صورت فارسی از سپنتاارمیتی» را پیدا کرده‌ايم 
(ص. 4۵)» و پس از این باز هم اثری از آن پیدا خواهیم کرد تقریباً این بدیهی است که نام 
این خدا را نباید در سنگنوشته‌ها جستجوکنیم. 

نام بگه -بوخشه. «کسی که شفابخشی و رستگاری خدا را داراست» از گونه‌ی 
ویژه‌یی است؛ یونانی‌ها این نام را به‌صورت مگه بوس ۱۵۵۵۳705 تغییر شکل 
داده‌اند .من «خدا را» می‌نویسم و خواستم از آن این است که در این حالت یک خدای 
ویژه‌یی مقصود بوده است..و آن میثره است. که نامش با گرایشی» به‌ویژه در ساختن 
نام‌ها همراه با ستاک «شفا بخشیدن رستگاری بخشیدن» به‌کار می‌رود( ". میثره در 
سنگنوشته‌های هخامنشیان پیش از اردشیر دوم (۴۰۴-۳۵۹) دیده نمی شود و آن هم در 
پیوستگی با نام‌های رسمی یک آیین ملی» ولی این کاملاً قطعی است که پیش از اينها یک 
چهره با پدیده‌ی میثره‌یی بسیار زنده در غرب وجود داشته است. هر چند نام ان چهره 
در فهرست نام‌های دینی کمتر به‌ چشم می‌خورد. من پس از این باز بر سر این سخن 
خواهم. آمد. مهم این است که ما در اینجا با گونه‌یی اندیشه‌ی رستگاری و رهایی 
سر وکار پیدا می‌کنيم. و این انديشه با میثره پیوستگی دارد. این در دین ایرانی چیزی 
است یکسره تازه. چیزی همانند این در متن‌های کهن اوستا نمی‌بابیم؛ زمانواژه‌یی که 
اینجا از آن سخن می‌رود بسیار کم دیده می‌شود و در آنجا بیشتر معناهای دیگری دارد. 

از زبان هردوت شنیدیم که ایرانیان «پارسیان» مرده‌های خود را با روکشی از موم 


به خاک می‌سپردند و حقیقت این است که ما با گورهای هخامنشیان آشنایی داریم. 
چیزی که این نکته را برساند که اینان با آیین به خاک سپردن مرده آشنا بوده و به‌آن توجه 
داشته‌اند» نیست. به‌عکس چیزهای دیگری هست که خلاف آن را نشان می دهد. ۱ 

آنچه از سوی اهورمزداه گفته می‌شود به آشکاری تمام با منظورهای کاملاً عالی 
سیاسی که مورد توجّه و خواست شدید فرمانروایان بود سازگار شده است. در 
فرمان‌هایی که به‌سراسر کشور فرستاده می‌شد. و سنگنوشته‌ها باید آنها را بازگو 
می‌کردند» اهورمزداه یگانه خداوندگار آفریننده‌ی آسمان و زمین است و کسی است که 
به‌شاهنشاه نیروی خویش را ارزانی داشته است. پیدا است که او نخست خدای آریاییان 
است. ولی بالاترین خداوند سراسر جهانپادشاهی پارس است و از این نظر مخرج 
مشترکی است که در آن همه‌ی خدایان رسمی و بزرگداشته‌ی ملت‌های دیگر گنجانده 
می‌شوند. هنگامی که فرماندار "آن سوی رودخانه " از بهودیان می‌پرسد. که به چه حقی 
پرستشگاه را در اورشلیم ساخته‌اند» آنها پاسخ را با این روشنگری آغاز کردند: «ما 
خدمتگزار خدای آسمان و زمینیم» (عزرا «,۵» و اردشیر یکم عزرا را «یک نویسنده‌ی 
قانون خدای آسمان» می‌نامد (عزرا ۰۷,۱۲ ولی در دنباله‌ی آن از «خدای اسرائیل در 
اورشلیم» (۷۱۵) سخن می‌گوید. انجمن دینی بهود در یب الفانتین» هنگامی که در سال 
۸ پیش از میلاد بەبگۇھى (Bagohi)‏ فرماندار پارسی اورشلیم درود می‌گوید؛ 
اصطلاح «خدای آسمان» را به کار می‌برده و در میان انجمن اصطلاح (یهور خدای 
آسمان»( زبانزد می‌شود و این اصطلاحی است که در واقع به‌صورت اسرائیلی کهن‌تر 
برمی‌گردد. اکنون تازه یک اصطلاح پایداری می‌شود گوبا بر پایه‌ی آمد و شدهای میان 
مردم جهان در کشور پارس. داریوش همچنان با تجربه‌ی ناگواری که از مردم بابل داشت 
سیاست کورش را دنبال می‌کند؛ خدایان آنها نج می‌شناسد و همچنین پادشاه 
بابل مانند پادشاه پارسی بوده است. آیا هنگامی که سنگنوشته‌ها از اهورمزداه و خدایان 
دیگر (بگه)» نام می‌برند مقصود از این خدایان بو مَودوک و دیگران است يا مقصود 
این است که اهورمزداه بزرگترین بکه‌ها است؟ قطعاً نه. مقصود از آنها به‌روشنی از 
اصطلاح ویت ببگه «خدایان خانواده» دریافته می‌شود. اینها خداوندانی هستند که برابر 
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اوستایی آن ویسیه رتو ۲260 آ۷ است. و به‌معنای «رّتوی وابسته به‌دودمان» است که 
همپایه رتوی وابسته به‌خانواده» تیره و کشور قرار داده شده است (ص. ۱۵۲). در يشت 
,۱۳ به‌جای رتو از فروشی سخن می‌رود و شاید مقصود از آن نشان دادن خاستگاه 
اعتقاد است: این رتوها نیاکان و سران خانواده و دودمان و جز آن هستند. از این راه 
می‌توان در جستجوی توضیحی برای ويه بگه بود: اینها نياکان و نمایندگان خدا در 
خانواده‌های آریایی هستند. همان گونه که» اینجا در روی زمین شاهنشاه خود را از یک 
دستگاه درباری که از شاهزادگان همخون و سران خانواده‌های برجسته‌ی آریایی تشکیل 
شده است. برتر می‌داند» در جهان آسمانی اهورمزداه هم که نخستین نمونه‌ی یک 
شاهنشاه است. در دستگاه درباری نماینده‌ی آسمانی خانواده‌های گوناگون دیگر است. 
جالب است که داریوش اصطلاح «بزرگترین بگه‌ها» را تنها آنجایی به کار می‌برد که روی 
سخنش با مردم سرزمین خودش» بعنی آرباییان پارس است. 

در بالاترین نقطه‌ی سنگنوشته‌ی بهستان پیکره‌یی است که خدایی را نشان می دهد 
که در میان قرص خورشید بالدار در پرواز است. این پیکره از گونه پیکره‌های آسوری 
است. تردید شده است در اینکه این پیکره نشان دهنده‌ی اهورمزداه است با «فرشته‌ی 
نگهبان» شاهنشاه یا به‌روال اوستاء فروشی اوست!"..اين تردید بیهوده است» زیرا 
اهوره‌مزداه شاهنشاه آسمانی .است. بگه‌ی زمینی و وجود آسمانی شاهنشاه است. 
داریوش می‌گوید که او آیلّنایی را که گماته ویران کرده بود دوباره بر پا کرد (بند ۱۴). 
روایت بابلی این واژه را «خانه خدا» ترجمه کرده است» و موضوع به‌هر حال بر سر 
ساختمانی است ویژه و استوار با دست ساخته شده برای تمرین‌های آیینی مرتب. هر 
دو پدیده‌ی تامبرده کاملا در تاریخ دین ایرانی چیزهایی نو هستند. 

آیا دینی که در اینجا بازگو شده از گونه‌ی دین زردشتی است؟ پاسخ روشنگرانه‌ی 
این پرسش که پیش از این درباره‌ی دین زردشتی شد تنها یک چیز می‌تواند باشد. ولی در 
اینجا باید زمانی درنگ کنیم تا به‌گفتگوهایی که در این باره شده است نگرشی داشته 
باشیم. این گفتگوها بدون شک از دردناک‌ترین و گمراه کننده‌ترین گفتگوهایی است که 
تاکنون در «علوم انسانی» روی داده است؛ بخش بزرگی از ان ى سگ سر 


صحنه سازی‌های غیرواقعی و بازی‌های کودکانه‌ی دانشمندان» و از این گذشته با 
تعضب‌های حزبی شگفت انگیزه و برای کسی که بیرون از این گفتگوها است نامفهوم و 
بخش بزرگی از آن با خرافات حزبی آمیخته شده است. گزارش درباره‌ی هر یک از 
جزئیات به‌رنج آن نمی‌ارزد. آگاهی‌های لازم را می‌توان در Carl Clemen, Die‏ 
griechischen und Jlatcinischen Nachrichten über die persischen ۰‏ 
0 0160507 (کارل کلم آگاهی‌های یونانی و لاتین درباره‌ی دین ایرانی» گیسن 
۰ صفحه‌ی ۵۴ به‌بعد دید. از آن ميان این نکته را باید یاد کرد که پاسخ آن پرسش را 
که پیش از این شد. بسیاری از دانشمندان چون «هازله 1107162 ۰6 شپیگل 61و50 
دارمستتر 1221100516167 کاسارتلی تلاععمدمت. رُیربلم 0 گر ی 07۵۷ آلدن 
برگ 8 مولتن «Moulton‏ مور Moore‏ و پراشک ۲2505 ۳ داده‌اند. و 
به‌عکس پاسخ تیله 111 ف. آرلی نلاه:0 ۷۰ نلیکه ۷۵1000 |. مایر E. Moye‏ و 
گلدنر 67 (آری) ات رد کل و تا اندازه‌یی پوستی الال را نیز باید بر این 
دسته افروڈا. پس از اینها به‌کسانی که پاسخ نه داده بودند کریستن سن 
«Christensen‏ میّه 1۷611161 - ولی با احتیاط e‏ - و بنونیست Benveniste‏ هم 
پیوستند. به جز اینها نویسنده‌ی این کتاب هم در این جهت اظهار نظر می‌کند؛ به آنان که 
بەعكس به‌پرسش نا ارم پاسخ داده‌اند لهمان هاویت ۳1۵0۲۶ 61۳3۸۸[ و پیش از همه 
ی. هرتل 3.11۲۲٤1‏ و . هرتسفلد E. Herd‏ هستند که یک دستگاه بت بزرگ را 
۱ کردند تا نظریه‌ی خود را ثابت کنند(" به‌تازگی به‌همین نظر گرویده است. ه. هارتمان H.‏ 
7 یکی از دانشجو بان ه. ه. شدر IH. H. Schacder‏ 

هنگامی که درباره‌ی پیکار داریوش با مغان می‌خواهیم داوری کنیم این پرسش 
به‌ویژه حسّاس‌تر می‌شود. این نکته که در مورد گوّماته موضوع» یک شورش واقعی و 
همگانی مغان است از هر گونه تردید بیرون است. اگر هخامنشیان زردشتی نبودند پس 
مغان چه دینی داشتند؟ پاره‌یی پاسخ می دهند: زردشتی؛ پاره‌یی دیگر به‌این فرضیه 
بسنده می‌کنند که اینان پیرو دين سوّمی انز زد و خورد بر سر تضادهای داخلی در 
جهان دینی کشور پارس بود" ولی اگر هخامنشیان زردشتی بوده‌اند پس مغان چه دینی 
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داشتند؟ پاسخ ناگزیر چنین خواهد بود: غير زردشتی» شاید پیرو «بت پرستی» آریایی 
بودند» که از دین آربایی نوینی که زردشت «نوپردازی» کرده بود زیر فشار افتاده و واپس 
رانده شده بودند(. با این ترتیب چنین می‌نماید که همگی امکانات مسئله از نظر 
گذشته باشد ‏ تا آنجا که به‌اين پیکار یک جنبه‌ی دینی می‌توان داد. به‌اين نکته» که این 
کار ادها هیر با توس سود کت اوه می م3 
برای اد. . مایر(" این موضوع از نظر تاربخی همواره قطعی بود که دين زردشتی دين 

دولتی در سرزمین ماد پیش از هخامنشی بود. و از همین رو پیدا است که همه را از 
کورش گرفته تا دیگر پادشاهان زردشتی می‌دانست. هواخواهان این سخن پس از ا. مایره 
کورش راکنا رگذاشتند ولی به‌اندازه‌یی به‌اين نظر پای‌بند هستند که می‌گوبند داریوش که 
خود یک زردشتی نودین است این دين را به‌عنوان دين دولتی در کشور توپای خود رواج 
داد. نمایندگان این نظر هرتل» هرتسفلد و لهمان -هاویت هستند, ‏ 

یکی از پایه‌های این استدلال این است که پدر داریوش: ویشتاسپه» همان ۳ 
و است» که پشتیبان زردشت و بشتیبان دين نوين بوده چنان‌که بیغمبر یک 
همزمان بنیادگذار شاهنشاهی هخامنشیان است و همچنان رویدادهای سرنگون‌ساز 
سال ۲ را به چشم دیده بوده و چندی پس از آن مرده است. در بند پایانین یسن ۵۳ در 
نفرین‌هایی که بر پیروان دروگ (ص. ۱۶۱) می‌شود» هریل و دیگران بازتاب اوضاعی را 
می‌بینند که هنگام شورش گومائه بر داربوش و محفل او حکمفرما شده بود. برنامه‌ی در 
هم کوبیدن انقلاب باید در دربار نماینده‌ی پادشاه. ویشتاسپه در پرثوه» و در رابطه با 
جشن عروسی» دختر پیامبر سالخورده و جاماسپه» مرد مورد اعتماد ویشتاسپه» طرح 
شده باشد. یی a‏ تازه درآمده بوده و یا در این پیش آمد. 
به‌این دين در آمده امیت ۱ 

با این اوضاع آدمی باید بی‌اندازه در شگفت افتد که داریوش, که در سنگنوشته‌ی 
بهستان بند ۶۸ نزدیکترین یاری کنندگان خود را به‌دقّت بر می‌شمارد و آنها را به‌ویژه 
به‌یاد جهان آینده سفارش می‌کند» این چنین یکباره فرشه‌اشتره‌ی نامدار و جاماسپه و 
خود پیامبر را که در این موقعیت رسمی سرودهایی سروده و برنامه ترتیب داده یکسره 
فرا هوشر کی اس وا اس ات او تن بان یی ای قفا ات انز 


بالاتر نمی شود پنداشت. اینکه نویسندگان باستان پیش از اينها هر دو ویشتاسپه را( با هم 
درآمیخته‌اند دلیلی بر درستی این نظر نیست. ویشتاسپه نماینده‌ی کوشای پادشاه در 
پرئوه و هیرکانی» یک مرد پارسی و فرزند یک مرد پارسی. فرزند ارشامه که هنوز در 
۲ زنده بوده فرزند آریارمنه فرزند چیش‌پی» فرزند هخامنیش, همان كوي - کجا در 
غرب مرد بلندپای‌یی کوی نامیده شده؟ - ويشتاسپّه. فرزند آئوررّت -أسه. از خاندان 
توتری‌ها» از تیره‌ی تورانی فریائه در کناره‌های بالای رودخانه‌ی سیحون؟ 
خانواده شناسی‌های باستان را باید هميشه با انتقاد لازم به کار برد وگرنه به خوبی می‌شد 
کارل دوازدهم پادشاه سوئد را با کارل دوم پادشاه اسپانیا با ویلهلم دوم پادشاه هوهن 
سل ان HFhِenern‏ را با ویلهم پادشاه اورانیا یکی دانست. 

پس از آنکه داربوش در نبردها پیروز شد با اتوسا؛ دختر کورش» زنی با گذشته‌ی 
رنگارنگ که هم با کمبوجیه و هم با بردیا (سمردیش پونانی)ی دروغین زناشویی کرده 
است. پیوند زناشویی بست (هردوت ۰۳ ۸۸).نام اتوسا بدون تردید همان هوئه‌نسا 
8 است که همسر کوی ویشتاسپه است. هرتل در این نام دلیلی می‌بیند بر اينکه 
هر دو ویشتاسپه یکی هستند". بنا بر نظر او يشت ۱۵۲۵/۳۶ (ص. ۲۶۱ و بعد) معنایش 
این نیست که هوته‌سا زن ویشتاسپه بوده است. بلکه تنها به‌این معنا است که هوته تسا با 
پیوند زناشویی با فرزند ویشتاسپه (داربوش) به‌عنوان یک عضو در خانواده‌ی او راه 
یافت. اثری از یک دلیل با یک احتمال برای این تعبیر وجود ندارد. تا جایی که هرتسفلد 
هم که در دیگر موضوع‌ها از هرتل پیروی می‌کند این را درست نمی‌داند!۳: در يشت 
۱۳:۳ که فرژّشی هوته‌سا پس از دختران زردشت ستایش می‌شود بابد رهنمونی 
باشد بر اینکه همسر ویشتاسْپّه شهریار زمان نبوده است( - این یک جنگ زرگری 
است. پیش از اين» یکی بودن اتوسه ۵ هو تەسا را در جهت دیگری کوشش 
می‌کردند. که به‌عنوان دلیل از آن بهره گیری کنند و بگوبند هخامنشیان زردشتی بودند(؛ 
گمان می‌کردند که هوته‌تسا با دین تازه سخت در پیوند است. ولی هوته‌سا یک زن ایرانی 
از گونه‌ی بسیار ساده و معمولی است: تنها و ساده‌ترین معنایی که می‌تواند داشته باشد 
«کسی که اندام‌های بر دارد» است. گویا همان چیزی که یونانیان با صفت 10227۷۷۵ 
(کالی‌پیگس-خوش‌پشت) برای آفردیت خودشان بازگو می‌کردند و بقیناً این تنها برای 


۳۸۰ ۱ دین‌های ایران باستان 


زردشتیان گرانبها نبود. اگر اتوسّه -هوته‌تسا به‌عنوان دلیل برای این منظور به‌کار رود که 
زن نامبرده از یک خانواده‌ی زردشتی بوده است. هر نام زنی مانند اینگه گرد 1۲8٥86۲۵‏ و 
اینگه‌بورگ 1۸8۲0۲8 در سوئد دلیل است بر اینکه نیاکان آنان از جامعه‌ی ا ژرمنی 
باستان اینگوه ائون‌ها 10872608 بوده‌اند 1 هر گونه نام تر 105 و ره 6 گواه است بر 
پرستش ثُر 10۲[ a‏ 1 دلیل بر وابستگی آن به‌انجمن دینی بیرگیتا 
“Birgitta‏ مقدس. 
گاه کی بخواهد بداند که دین هخامنشیان زردشتی است يا نه» بايد نخست 
به‌راستی در این باره بیندیشد که دین زردشتی چه هست و چه نیست. دین زردشتی 
به‌معنای یک شکاف در دین آربایی باستان نیست! نسبت دین زردشتی به‌دین آریایی 
یکسره چیز دیگری است تا نسبت مثلاً پیغمبران بنی‌اسرائیل به‌دین سامی کهن و 
اسرائیل کهن» یا نسبت مسیحیّت به‌بهود. دین زردشتی دین آریایی باستان هست» با 
نشان ویژه‌ی خودش. آنچه که هر دو با هم دارند نخست پنداشت آهوره است» سپس 
مفهوم مشترک «آفریدن» دا - -42 و همه‌ی باورهای بنیادینی که از آن ريشه گرفته است: 
«آفریننده» داتار» «قانون داد» داته و جز آن؛ همه‌ی اصطلاحات ور که گرد نام ورونه دور 
می‌زند ره باور بهمَتَه» به نیروه خشثره» اعتقاد به خدای زمین خاک و تیره» که با آسمان 
در یک زناشویی باروری او تضمین شده. پیوند پیدا می‌کند» همه‌ی اینها را هر دو با هم 
دارند و باز آنچه با هم دارند اعتقاد درباره‌ی آتش است به‌عنوان یک نیروی بنیادین 
آسمانی در جهان. این درست نیست که تنها از پیش آمدن این باورها در یک شکل دینی 
آریایی نتیجه‌گیری کرده؛ بگوییم که این باورها زردشتی است. همچنین باز آنچه با هم 
دارند نکات اساسی است که در برداشت از زندگی اجتماعی و توجیه و تعبیر دینی آن 
وجود دارد؛ باورهایی درباره‌ی مرگ و ورزش‌های خلسه‌یی که در ات بسیار 
پراکنده‌ی سرزمین ایران کسترده شنده است. 
ویژگی دین زردشتی در زمینه‌ی دیگری است. این ویژگی نخست در این نکته 
پایه‌گذاری شده که در یک محفل ویژه هستی رازآمیزی بی‌اندازه استوار و سخت 
خدایان: اهوری دارای تأثیر اجتماعی را به‌یک دستگاه نفسانی -کیهانی که بر دیدار 
خلسه بنیاد گذاشته شده پیوند داده بود و خدایان دَئیوّه راء که عموماً پهلوانان نیمه 


خدای بسیاری بودند. در این محفل تھی از پیکار» از سوی شبانان رانده شده» یا به‌هر 
حال آن خدایان هستی خود را ا داده بودند. و نیز این ور کون این نکته 
پایه گذاری شده بود که در این محفل شخصیّت دینی یک پیشوا پدید آمد» که در یک 
بحران زندگی در تیره برتربن خدا یعنی اهورمزداه را به‌عنوان خدای شخصی و یگانه 
موجودی دیدار کرد که در همه‌ی خدایان کارگر در اجتماع آثربخش بود» و انجمن دینی 
از آن نتیجه‌ها گرفت و همه‌ی آنها را در گروه امشه سپنته (امشاسیندان) خلاصه کرد. و 
باز این ویژگی بر این اصل پایه‌گذاری شده بود که این پیشوا تضاد میان آشه از یک سو 
eS‏ 
TI‏ نظام را 1 آشفته سازند. سرانجام ۳ اصل بایه گذاری شده 
بود» که پیشوای آن دین دارای باورداشتی است به‌جهان پسین که گرداگرد آزمایش آتش 
دور می‌زند و به‌شدت انگیزه ساز است» و در حالی که ناگزبر تیره‌ی خود را رها می‌کرد 
در سرزمین تیره‌ی دیگری یک انجمن تبلیغاتی دینی» که برتر از بستگی‌های شخصی 
تیره است» بنیاد گذارده نام آن انجمن دیتی دنا است و سخت با بنیادگذارش در 
پیوستگی است و این انجمن او را به‌عنوان نخستین گیرنده‌ی وحی» انسان کامل» خدای 
انسان شده. و کسی که در پایان روزگار سو فت باز آینده است. ستایش می‌کرد. اصل 
عمده و بنيادین برای دین زردشتی این مفاهیم هستند که در این عنوان‌ها خلاصه 
می‌شوند: اهورمزداه و امشه سپنته‌هاء به‌ویژه آشه و آرمیتی» پیکار با دئیوه‌ها و پیروان 
دروگ» زردشت و محفل او دای آهوری» دئنای مزدیسنی و دیای زردشتی» و 
سوشینت‌ها. اینها به‌اندازه‌یی بنيادین هستند که درون مایه‌ی اصلی فرورانه را که برای 
نودین‌ها فراهم شده بود می‌سازد. تا جایی که در مباحث یزدان شناسی ژرف‌تره فرّورانه 
هرگز فراموش نمی‌شود. در اینجا باید در نظر داشت که اشه. آرمّیتی؛ دروگ» دئیوه‌ها 
رح روی تنها چند پنداشت همگانی بی‌روح به‌بار نیاوردند. مقصود روشن‌ترین گونه‌ی 
واقعیّت‌های معمول روزانه است. هر گاه یک زردشتی گرفتار پیکار دشمن شده باشد» 
ناگزیر است که برای بیان اندیشه‌های دینی خود متضاد اسه -دروگ» یا 
آشه -دئیوه‌ها را به کار برد. 


۳۸۲ دین‌های ایران باستان 


این دین زردشتی دارای اصطلاحات ثابت و مشخصی است. این دین» چنان که 
دیدیم. دين میثره را که خویشاوند نزدیک او است در خود پذیرفت و از این راه گروه 
متن‌های گوناگونی را که در اصل غیرزردشتی بود با این دین سازگار کرد و به‌خود راه 
داد. در این متن‌ها تقریباً همیشه می‌توان گفت که زردشتی نهادین کجا نمایان و آشکار 
می شود؛ اصطلاحات و بافت اندیشه در آن به خوبی نمایان و انکارناپذیر است. هر اندازه 
که به‌زمان گاهان نزدیکتر قرار می‌گيريم. یاد اندیشه‌های یک دست گاهانی شدیدتر 
می‌شود. به‌ترجمه‌ی آنها هرگز نیازی نبوده و در زمینه‌ی زبان‌های ایرانی باستان هم 
به‌اندازه‌یی که یک بارده‌ی ایسلندی (سراینده‌ی ایسلندی) هنگامی که به‌دربار پادشاهان 
سوئد باستان در گامله‌ی اوپسالا می‌آمد و ناگزیر بود برای ترجمه به‌خود رنج دهد نیاز 
به‌ترجمه نیست. برگرداندن اصطلاحات به گویش‌های دیگر دیده نمی شود. هنوز در 
دوره‌ی ایرانی میانه ملت‌های مزدیسنی سرشارند از اصطلاح‌های گاهانی و زردشتی 
کهن که بدون تغییر پذیرفته شده است. هر چند ناگفته نماند که گونه‌یی سازگار ساختن با 
مرحله‌ی زبانی» که به کلی تغییر یافته بو بایستی انجام می‌گرفت. 

پس برای اینکه یک نحوه اصطلاحی به‌عنوان زردشتی را بتوان شناخت همانندگی 
سطحی یا یکسانی همگانی در مفاهیم مشترک آربایی کافی نیست. ارت وهو و 
اصطلاحات آتش در نام‌های ویژه مطلقاً چیزی را ثابت نمی‌کنند. وقتی سنگنوشته‌ها 
گشته را در واقع به‌معتای «بدبو» است. برای بدی در برابر َيه 2 (نیکی» به کار 
می‌برند» ما در زمینه‌یی بیرون از دین زردشتی قرار می‌گیریم» زبرا این دین یکسره 
اصطلاحات دیگری دارد. درست است که در اوستا هم بدی بدبو است» اما برای این 
مفهوم واژه‌ی دیگری به‌ کار می‌رود. ستاک ذروگ- در سنگنوشته‌ها به خوبی دیده 
می شو ده و آن هم ھترو تهاقف و 1 «دروغ» و دروجنه «دروغگو) - این واژه‌ها ضمتا 
می‌توانند هر گونه درون مایه‌ی دلخواه دینی و غير دینی داشته باشند - که اوستایی هم 
هستند: دروگنه (012088<2012082) در پشت ۱۹۳۲ و به‌صورت درزوغه در وندیداد ۴۵۴ 
۶ و همچنین در چند جا از پشت‌های نوین؛ دژوجینه ۵٥14‏ که برابر دروجنه در 
فارسی باستان است؛ در یک قطعه‌ی اوستایی تازه‌تر وجرد دارد. ولی هیچ یک از این 
جاها چنان که بايد ثابت نمی‌کنند که درَوگه و درَجه مفهوم‌های زردشتی کهن و از آن 


اوضاع دینی در غرب ۳۸۳ 


مشرق ایران هستند. «راه راست» در اوستاپشی رانا مگ و معا دقن در شن 
«راه رستگاری» که در برابر و نقطه‌ی مقابل رام ستمگر وکا اسه قهتو رات سار 
نزدیکتر است تا به‌اوستاء و این معنا برای اوستا مطلقاً بیگانه است(. «راستی و درستی» 
آَرشتا با َشتات در انجمن دینی میثره خویشاوند است (ص. ۰6۶۷ ولی به کلی گونه‌ی 
باورداشت دیگری را دربر دارد. دینی که در آن «خدا» از نظر منطقی بگه نام دارد. و یرنه 
هرگز وجود ندارد» دینی که در آن قربانی کردن» نیایش کردن به‌صورت گویشی ی - 
بازگو می شود» نه به‌صورت اوستایی یز دین زردشتی نیست. وقتی یک مفهوم اصلی 
زردشتی مانند مته به‌صورت مَنیش پدیدار می‌شود (ص. ۰۳۷۳ بستگی آن به‌دین 
زردشتی سست می‌شود. بدین گونه سخن هرتسفلد که می‌گوبد نام شاهی دارّیه هو 
کوتاه شده دازیه وهو سه است. که خود یک خیال پردازی آزادی است. از بن رد 
می شود. 

اصطلاح شی‌باتی «نیکبختی» بخت» را به‌ویژه زردشتی دانسته‌اند". این ناشدنی 
است. این اصطلاح و صفت سازگار آن؛ یعنی «شاد نیکبخت» درست است که در اوستا 
دیده می‌شود. امّا روی هم رفته بیشتر برای مردم به‌کار می‌رود و گذشته از این بازگو 
کننده‌ی نهاد و سرشت همه‌ی دین‌های آربایی است. درگاهان که این صفت دو بار به کار 
رفته است"(" به‌هیچ روی معنای فنی ندارد. در دین زردشتی این واژه‌ها برای نیکبختی 
روان در بالاترین حالت نیایش به‌کار می‌رود» و نزدیک به‌اصطلاحات رسم خلسه 
می شوند؛ از این گذشته این سخنان برای احساس خوشبختی روان گروندگان آشه. پس 
از جدایی از تن به‌کار می‌روندا. در سنگنوشته‌ها شی‌یاتی اصطلاحی است برای 
خوشبختی و شکوفایی این جهانی. ۱ 

واژه‌های آرووسته؛ اوشی و فزّمانا ما را یکسره به‌جهان باورداشت دیگری جز 
اوستاه می‌برند. درباره‌ی واژه‌ی نخست باید گفت سخن از یک نیروی معجزه‌آسایی 
است که برترین خدا بر پادشاه می‌گستراند» در واقع «فرو می‌فرستد و آرام می‌کند». در 
اوستا چنین باورداشتی یکسره ناشناس است. به‌عکس این باورداشت بازگو کننده‌ی 
همان چیزی است که برای فرزند تبره‌ی یش در کتاب اشعیاه تورات ۱۱۲ روی می‌دهد. 
نیروهای روان در اوستا خود خدایان هستند. 


AF‏ دین‌های ایران باستان 


نمایاندن تصویر خداکه در بالای سنگنوشته‌ی بهستان و آیین کده‌های ثابت و پایدار 
یدنا به چشم می خورند یکسره بیرون از همه‌ی آن چیزی است که دین زردشتی کهن 
می‌توانست تصور و خیال کند. یدنا با طبع مادها سازگار نبود: زیرا گوماته آنها را ویران 
کرد و همچنین این جایگاه‌ها و انشتکر: به‌دین جامعه نداشت. چنان که خواهیم دید. در 
اینجا رگه‌یی کاملاً بیگانه وجود دارد. این رگه باید ایلامی و در هر صورت از غرب آمده 
باشد. بی‌گمان انسان با پدیده‌هایی سر وکار دارد که به‌وضع دین در دربار بستگی داشته 
است. در اینجا مردم می‌دانستند که در جهان بزرگ چه روی می‌دهد. همچنین گفته‌اند که 
پاره‌یی تصویرهای مادی باستان از مردم در حالت نیایش و نمازه نشان دهنده‌ی 
زردشتیان است". در این باره تنها باید به‌یاد داشت که ما هیچ چیزی از یک حالت ویژه‌ی 
نماز زردشتی. که آن را از حالت نماز آریاییان غیرزردشتی بتواند جدا کند. نمی‌دانیم. 
گمان نمی‌رود که چنین فرقی وجود داشته است. زردشت یک آیین‌گر ظاهری و خشک 
نبود. 

نخست در این باره همداستان شویم که در سرزمینی که از روزگار کهنْ دین زرد شتی 
بومی آنجا بوده است نباید شگفت انگیز باشد که در سخنان شاهی نام زردشت یاد 
نمی شود. پادشاهان مسیحی هم در فرمان‌های خود به‌چند اصطلاح همگانی بسنده 
می‌کردند. بی آنکه از عیسی مسیح یا پاولوس حواری یاد کنند. ولی داریوش فرماتروای 
کشور یک دست زردشتی نبود و هم هگونه انگیزه داشت. که به گوش جهانیان برساند که 
او زردشتی است. چه او - اگر بتوانيم سخن هرتل و هرتسفلد و دیگران را باور کنیم - 
به‌پیکاری قاطع و سرنوشت ساز با گوماته‌ی مغ برای برقراری دين زردشتی دست زده 
بود. مایه‌ی شگفتی بسیار است که در اینجا او کمترین جایی برای آمشه سپنته‌هاء در کنار 
آهورمزداه نمی‌گذارد و سخنی درباره‌ی ارته و دیُنای مزدیسنی ندارد. به‌ویژه اشاره‌یی 
خاص به‌دئُنای مزدیسنی به‌هر صورت نبایستی از یاد می‌رفت. آنچه که به‌کلی این نکته را 
تصورنشدنی و توضیح ناپذیر می نماید» درباره‌ی یک نودین است که به‌تازگی فرورانه‌ی 
خود راء آنهم به‌رهبری و پشتیبانی خود پیامبر انجام داده بود. اینکه داریوش می‌توانسته 
است. بنا بر آنچه گفته شد. این نکته را نادیده بگیرد و خود را با عنوان سَوشیّنت بیاراید. 


بکسره نامحتمل است 7 . 


اوضاع دینی در غر ف 

هر گاه مردی به‌راستی و به‌جد به‌سود یک دین معیّنی دست e‏ زده باشد» 
انگیزه‌های او هر چه باشد. از نظر روان شناسی ناگزیر وقتی سخن از جنگ می‌گوید 
یادآوری این نکته جای بسیار بزرگی در گفته‌های او خواهد گرفت. سنگنوشته‌ی بهستان 
با شگفتی از هر گونه احساس و عاطفه‌ی دینی به‌دور است. مردی که اینجا سخن 
می‌گوید. مردی است دولتی و سپاهی در مقیاس بسیار بزرگ» و یک شخصیّت دینی 
نیست. عبارت‌های دینی مکزر و ثابت و ساده» هشدارهای تا اندازه‌یی خشن در هیچ 
نکته و موردی از مرز خداترسی و اخلاق شاهانه فراتر نمی‌روده و بیان این اندازه را 
فرماتروایان به‌هر هنگام که با زیردستان خود سخن می‌گفتند. شایسته و سازگار 
می‌دانستند. اکنون چگونه در اینجا بیان یک احساس ژرف و دینی درونی یافته‌اند ۱۱ 
برای من درنیافتنی است؛ گاهی چنین به‌نظر من می آید که گوبی فلت آن این است که 
نمی دانند یک احساس ژرف و درونی دینی چیست. 

فاگ از ای فاا ۳( 
پرسش را کرده بودم که اختلاف میان آیین به‌خاک سپردن مرده نزد هخامنشیان و 
زردشتیان را چگونه توجیه می‌کنند: هخامنشیان مردگان را زیر خاک دفن می‌کردند. 
زردشتیان مرده را در هوای آزاد می‌گذاشتند. پاسخ این پرسش را همچنان به‌من 
بدهکارند. افسوس می‌خورم که این پرسش را جدّی نگرفتند؛ این پرسش اهمیّت بنیادین ‏ 
دارد. انسان نمی‌تواند که زردشتی باشد و در عین حال مردگان خود را در خاک دفن کند؛ 
اسناد زردشتی در این باره به‌اندازه‌ی کافی آگاهی روشن می‌دهند. اگر بخواهند نظر 
هخامنشیان را درباره‌ی این پرسش ندیده بگیرند یا کوچک بپندارنده باید پیش آمدی را 
به‌یاد پیاورند که در لشکرکشی خشایارشا به‌پونان هنگام عبور از تراکیه روی داد 
(هردوت ۰۷ ۱۴ ۱). هنگامی که سپاه پارسی (ایرانی) به گذرگاه ستریمّن 5177107 رسید» 
جایی که نامش «لثه راه» بوده و پس از اینکه دریافتند که این نام جایگاه است» آنجا ته 
وک ی که در ا و مه خاک مسفن هدوت 
می‌افزاید: «اين آبین پارسی است. که انسان را زنده به خاک بسپرنده زیرا من آگاهی یافتم 
که آمسترپس ع715ا۸65 همسر خشایارشا در پیری دو بار هفت پسربچه پارسی. 
فرزندان مردان محترمی راء به‌عنوان سپاسگزاری خود به‌پیشگاه خداوندی که در زیر 


زمین باید باشد به گور کرد. موهای یک زردشتی به‌هنگام این آیین وحشتناکي دوزخی؛ بر 
تنش راست می‌شود. ناگفته نماند که آثاری از این آیین باز در جاهای دیگر هم در 
سرزمین پارس یافت می‌شود؛ من باز بر سر این سخن برمی‌گردم. به‌ گمان هرتسفلد 
خشایارشا یکی از پاکدین‌ترین زردشتیان زمان هخامنشیان بود(. 

ما باید عبارات دینی راکه در آغاز سنگنوشته‌ی آرامگاه داربوش و سنگنوشته‌های 
تخت جمشید می آیند (ص. ۳۶۹ به‌بعد) به‌عنوان باورهای دینی هخامنشیان» هر اندازه 
که می‌شود جذی بگیریم. سنگنوشته نخستین (آرامگاه داربوش) به‌این منظور بوده 
است که معتقدات رسمی را در سراسر شاهنشاهی بیان کند» و سنگنوشته‌ی تخت 
جمشید بیان اعتقادات برای محفل کوچکتر آربایی استان پارس. ما نمی‌توانیم توفع 
داشته باشیم که هر چه که مربوط به‌کارهای دینی است در اینجا بیان شده باشد. ولی 
می‌توانیم تصور کنیم که آنچه که به‌راستی مسئله‌ی اساسی شناخته می‌شد در اینجا یاد 
شده است. ما نه تنها حق داریم بلکه وظیفه‌ی ما این است که فرورانه‌ی زردشتی را در 
کنار آن قرار بدهیم و با آن بسنجیم. این سنجش نتیجه بخش است. دینی که سخنی از 
امشه سینته‌ها در آن نیست» سخنی از اشه و آرمیتی؛ سخنی از دئینای مزدیسنی» که 
شاهنشاه را به جای او می‌نامد و بنا بر فرَوّرانه باید زردشت در آنجا می‌بود» نیست. دین 
زردشتی نیست. 

هنگامی که این سطرها نوشته می‌شوند از خود هخامنشیان یک گواه دیگری از 
دین آنان به‌دست آورده‌ایم که همگی آنجه را که در بالا یاد کردیم استوار می‌کند. در پایان 
سال ۱۹۳۶ هرتسفلد متن فارسی باستان, ابلامی و بابلی یک سنگنوشته‌ی ۶۰ سطری 
خشاپارشا را که در سال ۱۹۳۵ پیدا شده بود منتشر کرد". این سنگنوشته از نظر تاریخ 
دین به‌اندازه‌یی مهم است که سخنی چند باید درباره‌ی آن گفته شود» هر چند روشنگری 
درباره‌ی جزئیات آن به‌این زودی‌ها به‌پایان نمی رسد. 

سطرهای ۱-۲۸ با بندهای ۱-۳ سنگنوشته‌ی آرامگاه داریوش (ص. ۳۶۹ و بعد) 
همانند است؛ اینها جمله‌های مکرّر و ابتی بودند. پس از آن خشایارشا می‌گوید: 

ین کا ا ا هرن وا فان ی کور نبا 

ناآرامی‌هایی بود. از آن پس اهورمزداه مرا یاری کرد؛ به خواست اهورمزداه این سرزمین‌ها را زدم و آنها را 

دز جای عود نشاندم. و در این سرزمین‌ها جابی بود که (در ران او بود کجا! ) پیش از این دیوان پرستیده 


اوضاع دینی در غرب TAV‏ 
می‌شدند. پس از آن من به خواست اهورمزداه این «لانه‌ی دیوان» یره دائه) را ویران کردم و فرمان دادم؛ 
کا ا و ر ی ی و ر 
10 و با زه ۵118 پرستیدم. اگر چیزی دیگر» چیز بدی کرده شده بود» من آن را نیکو کردم و هر 
آنچه من کردم به‌خواست اهورمزداه کردم. اهورمزداه مرا باری کرد» تا من آن را انجام دادم. 
تو ای فرزند زمان آینده» هرگاه چنین می‌اندیشی: «من می خواهم در زندگی خوشبخت (شی‌باته 13٤4‏ 


و پس از شک روهار (ارتاؤن (artavan‏ شو م)» بگرد ر کرد دادی (داته 0814) که اهورمزداه مقرّر کرده 


است و اهورمزداه را در رمن و با آژتّه ببرستده او در زندگی خوشبخت و پس از مرگ رستگار خواهد 

سد, 

از این متن هرتسفلد یک داستان تاریخ دینی ساخته است(: خشایارشا که از 
شدت تعصب برای پاکی اعتقاد زردشتی برافروخته است. آیین میثره و ورثرغنه و آناهیتا 
و دیگر خدایان راء که برای پیامبر گاهان ناشایست بودند و در اینجا داغ دیوان به‌آتها 
خورده است. نابود می‌کند. اگر این چنین بود خشایارشا یک زردشتی عجیبی بوده 
است» زیرا این خدایان از آن پرستشگاه انجمن دینی اصلی زردشتیان بود و احتمالاً از 
سوی خود زردشت پذیرفته شده‌اند. واقعیّت‌های برهنه و خشک اینها هستند(". مصر 
به‌هنگام نشستن خشایارشا بر تخت شاهنشاهی به‌رهبری مردی به‌نام خبیشه در ناآرامی 
و شورش به‌سر می‌برد؛ خشایارشا او را با رنج و تلاش بسیار از میان برداشت. استقلال 
سرزمین او را گرفت و دین او را هم دست نخورده نگذاشت. تازه آرامش برقرار شده بود 
که در بابل هميشه ناآرام شورشی بر پا شد به‌رهبری مردی به‌نام شمش ریبه. خشایارشا 
ا سافت ا شتافت» ر محاصره و آن را تصرف کرد. چنان که پیدا است در 
حالی که از لجاجت سرسختانه‌ی شهر برافروخته شده بود خواست برای هميشه 
به مسئله‌ی بابل پایان بخشد. زنشی مرگبار بر ضد پایه‌ی استقلال که دین مردم آن شهر 
بود» ترتیب می‌دهد. بر خلاف شاه پیشین از به‌رسمیّت شناختن خدایان شهر خودداری 
می‌کند؛ پرستشگاه بزرگ چپاول می شود» گنجینه‌ی مردوک را تصرف می‌کنند پیکره‌ی 
مردوک را که از زر ناب ساخته شده و داریوش بر آن نگاه‌های حسرت بار افکنده بود« 
بیرون می‌برند» و پیشوای دینی بزرگی را که کوشش می‌کرد از توهین به‌پرستشگاه 
جلوگیری کند» می‌کشند(". بابل یکی از استان‌های کشور می‌شود. این روبدادها بدون 


TAA‏ دین‌های ایران باستان 


تردید به‌اندازه‌ی کافی مهم هستند که در بک سنگنوشته از آنها یاد شود؛ به‌این رویدادها 
است که خشایارشا اشاره می‌کند ته چیز دیگر(. 

مهم است که توجّه داشته باشیم که سرآغاز و انگیزه‌ی کاری که خشایارشا به آن 
دست زد اوضاع سیاسی بد بود؛ اصولاً نیازی به‌این نیست که کاری که او کرده بود 
انگیزه‌ی دینی داشته باشد. ولی این روشن است که هنگامی که این کارها انجام می‌شد؛ 
یک انگیزه‌ی دینی واقعی پدید آمده بود و آن انگیزه جذی و صادقانه بود؛ دين و 
سیاست را در شرق نمی‌توان از هم جداکرد. اکنون این نکته بسیار مهم است که خدایان 
مردود. دئیوه‌ها نامیده می‌شوند؛ بدین‌گونه برای نخستین بار این مفهوم در دين 
هخامنشیان پدیدار می‌شود. هر گاه بخواهیم سرچشمه‌ی آن را بدانیم بايد نخست توجه 
داشته باشیم که مقصود در اینجا خدایان آریایی نیست. در این شرایط این اصطلاح یک 
کاربُرد زبانی بسیار کهن آریایی را بازگو می‌کند. خدایان غیرآریایی را قطعاً نمی‌توان 
آهوزه یابگه نامید؛ پس تنها چیزی که باقی می‌مائد این بود که آنها را دئیوه نامید» و بدین 
ترتیب لزومی ندارد که در اصل معنای پستی داشته باشد. چه آرباییان باستان در آسیای 
پیشین؛ خود خدایان دئیوه را به‌موازات خدایان اهورایی می‌پرستيدند. اکنون پرسش این 
انیت ]نا اين دثبوه‌ها که در سنگنوشته‌ی خشایارشا نکوهیده هستند از این رو است که 
خدایان آربایی نبودند یا اينکه خدایان غیرآربایی از این رو نکوهیده بودند که دئیوه 
بودند. من گمان می‌کنم که انگیزه‌ی دینی باید از اعتقاد دومی سرچشمه گرفته باشد. ولی 
در اینجا دئیوّه اصولاً یک معنای بد یعنی همان معنایی را دارد که دین زردشتی به‌اين 
وم ها تا ای من ما ار او ود ون دی واا مرجم 
دانستن اینکه این اثر از کجا سرچشمه گرفته است چندان دشوار نیست. درست در زمان 
بر تخت نشستن خشایارشا شاهنشاهی ایران سالنامه‌ی تازه‌پی دارا شده بود و در دینی 
که بنیادش بر این سالنامه بود دین زردشتی نقش بسیار عمده‌یی به‌عهده داشت. 
سازندگان این سالنامه باید مغان و اکنون باز راه یافتن به‌دربار را آغاز کرده بودند 
و چنین می‌نماید که در دربار خشایارشا بسیار مهم شده بودند. بدیهی است بیش از همه 
به‌علت سیاست دینی او. اینها می دانستند که چگونه به‌یادشاه یی انگیزه‌ی دینی موثر بر 
ضد خدایان بابل بدهند؛ و این انگیزه در مفهوم دئیوه‌ی زردشتی قرار داشت. . 


اوضاع دینی در غرب ۱ ۳۸۹ 


ولی اين رد پای بسیار مبهم که از دين زردشتی دیده می‌شود گونگی درون مایه‌ی 
دین غیرزردشتی را بیشتر روشن و پدیدار می‌کند. خشایارشا به‌عنوان نمونه‌ی تضاد. در 
آیین برافتاده‌ی دئیوه» اشاره‌ی کوتاهی به‌آیین درست می‌کند و از این راه ب‌یک جهان 
دینی می‌رسیم که با دبن زردشتی هیچ بستگی نمی‌تواند داشته باشد. کلید رمز این جهان 
دینی عبارت «پرستش یذ -) در برزمن و با أرنّه» است» آرتاچا برزمنی یه . این یک 
ات بسیار کهنه است و ساختمان آن به‌اندازه‌یی کهنه است. که برای پیدا کردن 
موردهای همانند آن باید تا زبان گاهان باز پس رفت!. سرچشمه‌ی این عبارت از ماد 
است» زیرا برزمن صورت ویژه‌ی مادی است. این واژه برابر است با واژه‌ی اوستایی 
سم (<02۲051081) و به‌معنای دسته‌پی از شاخه‌هایی است که به‌هنگام فربانی هئومه 
در دست می‌گیرند؛ در زمان‌های پیشتر این شاخه‌ها به‌هنگام فربانی حیوانات بر روی 
زمین گسترده می‌شد. این بازمانده‌ی آیینی است که صورت و کاربرد آن در زمان‌های 
مختلف و بخش‌های گوناگون ایران ظاهراً به‌گونه‌ی برجسته‌یی تغییر کرده و یک ویژگی 
تاش قشع ولک هط ارام مرک ات سه رر اا اق سس گر 
آن به‌دین زردشتی نیست» به‌عکس» چون صورت واژه اوستایی نیست. کمتر بايد 
بستگی به‌آن دین داشته باشد. ناگفته نماند که بنا بر تصویر یک صحنه بر روی یک نقش 
برجسته‌ی هخامنشی برزمن در اینجاء یعنی در غرب. هم مانند اوستاء دسته‌یی از 
شاخه‌ها است. ترکیب دو واژه‌ی ارتاچا برزمنی که برابر اوستایی ندارده و معنای اه در 
اینجا هنوز روشن نیست!. با آیین‌های قربانی نزد پارسیان از راه هردوت آشنا می‌شویم 
(نک. پس از این ص. ۳۹۲ و بعد). 

اصطلاحاتی که برای شناساندن یک زندگی درست دینی به‌کار می‌رود؛ یکسره با 
آنچه در اوستا دیده می‌شود متفاوت است. همچنین تمام بینش بنیادین از گونه‌ی دیگر 
است. هیچ گاه (گرد دادی که اهورمزداه مقزّر کرده است گشتن» نه از نظر معنا و نه از 
نظر صورت. اوستایی و زردشتی نیست؛ معنای کلی آنا که زندگی کردن از روئ اصول 
اخلاقی سخت است. به‌تورات به‌مراتب نزدیکتر است تا به‌اوستا. «قانون و داد 
اهورمزداه)»» «قانون‌های زندگی نخستین» در گاهان کی در :یک ست فیگر ی فراز 
دارد(*. هدف انسان این است که در این زندگی شی ناته و پس از مر گآرتاقن بشود. این 
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نکته را که واژه‌ی نخست خوشبختی زمینی و نیکبختی معنا می‌دهد. از اینجا به‌روشنی 
می بینیم. در کاربردآرتان که به‌معنای رستگاری پس از مرگ باید باشد» یک تحوّل اصلی 
پارسی از مفهوم أرته پدیدار می شود که نسبت به‌اوستا مستقل است. هردوت می‌نویسد 
(۸۷ ۶۱) پارسیان روزگاری خود را ارت یوی ذهنهات۸ می‌نامیدند و مردمی که پیرامون 
آنان می‌زیستند ایشان را بدین نام می‌خواندند» و یک فرهنگ نویس پونانی گزارش 
نی دهد که بارس ها م ا تیه لا را ای اد هیناه را در انیس 
باید به‌معنایی گرفت که یونانیان این واژه را در باور ملی خود می‌گرفتند» یعنی در 
گذشتگان بزرگ» روان پدران» ارواح. بستگی این واژه‌ ی ارت ی یوی وارته اکنون با واژه‌یی 
که به‌تازگی یافته شده یعنی أرْتاون (رستگار) بهخوبی روشن شده است. و این معنایی 
است که با واژه‌ی همانند فارسی میانه‌اش؛ یعنی أَهُرَی می‌تواند سازگار باشد(. پس نزد 
مردم پارس آرته واژه‌ی هم‌معنای واژه‌ی فروشی در شرق است. مفهوم نخستین نزد 
پارس‌ها به‌اين معنا چنان جا افتاده و دومی به‌عکس چنان ناآشنا بود« که به‌هنگام فراهم 
آوردن نسخه‌ی وبژه‌ی فارسی باستان از یک سالنامه‌ی مزدیسنی که نخستین ماه آن به 
فروشی‌ها پیشکش شده است. به‌جای آن (بعنی به‌جای فُروَشی) حالت اضافه‌ی جمع 
ته راگذاشته‌اند. اشاره‌یی هم باید بکنیم به‌اینکه از این راه روشنایی تازه‌یی بر نام‌های 
پارسی بسیار مردم که جزء نخست آن أرتّه۔ است می‌افتد. این معنا طبیعی است که 
سرانجام بر پایه‌ی بستگی بسیار کهنی است. که ما آن را در گاهان میان اسه و وهومتۀ 
نشان دادیم (ص. ۱۳۷ به‌بعد)» ولی این معنا باید به‌طور مستقل از یک باور بنیادین 
مشترک پدید آمده باشد زیرا در دبن زردشتی این بستگی بسی زود محو شده و از ميان 
رفته است( شون در دین زردشتی رساننده‌ی یک مفهوم فنی؛ یعنی موجود زنده در 
روی زمین» موجودی که در جهان اشه و انجمن دینی که اشه در آن فرمانروابی می‌کند. 
سهم دارد و سپس نشان دهنده‌ی یک انسان گرونده‌ی به‌اشّه پس از مرگ است. 

در زمان اردشیر دوم (۴۰۴-۳۵۹ پیش از م.) است که در دین هخامنشیان یک عامل 
بسیار تازه‌یی دیده می‌شود: آیین میثره و آیین آناهیتا. این هر دو خدا در سنگنوشته‌های 
این پادشاه» همراه اهورمزداه» با چنان تأکید و سفارشی نیایش می‌شوند که به‌حق می‌توان 
گفت در آن زمان شکافی در دین روی داده بوده است. نوشتن نام میثر ۷1072 و میتز 


2 به‌روشنی نشان می‌دهند که این نام تازه راه یافته است. و در این سرزمین با 
صورت واجی آن دشواری‌هایی داشته‌اند(". در اینجا باید اشاره به‌شناسایی دولتی یک 
آییتی در میان باشد که میان مردم سخت گسترش يافته بوده است. در گسترش این آیین 
باید دین زردشتی سهم بزرگی داشته باشد. من پس از این بار دیگر بر سر این پرسش باز 
می‌گردم. پس اینجا هم باز یک بار دیگر ردّپایی از تأثیر دین زردشتی در غرب می‌بینیم؛ 
آنچه باید ثابت شود این است که این رذپا در راه نیروی انگیزه ساز اندیشه‌های مرکزی 
زردشتی نیست. 

اگر کسی بخواهد بداند که دین ایرانی در سده‌ی پنجم پیش از مسیح در غرب از چه 
گونه بود» از توصیف بسیار خوب کهن هردوت مواد بسیاری با جزئیات واقعی به‌دست 
می‌آورد( (۰۱ ۱۳۲/۱۳۱). ۱ 

«گذاردن تصوير خدایان و پرستشکده و جایگاه قربانی را آنان کار درستی 
نمی‌دانتد» تا جایی که کسانی را هم که چنین کاری می‌کنند به‌ابلهی سرزنش می‌کننده 
به‌نظر من از این‌رو که ایشان مانند یونانیان خدایان را از جنس آدمیان نمی دانند.» 

این یک تعریفی است بی‌اندازه دقیق از ویژگی تصویری از خدا. ایرانیان حداکثر در 
یک یا چند مورد به‌معنای واقعی تصوّر خداوند از راه قیاس او با انسان» بدان‌گونه که 
یونانیان داشتند» نزدیک شدند. پنداشت آنان بر گرد خداوندان» نیروی خدایان؛ 
مرکزهای نیروی خدایی می‌گشت؟؛ نام گذاری ما برای خدایان به‌صورت «خدایان» - که 
مفهومی است نزد ما که همواره و بدون گفتگو از چگونگی تصوّر یونانیان رنگ گرفته - 
در واقع از روی ناچاری است. آری اینکه بگوییم این نیروها از گونه‌ی سرشت انسانی 
نبودند. پیدا است که درست نیست. اما یک بونانی هرگز خود را از تصور شخصی 
خودش نمی‌تواند آزاد کند تا بداند که سرشت انسانی خدایان چه معنایی دارد. آنچه مهم 
است نفی و انکار صریح آرایش و پردازش آیین‌کده‌ها و برپا داشتن آیین‌ها و پرستش 
پایدار و همچنین انکار حق چنین کاری است که با یک گونه توجیه و استدلال تشدید 
هم شده است. این یک ویژگی بسیار کهن دین آریایی (هندوایرانی) است. در واقع باید 
جاهایی برای کارهای آیینی برگزیده و از جاهای دیگر پرهیز می‌شده. و جایی که 
برگزیده می‌شده باید برای این گونه کارهاء که آنجا انجام می‌شده طی مراسمی تقدیس 
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شود. ولی ساختمان‌های پایداری برای این کار مثلاً در اوستاء یکسره بیگانه است. دین 
رایج پارسی و مادی در زمان هردوت هنوز هم به‌این ویژگی‌ها وفادار مانده و آنها را نگاه 
داشته بود. هیچ چیزی بهتر از آنچه گفتیم ثابت نمی‌کند که آینه‌های هخامنشیان باید از 
بیرون نزد آتان راه یافته باشد. این آیدنه‌ها از همان آغاز از ویژگی‌های آیین خانواده‌ی 
شاهی بود. 

«ولی آنان آیینی دارند که برای زئوس بر بلندترین قله‌ی کوه قربانی می‌کنند» زیرا 
آنان گنبد آسمان را زئوس می‌نامند.» 

در اینجا بی‌هیچ دشواری در زیر پوشش یونانی» اهورمزداه را باز می‌شناسیم. 
خدای آسمانی فرا گیرنده‌ی کی ها به‌همین صفت. سرور دانایی است. که 
همه چیز را می‌بیند و بر همه چیز بینایی دارد. این باور بر روی هم ایرانی است و وبژگی 
برای زردشتی ندارد. 

«آنها برای خورشید و ماه و زمین» آتش آب و بادها هم قربانی می‌کنند.» 

پس پرستش ابتدایی عنصرها است و از فراگیری این عنصرها بر گروه‌های اجتماع 
که در گاهان دیده می‌شود. اینجا هیچ به چشم نمی خورد. 

«در آغاز تنها برای همین‌ها قربانی می‌کردند؛ سپس از آسورها و عرب‌ها آموختند 
که برای شاهبانوی آسمان قربانی کنند. آسورها این را میلیثّه 2111111 و عرب‌ها الیلت 
1 ولی پارس‌ها او را میتره 2۷11072 می‌نامیدند.» ۱ 

این یادآوری را گنگ و بیهوده دانسته‌اند» زیرا میثره یک خدای نریته است. ولی 
۰ لغزش هردوت تا اندازه‌یی اندک است: او شاهبانوی آسمان را با همسرش پاردرّس 
06 اشتباه کرده است. مقصود از خدای مادینه آناهیتا است» که ا ر 
از این دیدیم در سنگنوشته‌های اردشیر دوم همراه میثره می آید. پیوند ميان این دو 
بسیار کهن است (ص. ۳۱۷) و آموزه‌های زردشت این دو را به‌فرب برد. هردوت 
به‌روشتی دیده است. که آیین آناهیتا یک پدیده‌ی کم و بیش تازه در دین پارس‌ها است. 
ساختمان تاریخ دینی او مطمئناً نادرست نیست. احتمال بسیار می‌رود که باورداشت 
بابلی از ایشتر-مووّلیذتو I¥tar-Muwallidtu‏ (صورت اصلی از میلیثه) در برجسته 


ساختن آناهیتا در غرب ایران سهم به‌سزایی داشته است؛ در این باره پس از این بیشتر 


اوضاع دینی در غرب ۹ 


«قربانی مردم پارس برای خدایان نامبرده بدین گونه انجام می‌گیرد. آنان جایگاهی 
برای قربانی و آتش برپا نمی‌کنند. آشامیدنی قربانی؛ نواختن نی» تاج گل» جو برای 
قربانی را هیچ نمی‌شناسند. اگر کسی بخواهد قربانی کند. چارپای. قربانی را به‌یک جای 
پاکی می‌برد و پس از آنکه غالباً سرپوش خود را با گیاه مورد آراست خدا را نیایش 
می‌کند. برای خود آن کس که قربانی می‌کند حق ندارد چیزی خواستار شود بلکه او 
خواستار است که به‌همه‌ی مردم پارس و شاهنشاه خوش بگذرد» زیرا خود او نیز از 
مردم پارس شمرده می‌شود. پس از آنکه چارپای قربانی را تکه تکه کرد و گوشت آن را 
پخت سبزه‌ی بسیار ظریفی» معمولاً شبدر؛ را در زیر پا می‌پاچد و بر روی آن تکّه‌های 
گوشت را می‌گذارد. پس از آن که همه چیز را ترتیب داده سپس یک مغ می آید و قطعه‌یی 
درباره‌ی پیدایش خدایان می خواند» چنان که انان اوازهای دینی خود را می‌نامند؛ بدون 
یک مغ نباید قربانی کرد. پس از آنکه او چند لحظه‌یی درنگ می‌کند» قربانی کننده 
کت را برمی‌دارد و به‌هر مقصود که بخواهد به کار می‌برد.» 

یونانی‌ها هرگز دست از این شگفتی برنمی‌داشتند. که ایرانیان دارای افزارهای 
قربانی که خود پونانی‌ها آنها را ضروری می دانستند» نبودند؛ (سنج. ص. ۲۶۹ درباره‌ی 
سکاها) صحنه‌های قربانی که ما شاهد آنها هستیم» آربایی ابتدایی است؛ عموماً 
هنگامی هم که پهلوانان يشت‌ها در اوستا قربانی‌های بزرگ خود را انجام می‌دادند» روال 
کار بر همین گونه بود» هر چند مغ پیدا است که اصولا یک پدیده‌ی غربی است. ولی در 
این آیین قربانی از زردشتی گرایی اثری وجود ندارد؛ آربایبان در غرب آن آیین را نباید از 
اوستا آموخته باشند. این آیین زردشتی یک دست و اصیل هم نیست؛ دین زردشتی کهن؛ 
چنان که متن پشت‌ها نشان می‌دهند. قربانی‌های خونین را پذیرفته است» ولی قربانی 
راستین دین زردشتی همان آیین رازآمیز هئومه» بدون خونریزی» همراه با سخنان و 
سرودهای گاهانی است. جستجو در اوستا به‌دنبال قطعه‌بی که مغ درباره‌ی پیدایش 
خدایان می‌ خوانده است» یقیناً ارزشی ندارد. این گونه آوازها و سرودها را همه جا در 
محافل یقن واش ۱ 

آزناچا برژمنی‌یه که در سنگنوشته‌ی خشایارشا می‌آید در واقع باید اینجا گنجانده 
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شده باشد ولی این کار صورت نگرفته است. اگر برزمّن دسته‌یی از شاخه‌هایی باشد که 
در دست نگاه می‌داشتند اینجا بیهوده به‌دنبال آن هستیم. به کار رفتن این اصطلاح ن 
اپنجا به‌نظر من باید نخست با آن سبزه‌ی ظریفی که به‌عنوان افشانه‌ی قربانی پاچیده 
می شد بستگی داشته باشد یعنی با ابتدایی‌ترین گونه‌یی که برسم داشت" '. ولی اینجا 
اک تنیمل تفای انار سار کرا رف هدرک کل وی کین نی 
اصولا ناشدنی نیست؛ خشاپارشا از برترین آیینی سخن می‌گوید که در کاخ شاهی برگزار 
می‌شد» و هردوت از آیین مرد فرودست و عامی. همچنین ممکن است که موضوع. 
جدایی میان آیین مادی و پارسی یک دست باشد. ۱ 

آنچه که در اینجا توصیف می‌شود. آیین قربانی همیشگی است که رنگ رسمی 
دارد. بودن حتمی مغ و ویژگی‌های جایگاه قربانی خود به‌ما نشان می دهند که ما در اینجا 
با آیین خانوادگی» که در شرق نقش نخستین را به‌عهده داشت» سر وکار نداریم. 

پس از اينکه هردوت آیین مردم پارس را شرح می‌دهد که جشن زادروز را با 
مهمانی‌های باشکوه برپا می‌کنند می‌افزاید (۰۱ ۱۳۳): 

«آنان عادت دارند؛ در حالت مستی به‌مهم‌ترین کارهای خود درنگر ندا آنچه را که 
در این حالت تصمیم می‌گیرند» خانه خداء که با او رایزنی کرده بودند» رو دنک از 
اینکه به‌هوش آمدند پیش آنان می‌گذارد. اگر هم آنان در هشیاری به‌همین تصمیم برسند 
آن را ارزش می‌نهند» در صورت دیگر از تصمیم درمی‌گذرند. آنچه که آنان در هشیاری 
آماده کرده و اندیشیده‌اند» در مستی آن را آنمانشن می‌کنند.» 

گمان نمی‌رود که این موضوع به‌گونه‌یی معنای دینی داشته باشد» ولی به‌هر حال 
نشان می‌دهد که مردم پارس به‌یی همان نیروی شگفت انگیز را نسبت می‌دادند که 
ایرانیان شرقی به‌هئومّه: یک شادابی و سرزندگی برتر از حالت عادی و روشن بینی 
روان شاه 373 و مَستی نا5ه۲(۳ (یسن .)٩۲۲‏ 

از یادداشت هردوت که پیش از این گذشت (ص. ۳۵۶) چنین برمی آید که گونه‌بی 
خاک کردن مغان».یعنی بیرون گذاشتن مرده در میان مردم پارس رو به گسترش داشته 
است» ولی نتوانست جا بیافتد. رفتار خود مردم» یعنی موم گرفتن مرده پیش از اینکه او را 
به خاک بسپارند» باید از هراس آنان از بی آزرمی به‌عنصرها سر زده باشد. این نکته» یعنی 
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بی آزرمی به‌عنصرها راء عادات روزانه‌ی آتها هم برجسته می‌کند: از آن جمله انسان حق 
با این سخن من آماده‌ام داوری پایانین خود را درباره‌ی دین هخامنشیان بازگویم. این 
دین با کارکرد زردشت و باور ویژه‌ی انجمن او برخوردی ندارد. در ساخت‌های بنیادین 
آن یک اصطلاح ویژه‌ی محفل گاهانی هم وجود ندارد» یک انديشه ازگونه‌ی گاهانی هم 
وجود ندارد» یک باور یا کاربرد ویژه‌ی زردشتی هم وجود ندارد. روایت و صورت غربی 
دین زردشتی» آنچنان که در متن‌های اوستای نوین؛ که امروز در دست نیست. وجود 
داشته و در آثار پهلوی باز دیده می‌شود. با هخامنشیان آشنایی ندارد. اگر این روایت 
غربی تنها سرچشمه‌ی آگاهی ما بود؛ از کار هخامنشیان هیچ نمی‌دانستیم. زمینه‌ی 
بتیادین دین هخامنشیان دین آریایی کهن است که بسیار زود به آسیای پیشین رسید ولی 
این دین هخامنشیان به‌معنای نوآفرینی است بر پایه‌ی دین آریایی باستان. همان گونه که 
فرمانروایی هخامنشیان چیزی یکسر تازه در تاریخ ایران و بلکه در تاریخ همه‌ی آریاییان 
است. دین آنان نیز چیزی نو در تاریخ دین ایرانی و آربایی است. این دین چهارمین 
سازمان دینی بزرگ درکنار دین میثره» دین زردشتی و دین مغان است؛ روح این دین بیش 
از همه به‌دین میثره نزدیک می‌شود. این دین در دین‌های دیگر آربایی برابری 
نمی شناخت ولی در عین حال دینی است برای خود و از جنس خود. هیچ روح 
پیغمبرانه‌بی؛ به‌هرگونه که مفهوم پیغمبر را تصوّر کنیم تأثیر خود را در این دین به‌جای 
نگذاشته است؛ این دين یک دین سیاسی است. که از یک دین ویژه‌ی گروه بزرگان و 
سیاهیان کهن بدید آمده؛ از سوی شاهان بزرگ و برای شاهان بزرگ آفریده شده است. 
این دین با ساده شدن مفهوم‌های بنیادینش باز شناخته می‌شود: آهورمزداه خدای 
آسمانی بر همه چیز توانا و دانا؛ آفریننده‌ی آسمان و زمین» به‌صورت خداوندگار یگانه و 
برتر از همه‌ی خدایان تیره‌ی خانواده‌ی شاهی قرار گرفته است. که یاد کردن نام آنها را 
یک بار هم ضروری ندیده است. شاهنشاه نماینده‌ی پیدای اهورمزداه در روی زمین 
است. او دارنده‌ی داد اهورمزداه است. و این در شخص فرمانروا جسمانیّت پیدا می کند» 
این داد اندازه است برای نظم کشوری و اخلاق رعیت. این داد ضامن یک زندگی 
خوشبختانه زمینی و پذیرفته شدن میان ارواح نیاکان پدران پس از مرگ است. 
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دین آریایی باستان میان جمع و فرد نمی‌توانست فرق بگذارد؛ برای آن دین گروه 
موضوع واقعی دینی بود و «من» و «ما» و «او» و «آن» هميشه با هم آميخته می شونده 
بدون اینکه امکان فردیت بخشیدن وجود داشته باشد. در دین هخامنشیان در درون جمع 
بزرگ» فردی با بزرگی یگانه‌ی خود به‌عنوان دربردارنده‌ی واقعی هستی و وجود خدایی 
شناخته می‌ شود این شاه بزرگ است. 

این دین دارای پیشگویی و غیبگویی و سحر و جادوی ویژه‌ی خود بود امّا از نظر 
ورزش‌های مربوط به‌حالت خلسه بدون گفتگو جای چندانی برای آنها نداشت. 
تحریکات غیر عادی:و پرواز روانء که انسان چندان با رغبت دست از آن نمی‌کشد» در 
یک مستی ساده جستجو می‌شد. این دین یک دین پرتوان ابتدایی بود» نه از آن دین‌هایی 
که به گونه‌یی ژرف و یا از نظر معنوی تلطیف شده بودند» ولی دینی بود مطمئناً بسیار 
موثر؛ یونانیان از ستودن آن درنگ نمی‌کنند. این دین با ساختمان بسیار ساده‌ی خود تأثیر 
بی‌اندازه قابل توجّه در سراسر نقاطی که نیزه‌ی شاهنشاه می‌رسید. گذاشته بود(۱؛ جای 
این پرسش هست. که آیا این دین رساننده‌ی شدیدترین و پایدارترین سهم روحیه‌ی 
ایرانی در تاربخ همگانی دین هست يا نه. 


اد دای ود 
OY‏ ۷ ۳ 


اکنون باید برگردیم به‌سوی مغان. از بررسی که تاکنون کردیم به‌این نتیجه رسیدیم که 
مغان» که تیره یا دولت دینی در ری درست کرده بودند» طبقه‌ی روحانی واقعی دولت ماد 
باستان بودند. که گویا همپایه‌ی روحانیان پیشگو بودیه‌ها یابتودیوی‌ها؛ و شاید هم از 
محفل خلسه‌یی کونه بودند. آنان در دیرین‌ترین زمان مجموعه‌یی از خدایان را که با 
آرباییان میتانی همانندگی بسیار باید داشته باشند می‌پرستيدند. سپس در زمانی نامعلوم 
دین زردشتی به‌ری رسیده و نزد آنان راه یافته بوده است. نتیجه این بود که نخست 
خدایان دئیوه از مجموعه‌ی خدایان ماد باستان» پیش از همه ایندره ناهثیّه و سوروّه» در 
میان گروه بزرگی از دیوان ناپدید شدند. و این سرنوشت نصیب گروه دیگری از 
خداوندان نیز شد؛ به‌جز این گروه روحانیان بو ديه و کوندیژا که گویا با مغان سر رقابت 
داشتند پرستشگاه آیین دیوپرستی را دارا شدند. خطوط اصلی قانون پادیابی (طهارت) 


مغان -زردشتی» یعتی وندیداد اصلی طرح شد. 

اینجا جای e O SY‏ 
تبلیغ زردشتی در ری آغاز به‌فعالیّت کرد. بدبختانه همه‌ی قرائن و شواهد ما را رها 
می‌کنند. اگر من بگویم: گمان می‌کنم که این پیش آمد در پیوستگی با بتیادگذاری دولت 
هخامنشیان روی داده بوده است. یعنی هنگامی که ایران شرقی و غربی در زیر نیزه‌ی 
آتان یکی شده بود و آرباییان سرزمین مرو ناگهان خود را پهلو به‌پهلوی دئیوه‌های 
مزدیستی و «سپاهیان دشمن چخری» دیدند» به‌خوبی آگاهم که ه هیچ دلیلی برای آن 
تک ای تون e‏ 

مغان تنها در یک جای اوستا یاد می‌شوند و آن هم یسن ۶۵۷ است که گروهی از 
مردم بد شمرده می شوند: آنان که دئیناشان بد است» دشمنی برابر «دوستان» (گویا در 
برابر یک گروه مغ مردان) می‌ورزند و دشمنی در حق مغان می‌ورزند» این مورد نشان 
می‌دهد که نگارش نهایی بسن‌های تازه در غرب صورت گرفته است. 

مغان مردان دینی و روحانی هخامنشیان بودند ولی نتوانستند اندیشه‌ی دولت ماد را 
که با آن بستگی بسیار پیدا کرده بودند از سر بیرون کنند. لشکرکشی کمبوجیه به‌مصر و 
پیدا شدن گوماته اوضاع را برای هواخواهان دستگاه پیشین سازگار کرد و بدین گونه 
به شورشی کشید که داربوش اداره‌ی کشور خود را با آن باید آغاز می‌کرد. چگونگی این 
شورش را که به‌عنوان یک پیکار دینی توجیه می‌کنند. به‌نظر من بد فهمیده‌اند. این 
شورش ریشه‌ی اصلی‌اش یک مسئله سیاسی است و نه چیز دیگر: این فرمانروایی 
دیرین ماد بود که یک بار دیگر سر برافراشته بود. پیدا است که انگیزه‌های دی و 
میان بود؛ کی در شرق باستان.شورشی بدون انگیزه‌ی دینی دیده شده است. و یک 
طبقه‌ ی روحانی در چنین بازی شرکت کرده است. بدون اینکه دلایل دینی عرضه کرده 
باشد؟ در واقع دلیل‌هایی وجود داشت: پرستشکده‌های هخامنشیان یا آینا بنا بر آگاهی 
و داوری ما نوآوری‌های دینی بود» و هنگامی که گوماته آنها را وبران کرد به‌مناسبت 
پافشاری او در نگاهداری جهاأن پینی دين آریایی باستان بود. گذشته از این موضوع 
وبران کردن پرستشکده‌های دشمن» هم یک موضوع سیاسی بود و هم یک موضوع 
دینی - همان شیوه‌یی بود که مردم آسور و بابل در هر زمانی از آن پیروی می‌کردند» و 
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خشایارشا آن را در بابل به‌ کار برد. 

همه چیز گویای این نکته است که شرکت کنندگان در این شورش مغان یا گروه 
بزرگی از مغان زردشتی بودند. اما من به‌سختی منکر این مسئله هستم» و همان گونه که 
می‌پندارم به‌دلایل بسیار ارزنده» دین زردشتی به‌عنوان دین» در پیکار ميان داربوش و 
مغان سهمی نداشت. زمانی که دین زردشتی نزد مغان راه یافت. به‌هیچ روی دارای همان 
معنا یا اثری که پذیرفتن مسیحیت تیره‌های ژرمنی یا اسلام پذیری تیره‌های عرب 
داشت. نبود. دین زردشتی نزد مغان به‌هیچ روی جنگ‌های صلیبی را به‌راه نینداخت. این 
دين که در نهاد سخت در هم آمیخته از عنصرهای گوناگون بود» نزد مغان تا اندازه‌ی 
بسیار اندکی توانست ویژگی‌های خود را نگاهدارد و بخش بزرگی از نیروی انگیزه ساز 
خود را از دست داد. این نکته از شرح زیر به‌دست می آید. ۱ 

پس از اینکه توفان فرو نشست طبیعی است که مغان موقعیّتی را که کورش در کشور 
پارسی به آنان داده بود دوباره باز یافتند. ممکن است که داربوش نسبت به‌آنان تا 
اندازه‌یی بدبین شده بود؛ آگاهی ما در زمان کشورداری او درباره‌ی آنان بسیار کم 
است(. ولی به‌عکس در زمان کشورداری جانشین او خشایارشا که تا اندازه‌ی بسیار زیر 
نفوذ آنان قرار داشت» به‌روی کار آمدند. درست هنگام نشستن بر تخت شاهی 
تخت تز نن دست اند از »انان :در رذگ اپران باستان رو می‌دهد: بدید. آوردن یک 
سالنامه‌ی تازه. از آنجا که این سالنامه نقش و رنگ دینی دارد» باید که کار همین‌ها باشد. 
داریوش در سنگنوشته‌ی بهستان یک سالنامه‌ی روستایی به کار می‌برد بدون داشتن 
ویژگی دینی. می‌توان پنداشت که نوسازی سالنامه از کارهای آخرین سال‌های داریوش 
است. ولی بەگمان دلیل‌های بسیار رساننده‌ی تغییر چنین رویدادهایی در زمان 
جابه‌جایی جلوس بر تخت شاهی است. از یک سو بر تخت شاهی نشستن یک 
فرمانروای نوین؛ زمان کاملاً ویژه‌یی است برای رواج یافتن یک سالنامه‌ی تازه» و از 
سوی دیگر رابطه‌ی خشایارشا با مغان به گونه‌یی است. که به‌خوبی می‌توان پنداشت؛ 
وی کشورداری خود را با نوسازی و اصلاحی. که آنان طرح کرده بودند» آغاز کرده است. 

این سالنامه که برای کاربرد رسمی در سال ۴۸۵ پیش از میلاد باید اعلام شده 


باشد» کهنه‌ترین سند تاریخ‌دار دین زردشتی در غرب است. از این سالنامه نسخه‌های 
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بسیاری وجود داشت که با گویش‌ها و روایت‌های محلّی سرزمین‌های گوناگون سازگار 
شده بود؛ یک نسخه‌ی اوستایی آن را می‌شناسیم که به‌زبان ایرانی میانه و سپس به‌زبان 
فارسی نو ترجمه شده یا درست‌تر با آن زبان‌ها سازگار شده و از روزگار سده‌های میانین 
نزد پارسیان «زردشتیان» بمبئی همچنان در کار و زنده است(" یک نسخه‌ی فارسی 
باستان که از جمله در کاپادوکیه رواج داشت و نام ماه‌های آن در نتیجه‌ی یک پیش آمد در 
یک نوشته‌ی یونانی به‌جای مانده است! نسخه‌ی خوارزمی و نسخه‌ی سغدی آن بنا بر 
۳ ابوریحان بیرونی نیز وجود اة اسف 

درباره‌ی اصول این سالنامه به‌مناسبت‌های دیگر پیش از این سخن رفت (ص. ۳۹ 
به‌بعد). هیچ‌گونه تردیدی در این نکته نیست که آن سالنامه بنا بر تقسیمات و 
جدول بندی‌هایش یک نمونه برداری ایرانی است از سالنامه‌ی مصری که پس از پیروزی 
کمبوجبه آشنایی بیشتر با آن پیدا کرده بودند. تقسیم سال به‌دوازده ماه با پنج روز ثابت 
برای کبیسه در پایان سال مصری است. و همچنین این اصل که هر یک از روزهای ماه 
به‌یک خداوند ویژگی داشته باشد و هر روز از ماه را به‌نام یک خداوند بنامند» مصری 
است. 

در سالنامه‌ی تازه روز آغاز سال نو به‌یکسانی روز و شب بهاری تغییر داده شده 
است» ولی هم سالنامه‌ی فارسی باستان و هم نمونه‌ی مصری آن که در اصل به‌کار 
می‌رفته تحویل سال را آغاز زمستان می‌گرفتند. این کار تا آن اندازه در سالنامه‌ی 
مزدیسنی اثر خود را بر جای گذاشته است که هم در این سالنامه‌ی مصری و هم در آن دو 
سالنامه‌ی دیگر» ماهی که زمستان با آن آغاز می‌شود تقدیم به‌برترین خدا شده است؛ 
خدایی که در مصر تهت 1101 نامیده می‌شود و در پارس باستان بدون نام مانده است؛ و 
از این رو نخستین ماه در آنجا به‌نام (ماه) آنامکه ۵8212 یعنی ماه بدون نام خوانده 
می‌شود. نام‌های مزدیسنی ماه‌ها به‌پهلوی در (ص. ۴۰) این کتاب آمده است( برای 
آنکه دستگاه خدایان را که در اینجا به کار رفته است درياييم باید از ماه دهم آغا ززکنیم که 
در اصل نخستین ماه سال بود. آنجا ددص اوستایی دنوش ۵1۳50 «ماه آفریدگار» را 
می‌بینیم؛ پس اینجا هم از اصل فارسی باستان پیروی شده است که بالاترین خدا را به‌نام 
نخوانند. و این بدیهی است که آن خدا اهورمزداه است. پس از او خداوندان وهومَته و 
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سپنتا آرمیتی» فارسی میانه وَهومَنْ و سپندازْمَت» می‌آیند؛ بدین ترتیب سه‌گانگی 
ساده‌ی زردشتی را بەدست می آوریم: تدای آسمان؛ مجموعه‌ی جهانی مته» و تیره‌ی 
پارسا. هومتة پس از خدای آفریدگار به‌عنوان فرزند و نخستین فرزند است. برای سپنتا 
ار سالنامه‌ی کاپادوکیه صورت ت یک دست د راء از صورت 
کهن‌تر سنتا آرمتی (ص. ۰6۹۵ می‌دهد. از آنجا که پارس‌ها صورت نام بومی برای این 
خداوند داشتند» باید این خداوند را مستقلاً و به‌معنای واقعی‌اش داشته باشند! این 
خداوند نزد آنان ظاهرا برای زمین و جایگاه ماندن مردگان زیرزمین ویژگی یافته. پس از 
این ماه سالنامه‌ی نوین پنج روز کبیسه را جای می‌دهد که به‌جشن بسیار کهن برای ارواح 
درگذشتگان تخصیص یافته و تقدیم شده است. یعنی همان روزهای هَمش پسمیه ديه 
(ص. ۰)۳۱۵ و پس از آن سال پایان می‌یابد. نخستین ماه سال نو همین گونه به‌ارواحی 
اختصاص داده و تقدیم شده است که سالنامه‌ی کاپادوکیه واژه‌ی یک دست فارس یرنه 
را به‌جای واژه‌ی یک دست زردشتی «فْرَوَشی» به‌کار می‌برد (ص. ۳۹۰)؛ پس از این 
ماه» اسه وهيشته و هئوروتات» نام دو خداوند یکسر زردشتی می‌آید. بر خلاف انتظار 
به‌جا ی آمرتات ماه بعدی نامش تشه است که نزد پارس‌ها تیره خوانده می‌شد. و این 
نام خداوند ستارگان است که از کهنه‌ترین صورت دین زردشتی گرفته شده است. و 
شاید برابر ستاره‌ی ات15" باشد که با خود باران می‌آورد و از این رو میانجی میان 
هئوروتات (آب‌ها) و آیرتات (گیاه‌ها) شده است. این سه‌گانگی در اینجا با خشغره 
وترپ تفای آزمانش انس انا نمی رمد آ رین سه کاک یں غاز شوخ که 
در این بافت شاید نشان دهنده‌ی خورشید باشد که یک باور عموماً فربی است (تک. 
ص. ۴۰۷ و بعد)» پس از آن آب‌ها و سرانجام آتش» آتر» یعنی مهم‌ترین عنصرها. هر گاه 
سال در سالنامه‌ی پیشین را به‌عنوان نقطه‌ی آغاز بگيريم می‌بینیم که ردیف خدایان سال 
با آفریدگار آغاز شده و به‌آتش پایان می‌یافته است. یعنی با عنصری که بیش از همه 
عنصر آسمانی است و از آن گذشته یادآور آزمایش بزرگ جهانی است. که با آن زمین 
فرشه خواهد شد؛ (اگر از سال نو سالنامه‌ی تازه آغاز کنیم می‌بینیم که ردیف با ارواح 
نیاکان آغاز می‌شود و به‌خدای مادینه‌ی تیره‌ی زمینی» یعنی آرمیتیء که پارس‌ها بیشتر 
به‌معتای زمینی که مردگان در آن یت می‌گر فته‌اند» پایان می‌یابد؛ در هر دو مورد 


آغاز و پایان ردیف‌ها به‌هم می‌پیوندند» و در میانه هر چه که نیروهای اصلی زمینی و 
آسمانی است می آید. سال دوازده ماهی هم پیوند بسیار کهن با پیکره‌های دوازده گانه‌ی 
ستارگان در برج‌های آسمان» که خورشید در درازای سال گرد آن می‌گردد دارد؛ این 
گردش همه‌ی جریان جهان را در خود دارا است. اینجا مفهوم اصطلاح اون ۵607 
پدیدار می‌شود.: ۱ 

پس همه جا یک دست آراینده‌ی دینی و یک دستگاه سنجیده‌یی را احساس 
می‌کنيم. ولی از این هم روشن‌تر در آرایش گروه خدابان که با روزهای ماه سازگار 
می‌شوند» این دستگاه به‌چشم می خورد. 

من در اینجا همواره صورت نام‌های اوستایی را که برای خواننده آشنا خواهند بود 
به کار می‌بردم. روزهای ماه به چهار گروه بخش می‌شوند: 


1 1 
۱. اهورمزداه ۱ ۹ آتر» (آتض) 
۲. وهومته ۱ ۱ ۰ آپق (آب‌ها) 
۳ آشه وهیشتّه ِ ۱. خوّرخشئیته. (خورشید) 
۴ خشفره ورب : ۲. ماه («ماه اسان 
۵ سپنتا آرمَیتی ‏ ` ۳ تیشتریه» تیر 
۶ هئوروتات ۴ گی گاو 
۷ آمرتات ۱ ۵. آفریدگار 
۸آفریدگار 
IV 11‏ 
۶. میذره ۱ ۴ دئنا 
۷ شروشّه ۵ آشی ۱ 
۸ رشنو ۶. ارشتات 
.٩‏ فرژشی‌ها ۱ ۷ آسمن آسمان 
۰ ورثرغتّه ۸ زم» «زمین» 
هت ۹ منثره سینته (سخن خد | 
۲ واه ۰ انْغرا رَُچاه,روشنی‌های بی‌پایان, 


۳ آفریدگار 
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گروه نخستین» چنان که می‌بينيم ردیف زردشتی امشه سپنته را از گونه‌ی تازه دربر 
دارد (ص. ۲۹۵). گروه دم مجموعه‌ی عنصرهای ایرانی بسیار کهن را دربر دارد که بنا 
به‌گفته‌ی هردوت موضوع پرستش سخت نزد مردم پارس است؛ این مجموعه در دين 
زردشتی هم یافت می‌شد ولی در آنجا پیوسته با امشه سپنته‌ها است. در صورتی که 
اینجا مستقل و به‌تنهایی آمده است. تیشتریه ظاهراً نماینده‌ی گیاه‌هایی است که پس از 
باران می‌رویند» و گر نماینده‌ی چارپا است. گروه سوم مجموعه‌ی خدایان پرستشگاه 
میثره را باز می‌دهد. که دین زردشتی پذیرفته بود (ص. ۰۸۵ ۲۴۱). گروه چهارم با انجمن 
دینی زردشت آغاز می شود و نخست دارای پاره‌یی مفاهیم انجمنی ویژه است: اشی. 
خدای مادینه‌ی باروری» که در انجمن گاهانی و میثره مشترک است (ص. ۶۸ ۱۱۶) و 
«راستی» در انجمن میثره (ص. ۶۷). ولی سپس متوجه مفاهیم کلی می‌شود: آسمان و 
زمین و سخن خدایی که مان آن دو فرمانروا است. و سرانجام چکیده‌ی جهان خدایی و 
زمینی» یعنی روشنی‌های بی‌پایان. 

گروه‌های گوناگون ردیفی را می‌سازند که با برگونه‌ی ایرانی معمولی ساخته شده 
(ص. ۵٩‏ و ۲۹۵)» ولی به حسب یک دستگاه پیچیده‌یی: کمال و جامعیّت به‌عنوان عضو 
شمرده می‌شود و ردیف با آن آغاز می‌شود ولی سپس یک بار دیگر در پایانِ ردیف» 
خلاصه‌ی آن افزوده می‌شود. بدین ترتیب بايد آمدن نام «آفریدگار» را در پایان سه ردیف 
نخست چنین تعبیر کنیم: معنی آن این است که آغازگر این ردیف نیروی سازنده‌ی این 
ردیف و همگی آن است"(. ردیف آخر با نام آفریدگار پایان نمی‌یابد بلکه با نام چکیده‌ی 
آسمانی به‌پایان می‌رسد؛ این ردیف هم در واقع باز به‌نام اهورمزداه» که ردیف ماه‌ها را 
آغاز می‌کند» ترفن گرد ولی معنای گسترده‌ی دیگری دارد. 

پیش از اینهاه به مناسبتی () این سالنامه‌ی ماهانه را بهتفصیل گزارش داده بودم و در 
اینجا نمی‌خواهم آن پژوهش‌ها را دوباره بازگو کنم. در پشت ردیف خدایان روزهای ماه 
یک خدای بالاتر هست به‌نام اهورمزدا» که اکنون برای نخستین بار در آمدن خود را در 
تاریخ دین‌های ایرانی» که در دسترس ما است. اعلام می‌کند. چهار ردیف ماه بر روی هم 
نماینده‌ی چهار پیکری خدای زمان ا این خدا رشته‌یی است که همه‌ی نیروهای 
سازنده را با هم نگاه می‌دارد. نام او در چند جای اندک اوستا که یاد می‌شود رُرْوَنْ 7۳727 


یا دقیق‌تر زرورن 7۷20 است؛ در زبان‌های ایرانی میانه زوروان یا زژوان است. معنای 
اصلی این واژه «زمان» است؛ در اوستا به‌عنوان نام وبژه هم می آید. چون رسم شده است 
دین و یزدان شناسی که به زوروان بستگی پیدا می‌کند به‌نام آیین یا کیش زروانی بنامند 
منهم این نام را نگاه می‌دارم. 

خدایان زمان در صورت ابتدایی خود همه جا در دین‌های ابتدایی دیده می‌شوند و 
غالبا جای وبژه‌یی در میان جمع خدایان ندارند؛ اینها خدایان سرنوشت و خدایان 
ابتدایی مرگ هستند ولی این خدای زمانی که ما در اینجا با آن سر وکار داریم بالاترین 
خدا است. 

اگر نمی‌توانستیم سالنامه‌ی مزدیسنی مربوط به‌سال ۴۸۵ پیش از میلاد را این چنین 
با قاطعیّت در باورداشت‌های زوروانی» که برای ما آشنا و به‌اندازه‌ی کافی درباره‌ی آن 
اسناد موجود است. بگنجانیم. به‌علت کهنگی آن باورها در سرگردانی بزرگی بودیم. چه 
هر چند اکنون به‌خوبی برای ما روشن شده است که آن باورهای زروانی در پشت 
گزارش‌های باارزش ژمی و یونانی درباره‌ی دین ابرانیان از روزگار افلاتون قرار دارند با 
وجود این» سرچشمه‌ها و اسناد مستقیم درباره‌ی آن باورهاء تقریباً بدون استثناه مربوط 
به‌زمان ساسانیان است. ولی یکی دو تا از افسانه‌های دینی زوروان که از این زمان 
به‌دست ما رسیده است. به‌اندازه‌یی ابتدایی هستند که باید به آنها همچون بازمانده‌پی از 
دیرینگی بسیار نگربست که نخستین گونه‌های باور زوروانی را بازگو می‌کنند. به‌این نکته 
بايد افزوده شود که همه جا ما اینها را به‌روایت زردشتی اش می‌بینیم. 

ازنیک ۲22016 پدر کلیسای ارمنی (پیرامون میانه‌ی سده‌ی پنجم میلادی) در نوشته‌ی 
خود به‌نام (بر ضل فرقه‌ها) دین پارسی (زردشتی ساسانی) را هم به‌تفصیل رد می‌کند. 
گویا از یک پدر ارمنی دیگر به‌نام تئودور مویسویشتیا (3۷00506512 1۳6000۴) (مرگ 
۸ نقل می‌کند و چنین گزارش می‌دهد(: 

مغان می‌گویند پیش از اینکه چیزی موجود بود. نه آسمان نه زمین نه چیزهای 
آفریده‌ی دیگر» که در آسمان و زمین هستند. یک زروان ویژه‌یی وجود داشت که 
به‌معنای سرنوشت (حْتُ 02) یا درخشش نرو (واژه‌ی ایرانی فر ۲۲ها=فرته 
-خورنه) است. هزار سال او قربانی می‌کرد که دارای پسری شود که او را 


می‌خواست آرمیزد (-آهوزمزداه) بنامد. که می‌بایست آسمان و زمین و هر چیزی را که 
در آنها است می‌آفرید. پس از اينکه وی هزار سال قربانی کرد نشست تا بیّندیشد؛ او 
گفت: «قربانی که من پیشکش می آورم مگر به چه کار باید بیاید؟ به‌راستی من فرزندی 
به‌نام آرمیزد دارا خواهم شد یا آنکه تلاش‌های من بیهوده خواهد بود؟» وی در اندیشه 
فرو رفته بود که آرمیزد و اهریمن در زهدان به‌وجود آمدند: آرمیزد در پی قربانی‌هایی که 
او (-زروان) پیشکش کرده بود» و اهریمن در پی تردیدش. زروان چون از این آگاهی 
یافت گفت: «دو پسر در زهدان مادرند؛ نخستین را که به‌پیش من درآید پادشاه خواهم 
کر همین که آرمیزد از این اندیشه‌های پدر آگاهی یافت. به‌نزد اهریمن آنها را آشکار 
کرد. آرمیزد به‌او گفت: «زروان» پدر ما اندیشیده است» نخستین کس از ما دو تاه که خود 
را بهاو نشان دهد یادشاه کند.» همین که اهریمن این را شنید زهدان را شکافت و رفت تا 
به‌پیش پدر درآید. پس از اينکه اهریمن به‌او پدیدار شد او نمی‌دانست که کیست. و از 
این رو از او پرسید: «تو کیستی؟» اهریمن پاسخ داد: «من فرزند تو هستم.» زروان پاسخ 
داد: «فرزند من دارای بوی خوش است. روشن؛ تو تاریک و بدبویی.» هنگامی که این دو 
با هم سخن می‌گفتند. اورمزد به‌هنگام درست زاییده شد. روشن و خوشبو و رفت تا 
پیش پدر خود درآید. پس زروان دانست که این فرزندش ارمیزد است. که برایش قربانی 
کرده بود« و شاخه‌های قربانی (برشمن) را که در دست داشت و با آن قربانی می‌کرد 
گرفت و با این سخنان به‌ارمیزد داد: «تاکنون من برای تو قربانی می‌کردم؛ از این پس تو 
باید برای من قربانی کنی.» و در حالی که شاخه‌ها را به‌ارمیزد می‌داد» زروان او را آفرین 
کرک دز ادن هنگام اهریمن به‌پیش زروان درآمد و گفت: «آیا تو این را پیمان نکرده بودی: 
هر یک از فرزندان من که نخست پیش من آید» او را پادشاه خواهم کرد؟» زروان برای 
آنکه پیمان خود را نشکند گفت: «تو ای هستی پلید به‌تو شهریاری نه هزار ساله داده 
خواهد شد» و آرمیزد باید سرور تو باشد. پس از نه هزار سال باید که آرمیزد شهریاری 
کند. و هر چه که او می‌خواهد بايد که روی دهد.» پس آرمیزد و اهریمن در کار پدید 
آوردن هستی‌های آفریده شدند و هر چه که آرمیزد می‌کرد همه خوب و راست بود و هر 
چه اهریمن می‌کرد پلید و وارونه. 

این بود روایت ازنیک. در پرونده‌های شهیدان کلیسای سریانی به‌اين گونه افسانه‌ی 


دینی کم اشاره نمی‌شود؛ هنگامی که مسیحیان در رگا داوران ساسانی و مزدیسنی 
قرار می‌گرفتند این افسانه را به کار می‌گرفتند تا یاوه‌های آن دین را که آنان را متهم کرده 
بود نشان دهند. از این اشارات برمی آید که گونه‌های رنگارنگی از این افسانه درباره‌ی 
زایش دو همزاد وجود داشته است: بنا بر یکی از آنها زروان دوجنسی (نرینه و مادینه) 
بود و دو همزاد را در خود پدید آورد و بنا بر افسانه‌ی دیگر او آن دو همزاد را با برترین 
موجود زنانه که نام خوشیزغ 0۳25122 (زیبای کو چک) دارد('» یدید آورد. 

اینجا برای یک دم» برجسته‌ترین مرحله‌ی این افسانه را» یعنی دو همزاد و زایش آن 
دو را کتار می‌گذاریم و به‌جای آن به‌روشنگری؛ که درباره‌ی نام زوروان می‌شود. 
می‌پردازیم: گفته می‌شود که ژُروان سرنوشت و درخشش نیرو است. آنچه روشن است 
این است که این ترجمه نیست. زیرا معنای این نام یعنی «زمان». نمی‌شود ناشناس مانده 
باشد؛ این واژه باید بیشتر وصفی از چگونگی هستی خدایی باشد. پس زوروان 
درخشش نیرو فر با حورن است. این واژه‌ی دم چنانکه نشان دادیم در انجمن 
میثره روان تیره بوده و آن‌هم تنها یک جنبه‌ی ورثرغنه خداوند جمعی پهلوانان و 
خانواده‌ی فرمانروا بود (ص. ۸۱). در يشت م۰۱۴۲ که به‌ورثرغنه پیشکش شده. این خدا 
دارای سه صفت است: شم که 13 ره کر 2 و 9 
| 0.2 مرد (شوی پذیر) کننده» درخشان کننده» و ناتوان و فرسوده کننده(". درست 
همین صفت‌ها را خدای زوروان در زمان ساسانیان داراست» چنان‌ که پرونده‌های 
شهیدان سریانی نشان می‌دهند". از آنجا که این سه واژه» چنان که پیدا است. به‌سه 
مرحله در وجود همه‌ی موجودات اشاره می‌کنند. و چون من هیچ نقطه‌ی پیوند درستی 
برای آنها در نزد خدای ورثرغنه نتوانستم پیدا کنم» و وجود او برای من هنوز روشن نبود» 
از این رو پیش از اينهاگمان می‌کردم! "» که ما در اینجا با سه صفت اصلی زوروان سر وکار 
داریم» که اصطلاحاتی هستند برای صفت خدا به‌عنوان سرور همگانی بر زندگی و مرگ 
و در محافل گروندگان اوستایی که درباره‌ی یزدان شناسی زوروانی دشمنانه نظر داشتند» 
انتقال این صفت‌ها بر ورثرغنه ندانسته و سطحی صورت گرفته. به‌اين نکته‌ی آخر من 
دیگر اکنون باور ندارم. این صفت‌ها به‌خوبی با ورثرغنه سازگارند: گوینده‌ی این نکته 
هستند که او تیره‌یی است که در طول زمان همچنان زنده است و ورثرغنه همواره تیره‌ی 


تازه و نیروی خدایی تیره است. که به‌هر یک از اعضای تیره‌ی مردی و بلوغ و شکوفایی 
سرشار از نبروی سن و سال مردی خود را می‌بخشد. و سپس عمر و مرگ را پدید 
می‌آورد. طبیعی است اینجا نخست سخن از خانواده‌ی فرمانروا است. که در هر یک از 
فرمانروایان جلوه می‌کند و «سرنوشت» زندگی اوست. چنین خدایی به آسانی در دایره‌ی 
خداوندان: زمان» سرنوشت و مرگ می‌افتد؛ این خدا بازگو کننده‌ی نخستین افسانه‌ی 
ابتدایی آگاهی از زندگانی به سرنوشت بسته شده‌ی تاریخ در زمان است. من اکنون بقین 
دارم که یک اشتراک و وابستگی اصلی میان ورثرغنه و زوروان وجود دارد. که در برابری 
و یگانگی اصلی صفات و پیوستگی اصلی آنها با خورئه آشکار می‌شود. و در وجود 
زوروان چنین خدای تاریخی ابتدایی را می‌بینم. که به‌عنوان دید زمان فهمیده و دریافته 
می‌شده است. زوروان از یک دید ویژه همیایه‌ی غربی همان ورثرغنه شرق است. او دربر 
دارنده‌ی خورنه است در غرب. آن‌گونه که من می‌پندارم این سویه‌ی هستی زوروان در 
اوستا با صفت درف خوذاته 020۵0۵۵51۵ «فرمانروای خود در زمان .دراز» بیان 
می‌شود؛ در یزدان شناسی بعدی این واژه به‌معنای زمانی است که با آغاز جهان آغاز 
می‌شود و با پایان جهان به‌سر می‌رسد یعنی دوره‌ی محدود و بسته. درون جهانی 
«کوچک» (-۸۵607) - زیرا درست ربشه‌ی باور یونانی, ایون ۸:02 در زوروان است(. 
این سویه‌ی وجود زوروان ما را یاری می‌کند تا صحنه‌یی را که وی در آن شهریاری 
را میان پسران خود بخش می‌کند دریابیم. پیدا است که نقل کننده‌ی داستان از سادگی و 
طبیعی بودن این صحنه. که در لحظه‌ی نخست آن را درک می‌کنیم» آگاه نیست؟ در پیش 
چشم او یک موقعیّت خاضی از زندگی زمینی قرار دارد که آنرا به‌آسانی بر آسمان و 
آغاز هستی منتقل می‌کند. پشت این افسانه باید یک تشریفات تغییر تاج و تخت گه گاهی 
پا جانشین کردن مردی بر سالاری خاندانش قرار داشته باشد: سالار تیره‌ی افسانه‌یی که 
یکی از روحانیان یا شاید یک عضو سالخورده‌ی خانواده است. به‌جوانی که در مقام او 
باید جانشین شود شاخه‌های بُرسمّن را برای قربانی خانوادگی» که همچنان پیش از 
زايش مرد جوان هدیه شده بوده می‌سپارد تا از این راه او به‌جهان آید و از این راه 
فرمانروایی و حقّی که وابسته به‌آن است. یعنی انجام قربانی برای خانواده؛ بهاو سپرده 
شود. افسانه‌ی دینی زوروان از جمله ما را آگاه می‌کند بر اينکه چگونه این تشریفات 


از تیاعر 

اما اگر زوروان خدای زمان باشد» در این صورت وی نزدیک‌ترین پیوند را با 
یدیده‌هایی» که سرآمدن زمان را ترتیب می‌دهد. دارد: با خورشید ماه و با برج‌های 
آسمان که پایه‌ی سال بر آن است. من یقین دارم که درست همین سه‌گانگی» که زوروان 
هم پنا بر روش معمول به‌عنوان عضو چهارم و عضو درب رگیرنده‌ی عضوهای دیگر بر آن 
افزوده می‌شود. باورداشت زوروان به‌عنوان خدای چهار پیکره را پدید آورده است. این 
دید و برداشت از زوروان در نام اوستایی زرونأکرنه 8 7۳۷27 «زمان بی‌کران» بیان 
هی منود 

با این ترتیب زوروان برترین خدای همه فراگیر گنبد آسمان نیز هست و بدین گونه 
افسانه‌ی دینی بسیار کهن دو همزاد ایرانی می‌تواند با زوروان پیوند داشته باشد. ما به‌این 
افسانه در شرق ایران» جایی که این افسانه در انجمن دینی گاهان پیش از زردشت دیده 
می‌شد برخوردیم و به‌این نتیجه رسیدیم که از روی شکل اصلی آن. آسمان دو همزادی 
را که یکی روز روشن و دیگری شب تاریک است پدید آورده است (ص. ۱۱۴- ۱۰۷). 
این آن خدای همه فراگیر آسمان آهورمَزداه بوذ و دو همزاد. آن دو مینیوی کارگر و 
اثربخش و مینیوی زشت بودند. از همین رو غیرممکن است که افسانه‌ی انجمن دینی 
گاهانی پایه و بنیاد افسانه‌ی زوروان باشد. زیرا در اینجا این دو همزاد» اهورمزداه و 
مینیوی زشت است. زردشتیان دین‌دار در غرب همواره در برابر برداشت زوروانی این 
افسانه ایستادگی می‌کردند(. این برداشت یک صورت و شکل مستقل غربی؛ به‌طور 
خلاصه. صورت مادی و مغانی افسانه‌ی دو همزاد است. در این باره» که آیا در پشت 
همین افسانه یک باور خدای زمانِ شاید غیرآریایی» قرار دارد» اظهار نظری نمی‌کنم؛ 
خدایان زمان غیر از اینجا در جاهای دیگر در دین آریایی دیده شده است. هر چند به نظر 
می رسد که این خدایان زمان گذشته از این مورد زوروان تنها در اندیشه‌ها و فرضیّات 
کاله‌ی هندی (81۸-زمان) گسترش و تحوّل بیشتری یافته باشد(. این فرضیّات مستلزم 
این است که ارز شگذاری روز به‌عنوان خوب و شب به‌عنوان بد صورت گرفته باشد. 
مستلزم این است که اهورمزداه خدای. آشمان روز باشد؛ ولی مستلزم اين تنیز هست که 
یک خدای شب دیگری جز میتراء که این گونه افسانه به‌او وظیفه‌ی دیگری داده است» 
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وجود داشته باشد. 

برای اینکه این موضوع را دریابیم» باید باز هم چند افسانه از ازنیک( نویسنده‌ی 
برجسته» یا بهتر» از تلودور موپسوئستیایی را درنظر بگیریم: 

آنها چنین می‌گوبند که پس از اینکه او (=اهریمن) دید که آرمیزد آفریده‌های خوب 
را پدید آورد» ولی روشنی را نمی‌دانست که چگونه پدید آورد» پس در اندیشه شد و 
به‌دئیوه‌ها گفت: «چه سودی ارد از این کار دارد که این آفربدگان نیکو را یدید 
می‌آورد؛ و حال آنکه آنها در تاریکی باید به‌سر برند. چه او نمی‌داند چگونه روشتی را 
پدید بیاورد؟ اگر او هشیار بود؛ با مادر خود همخوابگی می‌کرد و خورشید پسر او 
می‌شد» و او روی به‌خواهر خود می‌کرد و خواهرش ماه را می‌زایید.» و او (<اهریمن) 
فرمان داد که هیچ کس این اندیشه را آشکار نکند. همین که همی دئیوه این را شنید؛ 
بەشتاب به‌سوی ارمیزد رفت و این اندیشه را آشکار کرد. 

اکنون طبیعی است که باید فرض کرد که ارمیزد اندیشه‌ی سرزده از اهریمن را عملی 
می‌کند و از زناشویی با مادر خود» خورشید و از زناشویی با خواهر ماه را به‌دنیا می آورد. 
پس اهریمن بود که اندیشه‌ی خورشید و ماه را آشکار کرد هر چند آن دو را آرمیزد 
آفرید. مَهمی میان آن دو میانجی است» کسی است که به‌عنوان دیو شناخته می‌شود (در 
۷ و پیرو اهریمن است. ولی به‌سوی آرمیزد می‌رود. بُنونیست گمان می‌کند که در 
واژه‌ی مُهمی نشانی از میثره باز شناخته می‌شوده همان که درگزارش تلوپمپ (نک. ص. 
۵ به‌صورت مسیتس 601715/«کسی که در ميان است» یا «میانجی» دیده می‌شود؛ 
مَهمی باید نماینده‌ی یک واژه‌ی کهن مذ می یه 2 «مرد میانین» «مرد میانجیگر» 
باشد(". زردشتیان از این افسانه‌ی نه چندان خوش آیند اصولا به‌اندازه‌یی شرمنده شده 
بودند که مُهمی را یک دیو می‌دانستند( ولی با این همه تواند بود که این افسانه در نهاد؛ 
پیوند نزدیک میثره را با خورشید می خواسته بازگو کند. اینجا در غرب این خدا بدون 
هیچ تردیدی نماینده‌ی خورشید است؛ مهر و ماه در زبان‌های ایرانی میانه اصطلاحی 
است پاپرجا پراي «خورشید و ماه». از آنجا که خورشید هر روزه از شب سر بر می آورد؛ 
پس می‌شود هم در پیوستگی با خدای شب اهریمن» و هم در پیوستگی با خدای روز 
آرمیزد به کار رود. نظر به‌اینکه میثره» خدای پیمان کهن آربایی (ص. ۶۲) است و به‌این 


ترتیب «میانجیگر) هم؛ 5 در دشمنی و ضذیت است» پس شگفتی نیست که ما 
ودر در ای ی در افسانه‌ی ا ابتدایی نوشته‌ی ازنیک(۱ می‌بينيم» افسانه‌یی 
که آن هم پیدایش خورشید را می‌خواهد بازگو کند: 

آنها می‌گوبند که اهریمن بسن ارود را به‌خوراکی خواند. ولی و ار آمد» 
نمی خواست تا هنگامی که پسرانشان با یکدیگر نجنگیده‌اند دست به‌خوراک زند. و 
همین که پسر اهریمن آرمیزد را زد دز جستجوی یک داور برآمدند ولی کسی را تیافتند. 
پس (هر دو) آنها خورشید را ساختند تا او داور آنها باشد. ازنیک می‌افزاید: آنان چنین 
می‌گویند که اهریمن پدید آورنده‌ی خورشید است... 

در این افسانه‌ها چهار وجود اصلی فرض شده است: ۱- خدای نخستین زروان» یا 
EE o E e e‏ که وتو هراد بای را 
واگذار کرده است؛ ۲- اهورمزداه» آسمان روز» آفریننده و خدای نیکی, بالاترین سرور 
کیهان؛ ۳- اهریمن (آنگره مینیو در گاهان)» آسمان شب» خدا و آفریننده‌ی زشتی» 
همچنین خدای جهان تاریک مردگان؛ فرمانروای زمان حاضر» هر چند که از نظر ترتیب 
پایین‌تر از برادر همزادش اهورمزداه قرار گرفته است؛ ۴- میثره» «مرد میانجیگر». 
خورشید. که در وضع میانین در میان روز و شب. آسمان و جهان مردگان قرار گرفته 
است. که هر دو را باید پس از پایان یافتن روز و شب بپیماید؛ گذشته از این هم میانجی 
است و هم خدای پیمان. ما در اینجا شکل گیری افسانه‌ی ابتدایی وجود خدای چهار 
پیکره را می‌یابیم؛ این افسانه را صریحاً تئویمپ گواهی می‌کند(" (پایان سده‌ی چهار پیش 
از مسیح). طرح این چهارگانگی را می‌توانستند به‌طور دلخواه تغییر دهند. ادییّات پهلوی 
بسیاری از این چهارگانگی‌های زوروانی را نگاه داشته است؛ این آثار بر روی هم صفات 
زوروان را به‌عنوان خدای آسمان و خدای سرنوشت بازگو می‌کنند(". 

بیوند نزدیکی زوروان با برج‌های آسمان و سال و «فرمانروابی دیرپای»» ناگزیر 
فرضیّات و محاسباتی درباره‌ی یک «سال جهانی» برانگیخت.. هر یک از برج‌ها 
نماینده‌ی یک هزار سال است؛ همه‌ی عمر جهان ۱۲۰۰۰ سال است. یعنی یک لئون 
(۵60۳) که زمان و دوره‌ی فرمانروایی زوروان است(". ظاهراً این محاسبات در زمانی 
بس زود پدید آمده بوده است؛ دایره‌ی فرهنگی بابلی با پیشگویی‌های ستاره شناسانش 
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به‌اندازه‌ی کافی نزدیک بود. از سوی دیگر این قوانین عمر جهان» افسانه‌ی یک دست 
ابتدایی است و دیگر نیازی به‌بررسی‌های ستاره شناسی نیست. به‌گونه‌یی که هر انسان 
ابتدایی می‌تواند آن را به‌کارگیرد. گویا اعتقادهایی درباره‌ی پایان جهان به‌این سال جهانی 
بسی زود پیوسته دة و دة اس تما آن محاسبات از نظر خاستگاه بیرون و پیش 
از دین زردشتی است. اما این موضوع که بر پایه‌ی قوانین دوره‌های زمانی» چنان که به نظر 
می‌رسد قوانین عمر جهانی ویژه‌ی زردشتی غربی پدید آمد که پایان جهان را به ته هزار 
سال ثابت قرار داد» چیز دیگری است"؛ این قوانین در افسانه‌ی دینی ازنیک. که مغان 
زردشتی شده آن را گزارش می‌دهند» فرض می‌شود. ' 

گردونه‌ی خورشید. که به چهار اسب شکوهمند بسته شده و همانند گردونه‌ی 
میثره در شرق می‌تازد» (ص. ۶۲) به‌نظر می آید که اینجا در غرب از زمان بسیار پیشین 
تنها ویژه‌ی زروان بوده است. آیین زوروان در درجه‌ی نخست. از روی اسنادی که در 
دست است. آیین اسب بود. امّا اگر یک اشاره‌ی دیون پروسه(۲ (۳۳۷۶۵ 1گ را (مرگش 
در زمان پادشاهی رّبان 1122) باور کنیم» مغان به‌افتخار برترین خداء از گردونه‌ی چهار 
اسبه‌یی که اسب‌های آن از سرزمین نسایه و بهترین اسب‌های آسیا بود نگاهداری 
می‌کردند. هنگامی که خشایارشا؛ پشتیبان ویژه‌ی مغان به‌یونان لشکرکشی کرد همراه 
او سپاه بزرگی از مغان بود» پیشاپیش گردونه‌ی او گردونه‌یی بود که به‌هشت اسب بسته و 
بە‌زئوس پیشکش شده و در دشت سات در حرکت بود (هردوت ۷ ۴۰). در 
ستریمّن مغان اسب‌های سفید را قربانی کردند (۷» ۱۳). 

یک لحن بدبینانه‌یی از افسانه‌های زوروان» که پیش از اینها با آن آشنا شدیم» 
تە كۈش می خورد» لحنی است که با دین‌های ایرانی باستان اختلاف دارد. اهریمن 
فرمانروای راستین دوره‌ی زمانی حاضر است» هر چند آرمیزد برتر از او است و سرانجام 
یگانه فرمانروا خواهد بود. پسر اهریمن پسر آرمیزد را می‌کشد. در قطعات زوروانی در 
ادبیات پهلوی اشاره‌هایی بر اینکه آرمیزد یک خدای دردکش است. کم نیست(۵ 

پس اهریمن یک خدای بسیار توانا است و تثویمپ صریحاگواهی می دهد که مغان 
برای او قربانی‌های «دفع جادو و تاریک» پیشکش می‌کردند: «آنها گیاهی راء که ام 
همه نام دارد. در هاونی می‌کوبند و جهان مردگان و تاریکی را نیایش می‌کتند» سپس 


[آن کوبیده را] با خون یک گرگ کشته می‌آمیزند و آن را در جایی که روشنایی خورشید 
نخورده است می آورند و آنجا خالی می‌کنند. زیرا آنان پاره‌یی از گیاهان را از خدای نیکی 
می دانند و پاره‌یی را از آن اهریمن و زشتی؛ از میان جانوران سگ و پرنده و خارپشت را 
از خدای نیکی می‌دانند. ولی موش‌های آبی را از آن بدی می‌دانند» از این رو آن کس را 
خوشبخت ترین کس می‌دانند که از همه بیشتر موش‌های آبی کشته است» -ماباز به‌مغان 
هردوت برمی خوریم. بنونیست این اعمال دینی را کاملاً درست توجیه کرده و گیاه ممی 
(صورت مفروض ایرانی: هومامی humãmî‏ ( را صورت دیگری از هثومّه حدس زده 
است" برای اهریمن قربانی كردن به‌هر بهانه‌یی که باشد نزد یک زردشتی راستین 
سنت گرا کاری سخت زشت است و گناهی نابخشودنی؛ اینکه .این آبین از آنِ دین کهن 
مغان بوده است» قطعی است. بنونیست به‌درستی و به‌حق آن را زوروانی می‌دانده زیرا 
مقدمات این عمل در یزدان شناسی زوروانی است؛ به‌همین دلیل می‌توان آن را مزدیسنی 
ابتدایی نامید» زیرا دین زوروانی صورتی از دین مزدایی است؛ ولی فتاه زرد 
نیست. یک نمونه‌ی دیگر از آیین جهان مردگان راء که همچنان مو بر تن راست می‌کند و 
در نزدیک‌ترین پیرامون شاهنشاه قرار دارد» هردوت تقل کرده است (ص. ۳۸۵ و بعد)؛ 
آن هم به‌همان محیط باورداشتی مربوط است که روایت تئویمپ. 

در میان این دو قطب متضاد یعنی ارمیزد و اهریمن خدایی مانند میثره. میانجیگره 
میانجی» یک اهمیّت کاملاً ویژه‌یی پیدا می‌کند. در وجود او خواست رستگاری که اینجا 
از غرب سرچشمه گرفته است. تقویّت می‌شود. در پرتو روشنایی اعتقاداتی که اکنون 
روشن شده نامی مانند بکه بوخشّه «آنکه رهایی او خداء میثره است» «آنکه رستگاری 
به‌وسیله میثره دارد» (ص. ۰۳۷۴ برای ما نکات چندی را بازگو می‌کند. 

پس این دین زوروانی است. دين آموزه‌های روحانیان و فرضیه‌ها و پرداخته‌های 
آنان است. آیین زوروانی صورت ویژه‌یی است از دین مادی مغان پیش از فرا رسیدن دين 
زردشتی؛ این دین دین مغان است. آن تنها چهره‌ی کاملاً ساخته و پرداخته‌ی دین ایران 
پاستان است که ما می‌شناسیم. این دين در مقام مقایسه به‌معنای ساده شدن مجموعه‌ی 
خدایان ایران باستان است. و موفق شده بود که یک توجیه ابتدایی تک خدایی از 
مسئله‌ی دوگانگی را به آموزه‌ی سرنوشت سنجیده و حساب شده‌یی تبدیل کند. این دین 


۲ دین‌های ایران باستان 


دارای یک دستگاه استوار و بسته و در عین حال انعطاف پذیری بود که امکان می داد در 
برابر دین‌های دیگر ایستادگی کند و آنها را در خود فرومکد. بی‌آنکه در بنیاد ویژگی خود 
را از دست بدهد. 

اکنون برگردیم به‌سال ۴۸۵» سالی که سالنامه‌ی مزدیسنی رواج یافت. تمام 
مجموعه‌ی خدایان دین زردشتی در آن جای گرفته‌اند دین زردشتی اکنون سرانجام 
ارو شر را در نزد مغان به‌پایان رسانده است. اما بنیاد سالنامه مصری است و 
چهارچوبی که آن را به‌هم پیوسته است خود دین زوروانی مغان است. باورهای خاض 
پارسی رعایت شده است» همچنین حق سنت محلّی خوارزمی و سغدی در درون 
مرزهای معینی نیز در نظر گرفته شده است. ما نمی‌دانیم که این تغییرات محلّی در سال 
۵ صورت گرفته یا نه» ولی بخشی از آن یقینا بسیار کهنه است. و این تغییرات بدون 
تردید با توافق مغان انجام گرفته است. آن سالنامه ویژگی دین مغان را برای ما فاش 
می‌کند: مغان پیرو دین ترکیبی (همکرده) بزرگ شاهنشاهی هخامنشیان بودند. 

آنچه روشن است این است که پذیرفته شدن دین زردشتی ناگزیر تغییرات بسیاری 
همراه خود آورد» که به‌ویژه بستگی به‌وضع اهورمزداه پیدا می‌کند؛ اما این موضوع آن 
دستگاه را از هم نپاشید. اهورمزداه بالاترین خداوند دين زردشتی بايد اکنون یک 
جایگاهی نمایان و چیره داشته باشد» و ینای زردشتی به‌همین گونه باید در آن گنجانده 
شود. دیدیم که چگونه این موضوع در سالنامه‌ی ماهانه روی داد. زوروان هیچ امیده . 
نمی‌شود؛ اگر هم نامیده شود به‌صورت روشنایی‌های بی‌پایان آخرین روز ماه به آن 
اشاره می‌شود. اما وی به‌عنوان چهار پیکر در همه‌ی ردیف به‌طور ناییدا حاضر است. 
این خط فکری با درستی و منطق ویژه‌یی در بنای یادمانی» که آنتیوخوس یکم کماگنی 
(۳۴-۶۹ پیش از م.) در کشور خود بر پا کرد رعایت شده است» و بازمانده‌های آن 
همراه با یک سنگنوشته‌ی بلند بالا در کوه نمرود داغ پیدا شده و در سال ۱۸۹۰ منتشر 
شاه انتش 1 . این سنگنوشته از نظر اندیشه‌ی دینی‌اش به‌سالنامه‌ی مزدیسنی نزدیک‌تر 
است تا هر سند دیگ و از این حیث دارای اهمیّت بسیار است. چندان که یک دین 
همکرده‌ی بزرگی را میان خدایان هلئیستی و ایرانی به‌ما نشان می‌دهد. این ساختمان از 
چهار پیکره‌ی خدایان درست شده بود؛ پیکره‌ها نشان دهنده‌ی ۱- زئوس ارّمَزدیس ۲- 


اوضاع دینی در غرب ۴1۳ 


آپولون میثزس هلیوس هرمس ۲-آزنکیس ھر کی ۴- «میهن من کماڳن خوراک رسان 
همه». ارمردیس پیدا است که اهورمزداه است» میثزس؛ میثره است. رگنس ورثرغنه 
است؟ (کماگن خوراک رسان همه» اصطلاح محلی است برای دئینای مزدیسنی که در 
کهنه‌ترین صورت دین زردشتی «سرشار ا زگاوان و چراگاه» سرخوش ازگاوان و چراگاه» 
است (ص. ۳۱۱). ردیف آهورمزداه -میثره -ورثرغته -دیتا به‌ردیف سالنامه‌ی: 
اهورمزداه اتر -میثره -دئینا تا آنجا که می‌شده است نزدیک می‌شود. ولی خود 
سنگنوشته بر روی هم بازگوینده‌ی A71106‏ ۵*۹ زمان بی‌کرآن» زوروان ا ره است؛ 
این خداوند صریحاً در سنگنوشته یاد می‌شود. آنجا که پادشاه از این سخن می‌گوید که 
ی و ام که یا وان کال کے ھی از دگ رید ار رر کا 
می آورد» هر یک باید با سرنوشت ویژه‌ی خویش در زندگی» قانون مقس را بشنود. این 
مورد به‌روشنی تمام به‌ما نشان می دهد که زوروان خدای نسل‌ها و خانواده‌ها است. 

مجموعه‌ی خدایان پرستشگاه میثره که در دين زردشتی پذیرفته شده بوده در غرب 
نوزایی ناگهانی به‌خود دید. چهره‌ی شرقی میثره که کم‌رنگ شده بود اینجا به‌یک 
خویشاوند دیرین برخورد. که تا اندازه‌ی بسیاری مردم پسند شده بود» و از این رو 
توانست با نیروی بیشتر به‌زندگی خود ادامه دهد. ولی این در واقع چهره‌ی غربی او است 
که در آن میثره به‌جایی رسید که نقشی در تاریخ دین داشته باشد. در اینجا جربان پیروزی 
او را در غرب» در زمان قیصر رم در درازای جاده‌های سپاهیان رم آلمان انگلستان 
دنبال نمی‌کنيم. بنا بر مدارک موجود میثره خدای ویژه‌ی دیوکلتیان 110160۵0 قیصر رم 
و مذتی خطرناک‌ترین رقیب مسیحیّت در دولت رم بود. اینجا کافی است بدانیم که 
یزدان شناسی میترایی همه جا نقش زوروانی دارد و سرچشمه‌ی دین میترایی یک 
یزدان شناسی تقریباً نیامیخته زوروانی است(. 

اما در آغاز موفقیّت دوست و همسر میثره آناهیتا؛ که با او در کنار رودخانه‌ی 
جیحون یگانه شده بود (ص. ۳۱۸) بزرگتر بود. ظاهراًایشتر بابلی در زمان نخست 
کشورداری مردم پارس یک خداوند کاملاً مردم پسندانه‌ی گسترده‌یی بود. همه گونه دلیل 
وجود دارد که باور کنیم این خداوند بر پارسیان هم گیرندگی و کشش سختی به‌جا 
گذاشته بود. سپس تیره‌یختی بابل در آغاز پادشاهی خشایارشا در رسید و همراه آن 


۳۱۴ دین‌های ایران باستان 


فرمان سخت درباره‌ی نپرستیدن دئیوه‌های بابل (ص. ۳۸۷). نیازی سخت به‌یک 
جانشین ایرانی برای شاهبانوی بر کنار شده‌ی آسمان بود و آناهیت این خدای عشق, که 
در اوستا وصفی زنده از او شده بود برای این نقش ویژگی بسیار داشت. چه او خداوند 
ستارگان بود (ص. ۶ ۲۷). بی‌گمان این سیاست دینی مغان بود که او را در درازای سده‌ی 
پنجم به‌نخستین ردیف خدایان جامعه‌ی شاهنشاهی پارسی رساند؛ در آغاز سده‌ی بعد 
آیین آناهیتا رسمی شده بود و از آن پشتیبانی می‌شد (ص. ۰۳۹۰ و آناهیتا همچنان در 
زمان ساسانیان هم از این موقعیّت برتر برخوردار بود» هر چند نزد یزدان شناسان هرگز 
نقشی بزرگ به‌عهده ندارد. کار مغان با دو خدای ویو یا وائه و واه (ص. ۰۷۸ ۸۳ ۳۱۶ 
و بعد) چندان دشوار نبود؛ این دو به‌آسانی با زوروان یکی شدند و به‌آنها همچون 
جنبه‌های وجود او نگریسته می‌شد. به‌راستی هم آنها شکل‌های گوناگون شرقی بسیار 
نزدیک زوروان بودند. - 

چنین می‌نماید که فرضیّات و گفتگو درباره‌ی انسان نخستین؛ در غرب سخت 
تحوّل یافته بوده است. ایرانیان غربی بسیار زود به‌این شناخت رسیده بودند که کیهان و 
پدیده‌های آن و عنصرها از تن مرده‌ی انسان نخستین یدید آمده‌اند» یک بیان دقیق از 
توصیف سازگاری میان جهان بزرگ و جهان کوچک میان پدیده‌های آسمان و زمین و 
پیکر آدمی در روزگاری بس کهن وجود داشت. که بقراط و آموزشگاه او (سده‌ی ۵ تا ۴ 
پیش از م.) با آن آشنا بود. این توصیف سازگاری» در نسک غربی از دست رفته‌ی اوستا؛ 
یعنی دامدات تسک. آمده بود و هنوز هم در بُندهش (بخش ۲۸) به‌جای مانده است(. 
همه‌ی آثار بازمانده‌ی آموزه‌های روحانیان آموزشگاه مغان را این توصیف در خود دارد؛ 
در اسناد زردشتی کهن شرقی هیچ گونه اشاره‌یی به‌آن شت این آموزه بر پابه‌ی فرضص 
یک داستان پرشور در زمان‌های نخستین است. که انسان نخستین کشته می‌شود؛ این 
باور ریشه‌های آریایی کهن دارد؛ ولی چنان که به‌نظر من می‌رسد. دنباله‌ی آن در واقع در 
غرب دیده می شود. انسان نخستین گویا در اینجا همان نامی را داشته است که در دين 


کهن زردشتی شرقفی داشته. یعنی که مرتن» «زندگی میرا»؛ در غرب صورت‌های تحول 


یافته‌ی مستقل از این نام را در دست داریم که نباید از اوستا گرفته باشند(. اکنون از آنجا 
که این آموزه و آموزه‌ی عمر جهان موجود بودند. و از سوی دیگر زردشت» در 
یزدان شناسی کهن زردشتی» در فوش بشت همچون گونه‌بی انسان نخستین و یادشاه 
نخستین نگریسته می‌شود (ص. ۳۱۹) از این رو برای یزدان شناسی مغان راه باز شده 
است: زردشت باز بیکر یافته‌ی انسان نخستین است که کشته شده بود و سپس در میانه‌ی 
عمر جهان به‌صورت زردشت پدیدار می‌شود» ۶۰۰۰ سال پس از آفربنش نخستین و 
۰ سال پیش از پایان دوره ایون (4۵0۸). به‌اين صورت بوده است که آکادمی افلاتون 
در میانه‌ی سده‌ی چهارم سا ورد در ایران غربی آگاهی یافته است 
(ص. ۲۷-۳۱). ا 

تئوپمپ خیوسی )٤11٥8(‏ که پس از اسکندر همچنان او ر ا است» نمونه‌ی 
خوبی از دین زردشتی که به‌این ترتیب EE‏ ا شده بود» بەدست می‌دهد. 
پلوتارخ در کتاب 051۲100 De Iside et‏ (درباره‌ی ایزیس ا بخش ۴۷/۴۶ 
تکه‌هایی از نوشته‌های او را درباره‌ی دین پارسیان نگاه داشته است. در آنجا چنین 
می‌خوانیم: 

پاره‌یی (مقصود مغان است) گمان می‌کنند که دو [خدا] هستند که در هنرنمایی با هم 
رقابت می‌کنند یکی آفریننده‌ی چیزهای خوب» دیگری آفریننده‌ی چیزهای بد. آنکه 
بهتر است او را «خدا» می‌خوانند» دیگری را ى «دیو) می‌نامند؛ از جمله زردشت 
مغ که آن‌گونه که گزارش می‌دهند» ۵۰۰۰ سال پیش از جنگ‌های ترویانی بود» چنین 
کک اوک را مرش نام نهاد و دیگری امیش 5 و او گذشته از این 
آموخت که از همه چیزهای به‌حس دریافتنی یکی از همه بیشتر همانند روشنی است. و 
دیگری به‌تاریکی و نادانی» و میان این دو میثرس Mithres‏ بو د؛ موف سار میثرس 
را میانجی هم می‌نامند. او همچنین (به‌مردم) آموخت که برای یکی قربانی ستایش و 
سپاس پیشکش کنند و به‌دیگری به‌عکس دفع سحر و جادو و قربانی تاریک. 

در اینجا آیین جهان مردگان؛ که در ص. ۴۱۰ بازگو کردیم» و یادداشتی درباره‌ی 
جانوران و گیاهان بد و خوب. گنجانده شده است؛ سپس شرح به‌این گونه دنبال می شود: 

ولی اينها همچنین از خدايانْ بسیاری چیزهای افسانه‌یی گزارش می‌دهند. از آن 
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جمله اینها. پس از اینکه ارْمَزس از پاک‌ترین روشنی و اربْمَنیّ از تاریکی آفریده شدند 
ودر یایرد ا ف وا رک از ای کی شزا اند 

اینجا ټئوپّمپ ردیفی از خدایان را برای مفاهیم مجرّد (آهنجیده) بر می‌شمارد که 
گویا نشان دهنده‌ی امشه سینته‌ها هستند: 

- نیکوخواهی (60۷7010)عوّهومَتّه 

۲- راستی (6/770216)-اشه وهیشته. 

2 نظم قانونی (:80۷0/11) = خشثره e‏ 

۴ دانایی (00012)=سپنتا آرمیتی. 

۵ توانگری (77100706)-هئوروتات. 

۶ آفریننده‌ی خوشی‌هایی که به‌دنبال کارهای خوب می آیند (ج۲0 671 76۷ 
#Öewv Onuowupyoc:‏ 6 اور تات. 

... و دیگری هم خدایانی رقیب e‏ به‌همین شمار آفرید. در حالی که او سه 
برابر خود بزرگ شد. آرمزس سپس به‌انداز‌یی که خورشید از زمین دور است از 
خورشید دور شد و آسمان را با ستارگان آراست؛ یکی از آنان را بز روی دیگران همچون 
پاسیان و دیده‌بانی گماشت. و آن ستاره‌ی تیر (517105) بود. سپس ۲۴ خدای دیگر آفرید 
و آنان را در یک تخم مرغ بست. امّا خدایان پدید آمده‌ی اریمس که به‌همین شمار 
بودند» تخم‌مرغ را سوراخ کردند و ... (متن اینجا در هم ریخته)» از این رو بد و خوب با 
هم آمیخته شد. امّا یک روز زمان از پیش تعیین شده خواهد آمده که در آن زمان بنا بر 
تصمیم سرنوشت. میس پدیدآزرنده‌ی وبا و گرسنگی به‌دست همین‌ها یکسره 
نابود خواهد شد» و چون زمین هموار و یکسان شدء همه‌ی مردم رستگار خواهند شد» 
به‌یک زبان سخن خواهند گفت به‌یک گونه زندگی خواهند کرد و یک گونه آیین کشوری 
خواهند داشت. ۱ 

سپس پلوتارخ که ضمنآ بنا بر آگاهی‌های ماه آنچه را هم که پیش از این یاد شد از 
همان نوشته‌ی تئویمپ بیرون آورده؛ ادامه می‌دهد که تئوپمپ می‌گوید به‌گمان مغان 
> به‌ترتیب [اين چیزها روی خواهد داد] ۳۰۰۰ سال یکی از خدایان فرمانروایی می‌کند و 
خدای دیگر بر او فرمانروایی می‌کند؛ در درازای ۳۰۰۰ سال دیگر با هم به جنگ و ستیز 


اوضاع دینی در غرب با 


می‌پردازند و یکی فرمانروایی را از دیگری می‌گیرد. سرانجام جهان مردگان تسخیر 
می‌شود و مردم خوشبخت می‌شوند. در حالی که آنان به‌هیچ خوراکی نیاز ندارند و هیچ 
سایه‌یی نمی‌افکنند. خدا که این حالت را پدید آورده است» می‌آساید و دیر زمانی 
می آرامد» زمانی که ضمناً برای یک خدا چندان دراز نیست. به‌اندازه‌ی یک خواب عادی 
برای انسان که می‌خوابد» خواهد بود. 

پس دین زردشتی بدین‌گونه. می‌نماید: نخست یک e.‏ یک دست 
یزدان شناسی زوروانی با مراسم دوزخی» که از دید یک زردشتی بسیار ناشایست و 
زننده است» و همه مراسم دوزخ موش کر دد به «ژزردشت مغ سپس سپس قطعه‌یی از 
یزدان شناسی اصلی زردشتی» یعنی ردیف امشه سپنته‌هاء که به‌راستی همه تبدیل 
به‌مفاهیم کاملاً مجوّد شده‌اند. در صورتی که در دین زردشتی کهن هرگز آن نیروها چنین 
نبودند - تنها آن مفهوم آخری رنگ و گونگی شخصی دارد؛ سپس پیدایش جهان و 
چگونگی راه یافتن نیروی بد به‌جهان نیکی» هر دو به‌گونه‌ی برجسته از افسانه‌ی کهن 
فزوشی يشت (ص. ۳۲۰) دور می‌شوند؛ و سرانجام یک جهان پسین که با جهان پسین 
دیرین (ص. ۳۲۹) تنها اندیشه‌ی بنیادین آنها با هم یکسان است و باورهایی در آنجا دیده 
می‌شود که یکسر از افق جهان پسین فراتر می‌رود. تفسیر این متن را در اینجا نمی‌شود باز 
داد تنها چند یادداشتی بر آن آورده می‌شود. همانندهای یونانی امشه سپنته‌ها نهم کامل 
زبانی نام‌ها را نشان می‌دهند. «دانایی». که برای ترجمه‌ی سپنتا آرمیتی «آندیشه‌ی 
سازگار» داده‌اند» بسیار به‌جا است. معنای امرتات هم به‌خوبی دریافته شده است. 
روشن‌تر از متن‌های اوستایی هم هست» چه در اوستا این ترکیب کهنه با گياهان بیشتر 
به کار می‌رود. خشثره وثیربه که به‌عنوان نیروی آزمایش آتش و طبیعتاً خداوند حق و داد 
ابتدایی است. اینجا تنها به‌عنوان نماینده‌ی قانون خوب (10۳0۳016)» نظم قانونی آمده 
است. در بخش‌های مربوط به‌پیدانش جهان موضوعی مطرح شده که صورت‌های 
دگرگون شده‌ی بسیاری از آن در بخش یکم بندهش یاد می‌شود. و برمی‌گردد به نسکي از 
دست رفته‌ی زردشتی غربی دامدات نسک؛ که درباره‌ی آفرینش است؛ اینجا در 
بسیاری از قطغات ا بی‌گمان ما با یزدان شناسی مغان کهن رو به رو می‌شویم. جهان 
پسین مراحلی را نشان می‌دهد که قطعاً در شرق پدید نیامده‌اند. در دشت‌های بزرگ 
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ایران شرقی. آدمی انگیزه‌یی نداشت که زمین را هموار آرزو کند» بء‌عکس در سرزمین 
کوهستانی ماد و پارس است که همچون رسیدن به‌رستگاری به‌این موضوع نگریسته 
می‌شود. این باورداشت که مردم» دیگر به‌هیج خوراک نیاز نخواهند داشت. پیدا است که 
از این باور سرچشمه می‌گیرد که هثوروتات و امرتات گرسنگی و تشنگی را خواهند 
کشت. ولی با نابرابری زبان‌ها و آیین کشورداری در غرب ایران» برخورد و دشواری 
بیشتر بود تا در شرق. اينکه مردم سایه‌یی نخواهند افکند تعبیری است از یک اندیشه‌ی 
مربوط به‌جهان پسین: طبیعی است که مردم همه خورشید خواهند شد. هنگامی که 
آرمیتی در «شهر یاری خورشیدنگر» باشد (۴۳,۶ ص. ۳۳۲)؛ اسب‌ها در پیش 
گردونه‌ی خورشید فا هستند (اسََه 2 یسن ۵۷۲۷). طرح زمان بندی شده 
زردشتی غربی است؛ زردشتیان باستان تنها از این آگاه بودند که ستارگان بی‌گمان به پیش 
در حرکتند» بر خلاف جهت «آخرین مرحله‌ی آفرینش» (یشت رم۱۳). انديشه و 
باورداشت خواب کوتاه خدای نیکی پس از پایان جهان چیزی شگفت انگیز است و 
همانندی در نوشته‌های دیگر در برابر آن دیده نمی‌شود. . 


اد عاد ع 
6 ۶6 


همان سان که بسیاری از رودخانه‌های شرق ایران در شن‌های بیابان یا باتلاقها گم 
می‌شوند» دین زردشتی هم گوئی در دین همکرده‌ی مغان از ميان رفت. در زمانی که دين 
زردشتی نزد مغان شناخته و گسترده شده بود» هردوت توانسته بود یکی دو نکته از آن‌ها 
را بدست بیاورد بی‌آنکه نام زردشت به گوش او خورده باشد. پادشاهان انگیزه‌ای 
نداشتند تا درباره‌ی او نگرش ویژه‌یی داشته باشند. پیکار داربوش با مغان از دید سیاسی 
پیکاری بود میان پارس‌ها و مادهاء از دید دینی پیکاری بود میان آئین درباری هخامنشی 
و دین کشوری از یک سو و آئین کهن مادی مغان از سوی دیگر انگیزه‌های دینی مغان 
در این پیکا هر چه بود»» باری برای زردشت به این پیکار نمی‌رفتند. هنگامیکه پیکار 
پایان یافت. به هر حال از زمان خشایاشا به بعد» بیگمان پادشاهان بیشتر سخنانی 
درباره‌ی زردشت از زبان مغان می‌شنیدند. دلیل بسیار در دست است که پپنداريم 
هنگامی که مغان درباره‌ی انسان شگفت‌انگیز نخستین و آموزگار نخستین یعنی 
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زردشت» سخن می‌گفتند وگزارش می‌دادند که او در آغاز یک هزاره‌ی حساب شده‌یی» 
در سرزمین افسانه‌یی ایره‌نیم.وئیجه. پد ید آمده بوده پادشاهان با دک به آن گوش 
می‌دادند. اینان هیچگونه مخالفتی با او نداشتند همچنان‌که مخالفتی با مغان وفادار به 
پادشاه که سودمندترین مردم زمان بودند. نداشتند. ولی زردشت نزد پادشاهان 
هخامنشی چیزی جز یک نام در آميزش بزرگ دینی جهانداری پارس نبود؛ درآوردن این 
معنا به عبارت‌های روشتی» به گونه‌یی که آرامش درونی با ستیزه‌جویی‌های دینی 
بیهوده» بر هم نخورد؛ وظیفه‌ی مغان بود. شاهنشاهان دارای آیین درباری ویژه خود و 
دين دولتی خود بودند که با دستگاه سیاسی ایشان یکی بود و از اینرو نمی‌بایست از 
توآوری‌های ببهوده متزلزل شود. همین‌که مغان ضروری دانستند که جانشینی ایرانی 
برای ایشتر بابلی بسازند شاهنشاهان این اندیشه را از نظر کاربرد و سیاست زبرکانه 
یافتند. و همین‌که در این آزمایش پیروز شدند» آیین نوین را رسماً پذیرفتند. اما آنچه را 
که آنان در درون ضمیر خود و به عنوان شخصیّت خصوصی درباره‌ی مسائل دینی 
میاندیشیدند» از آن آگاهی نداریم. اما از برون؛ آن‌ها همان نظر را درباره‌ی دین‌های دربار 
شاهی دارند که خان‌های مغول. ناچار از دین‌های مهم به خوبی آگاهی داشتند؛ به پاره‌یی 
از دین‌ها بیمهری نشان می‌دادند زیرا گروندگان آن دین‌ها آشوبگر بودند. در صورتی‌که 
دارندگان باورهای دیگر پیوسته در دربار آن آمد و شد داشتند و کارهای دولتی را که 
خواستار اعتماد بود؛ به عهده فن کر از جدایی‌های زرفتر دیگر میان دین‌های 
گوناگون ایرانی بیگمان هرگز آگاه نبودند؛ و خود را نمایندگان اهور مزداد در روی زمین 
برتر از همه عقیده‌های کوچک خاص احساس می‌کردند. جستجو بدنبال نام یک 
شاهنشاه هخامنشی در نوشته‌ی بویژه زردشتی غربی به همان اندازه بیهوده است که 
جستجو بدنبال نام خانهای مغول در میان چهره‌های قدیس‌ها و شهدای کلیسای 
تستعورای:. انار بی‌اندازه اندک و سست هخامنشیان که در نوشته‌های بعدی زردشتی 
کشف می‌شوند. برپایه‌ی روایت‌های زردشتی نیستند» لا بدشواری بر بایه‌ی 
روایت‌های بومی می‌تواند باشد. هنگامیکه ساسانیان سلسله‌پی بنیاد گزاردنده که به 
راستی می‌خواست زردشتی شناخته شود هیچ‌گونه پیوندی به هخامنشنیان نجستند 
بلکه در جستجوی پیوند با تاربخ کهن زردشتی بودند. هخامنشیان هیچ جایی در تاریخ 
ویژه‌ی دین زردشتی ندارند» همچنان‌که برای نمونه خانواده‌ی برنادت 670800106 در 
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تاریخ باپتیست ۲ های سوئدی جایی ندارد. 

رگه «ری». پایگاه ویژه‌ی تبلیغاتی دین زردشتی شد و از زمان شاهنشاهی پارس این 
دین هم چون عضوی از آمیزه‌ی دینی مغان که رسماً با آن بردباری می‌شد گسترش یافت. 

ولی دین زردشتی کهن بی‌هیچ‌روی از میان نرفت و تابود نشد. یک دین زردشتی 
غربی» هر چند به‌صورت مغانی» وجود دارد. بخوبی می‌توان گفت که این دین بعنوان تنها 
دین در میان دین‌های ایرانی است که یک ننیادگذار راستین و تاریخی دارد هر چند که 
چهره‌اش بعدها افسانه‌یی شده است. نام زردشت همه گونه همکردگی دینی را پشت سر 
گذاشت و به زندگی خود ادامه داد» و از این بالاتره همین نام بود که به این همکردگی 
دینی رسمیّت بخشید» چنان‌که نام محمّد در پوشش حدیث به همگی همکردگی شدید 
اسلامی رسمیّت داد. گروه خدایان و جهان پسین زردشتی چندان توانائی و ویژگی 
داشتند که از نظر همکردگی دینی محو نشدند. رسم خاک‌سیاری مردگان بزودی 
زردشتی شد. مفهوم دئوه بسیار زود نقش انکارناپذیر زردشتی گرفت. از زمان برخورد با 
دین زردشتی در ری» دین مغان در قطعات بنیادین و مهم و از نظر نمای برونی» زردشتی 
است. 

ولی در میان مغان قطعاً روش‌های بیشتر و کمتر سخت‌کوش زردشتی وجود داشت. 
و باید احتمال داد که روش‌های کمتر سخت‌کوش زردشتی بسی بیشتر بود و چه بسا 
پیشترینه‌ی مردم در زمان هخامنشیان این‌ها بودند. مغان که در مراسم جهان مردگان 
تأثیری گذاشته بودند» چنانکه در بخش‌های گذشته دريافتيم به معنای دقیق‌تر زردشتی 
نبودند» هر چند دستگاه یزدانشناسی آنان دين زردشتی زا پذیرفته بود. نمی‌توان 
پنداشت که زردشتیان پای‌بند به دین در غرب هم حاضر بودند در این مراسم شرکت 
کنند؛ آنان به هر حال در نوشته‌ها و اسنادی که به دست ما رسیده از ميان رفته بودند. 

این زردشتیان پای‌بند به دین» که در ميان مغان بودنده نخست متن‌های کهن 
رد شر را در دست داشتند. اینان آخرین پرداخت را در يسن نوين انجام دادند و 
بسیاری از سرودهای دینی کوچک را ساختند. هم یسنهای نوین و هم سرودهای دینی؛ 
دارای فهرست‌های بلند با نیایش‌هایی به پیشگاه خدایان ماه و روز سالنامه‌یی هستند. و 
بدین‌گونه باید سالنامه‌ای از سال ۴۸۵ پیش از م. وجود داشته باشد. با این متن‌ها است که 
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و ۱۳ 
پیش الگویی خشک و یکنواخت می‌شود. پس دستگاه زوروانی مغان اینجا در اوستا 
یکسره پذیرفته شد. ولی این نکته چشم‌گیر است که با چه احتیاطی هنگام پذیرش 
خدای اصلی زوروانی که در دین زردشتی کهن یک عنصر بیگانه بود رفتار شده. 
زوروان با هر دو صفت خود (ص ۴۰۵ و بعد) همراه با ویو و ثواشه در نیایش‌های پایانی 
یس (۷۲ با عبارتی کوتاه نیایش می‌شود. و سپس در سرود خدایان روزها؛ همراه 
رامن» خدای (ایزد) رور بیست‌ویکم نیایش می‌شود (سیه روچک ۲0626 - Sih‏ ,۱۲ 
۲۲۱) از این‌ها که بگذریم به صورت عبارت‌های کوتاه و دعایی در چند جای وندیداد. که 
ضمناً در ۱٩۲۰‏ یک باورکهن ابتدایی از خدای زمان به عنوان خدای سرنوشت و مردگان ` 
در بر دارد» نیز نیایش وی 1 

اگر یک نیایش یکسر دعایی را در یک سرود دینی دیگر نیز بر این بیفزائیم» آنوقت 
این تمام آن چیزی می‌شود که اوستایی که امروز در دست است. از این برترین خدای 
غرب به دست‌ها می‌دهد؛ انسان می‌بیند که زوروان در اوستا بیشتر برای نگاهداری و 
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تصورات مغان از انسان نخستین» یعنی گیه مرتن» هم از همان آغاز برای گنجانده 
شد د در دین زردشتی کهن بسیار باورنکردنی و شگفت‌انگیز می‌نمود؛ هرچند گیه مرتن 
در این دين دیده می‌شود. در سرودهای دینی تازه همء بسیار کوتاه و فشرده از او باد 
می‌شود. در سنت شرفی آگاهی‌های دفیق تر درباره‌ی او وجود ندارد» و شاید 
نمی خواسته‌اند چهره‌ی اوستا را با ویژگی‌های گاه عامیانه و خنده داری که در صورت 
غربی آن وجود داشت. بياميزند. این است که اوستای امروز ما تصویری از نمای بنیادین 
انسان در باور ایرانی به دست نمی‌دهد؛ این : نکته را ما از جای دیگری 

با دین زردشتی به صورت ايران شرقی‌اش» بی‌هیچ دشواری در ری فهمیده 
می‌شده است. زیرا جدایی‌های گویشی هنوز چندان بسیار زرف نبود. اما اينکه روزگاری 
اینجا در غرب گاهان را به خوبی در می‌یافته‌اند پیداست که چندان باور کردنی نیست. 
این زبان اکنون نزد مغان زبان دین یعنی زبان مقدس شده بود؛ از نظر زبانی هم دین 
زردشتی کهن خود در غرب زنده بوده است. ولی این زبان به اصطلاح لاتینی مغان بسیار 


۳۲۲ دین‌های ایران باستان 


زود از میان رفت؛ از یک سو چنین به نظر می رسد که اینان هرگز در این انديشه نبوده‌اند 
که این زبان را از نظر دستوری بیاموزند از سوی دیگر زبان مادری خودشان مانند همه 
زبان‌های ایرانی غربی» از مرحله‌ی باستانی خود بزودی به سوی شکل تحوّلیافته‌ی 
نوين گسترش پیدا کرد و این طبیعی است که احساس آن‌ها را درباره‌ی دستگاه صرفی 
اوستا کاهش می‌داد. در همان پایان زمان هخامتشیان باید دستگاه دستور زبان ایرانی 
غربی باستان به هم خورده باشد. و به همین نسبت توانایی مغان برای به کار بردن زبان 
اوستایی کاسته می‌شد؛ وندیداد و همچنین متن‌های تازه‌ی دیگر این تأثیر تباهی زبان را 
به جای می‌گذارند. نسبت زبان این متن‌ها به زبان اوستایی زنده» تقریباً مانند نسبت عبری 
تباه شده‌ی کنونی است به عبری تورات. 

در این محافل مغانی که به اوستا و در نتیجه به دين زردشتی وفادار مانده بودند در 
زمان هخامنشیان و شاید هم تا آغاز سال‌های مسیحی؛ متن‌های دینی به زبان علمی 
اوستایی پرداخته شده.(۱ این‌ها در درجه‌ی نخست متن‌هاپی بودند که در زمان ساسانیان 
به متن اوستایی ساسانی پیوسته شدند. بیشتر گویای بزدان‌شناسی» آیین‌های دینی 
مجموعه‌ی قوانین مغان زردشتی» هستند. اين‌ها را باید به عنوان متن‌های اصلی دين 
زردشتی در غرب دانست. امروز بخش عمده‌ی آن چچه که ی اصلی بوده است از 
ميان رفته است. ولی باز داده‌هابی از آن‌ها را در ادییّات پهلوی زمان ساسانیان در دست 
داریم. یک سرنوشت سازگار همه‌ی اسناد اصلی زردشتی شرت که هون کرش 
گرانبهایی در میان سرودهای دینی و مجموعه‌های سرودهای دینی زردشتی تی غربی جای 
گرفته است. به بادگا رگذاشت. که چشم‌پوشی از آن در هیچ انجمن زردشتی ممکن نبود. 
از نظر ما از میان رفتن اوستای ساسانی در درجه‌ی نخست به معنای از ميان رفتن 
متن‌های اصلی یزدانشناسی؛ آیین‌های دینی و حقوقی کیش مغانی در زردشتی غربی 
است. نه اینکه با از دست رفتن این متن‌ها هیچ نتوانیم تصوّر روشن قابل قبولی از دین 
زردشتی کهن شرقی داشته باشیم» ولی در بی‌دانشی دردناک تاریخ کهن و پیدایش 
زردشتی غربی رها می‌شویم. متنها یا تکه‌هایی از متن‌ها که به جای مانده است. 
وندیداد» نیرنگستان و جز آن - ما را به این گمان می‌اندازد که با از ميان رفتن نوشته‌های 
بنیادین غربی» از ارزش‌های والای وک چیزی از دست ما ربوده نشده است؛ اما این 
موضوع برای تاریخ نویس نقطه‌نظر سازگاری نیست. 
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غیرممکن نیست که یک پژوهش دقیق در ادیّات پهلوی ما را توانا کند که کهنه‌ترین 
شکل اینگونگی غربی را تا اندازه‌یی بازسازی کنیم و آن را در پیوند و بافت با مسائل 
دیگر بتگریم. باری اکنون این کار شدنی نیست؛ ساده‌ترین کارهای مقدّماتی در 
بخش‌های بزرگی هنوز انجام نشده است. ولی این نمونه‌ی دینی برای تاربخ دين در 
آسیای پیشین به اندازه‌یی اهمیّت پیدا کرده است. که باید آرزو کرد این نمونه» با همه‌ی 
رنجی که دارد» موضوع بررسی‌های نوین پژوهندگان تاریخ دین و ایران‌شناسان بشود. 
بررسی‌هایی که درباره‌ی هر یک از متن‌ها و باورداشت‌ها شده(" نشان داده‌اند که یک 
همکردگی شدید دینی از روش‌های گوناگون یزدانشناسی وجود دار و در پشت این 
روش‌های متغیّر قطعاً تضادهای کهن و واقعی نهفته است. ولی از این گذشته ما می‌توانیم 
نکته‌ی دیگری را تشخیص دهیم: دين زردشتی به این نمونه‌ی دینی به راستی نقش و 
تار شند ند بخشیده است. ھر وزد شت بن آن خورده است. همیشه به نام دئنای 
مزدیسنی و دئنای زردشتی سخن گفته می‌شود. هیچ سندی و نوشته‌یی : تمی‌باییم که در 
آن گروه ی سینته‌ها آغاز نشود. اشن زوروانی همه‌جا حس 
می‌شود ولی بی بیشتر به صورت مباحثات دینی» فلسفه و خود زوروان هم تقریباً همه‌ی 
مشخصات خود را از دست می‌دهد. جهان پسین» گرچه ممکن است جزئیات صحنه‌ی 
زمان فرجامین را هم‌چنان گوناگون رسم کند ولی هميشه یک صحنه‌پردازی زردشتی و 
چهره‌های بسیار کهن پایان جهانی زردشتی را نگاه می‌دارد. گذشته از این انسان احساس 
می‌کند که با گذشت صدها سال کار پاکسازی ویژه‌یی» آرام ولی انکارناپذیر انجام 
می‌گرفته است. تا بر تلاش‌های آگاهانه» بینش‌ها و آیین‌هابی که با حقیقت و هستی دين 
کهن زردشتی یکی شدنی نبودنده چیره» یا ذر آن حل يا بیرون ربخته شوند. به گمان من 
دین زردشتی به روزگار ساسانیان مرکزیت بیشتری داشت تا زمان اشکانیان» و در روزگار 
هخامنشیان به مراتب این مرکزیت کمتر از زمان اشکانیان بود» و پس از روزگار ساسانیان 
دین: زردشتی به گونه‌ی محدود و نامحسوس خود به تمرکز و فشرده شدن خود ادامه 
می‌داد. هر دینی پا کسازانی دارد؛ دین زردشتی هم به نوبه‌ی خود این پا کسازان را داشت 

درباره‌ی یک مسئله‌ی به خصوصی باید من در این‌جا درنگ کنم: این آن چیزی 
است که من آذرا دستبرد در تاریخ دین زردشتی غربی می‌نامم. این اصطلاح تند است و 


طبیعی است که ناروا؛ چه مسلماً کوچک‌ترین قصد نادرستی آگاهانه‌یی در کار نبوده» ولی 
این اصطلاح باید به کار رود تا این داغ را به جای گذارد که زردشتی غربی چه بر سر 
تاریخ و جغرافیای زردشتی شرقی آورد. زیرا سنت غربی زبان‌ها و سرگردانی‌های 
ناگفتنی در پژوهش تاربخی ما به بار آورد. بازیابی سرچشمه‌ی این سنت غربی بسیار 
ساده است. دیدیم (ص ۰۵۵ ۳۴۳ که آریاییان مرو» جهان را به هفت شور 16275727 
ریا اقلیم)» که هر یک دارای افق جغرافیایی زیر بود تقسیم شده می‌پنداشتند: 


شمال: 
نوروجرشتی وئوروبرشتی 
شرق: سَوّهی میان: خونی زه غرب: ارزه‌هی 


= سرزمین مرو و پیرآمون جیحون 
جنوب: 
ويدَذفشو 0 رد فشو 
در این‌جا ارزهی نشان دهنده‌ی کوهستان‌هایی بود که بخش مرو را از سوی غرب 
محدود می‌کرد؛ یعنی کوهستان‌های هیرکانی پیرآمون دریای مازندران (ص ۳۳۶). 
" سرزمین‌های شمالی و جنوبی دیگر را نمی‌شناسیم و در سنت اوستایی» از روزگار پیش 
تنها نام‌هایی بودند بدون معنا؛ طبیعی‌است که این سرزمین‌ها را باید در دشت‌های 
سکاها در شمال و جنوب شرقی ایران جستجو کرد. سپس دین زردشتی به ری کشیده 
شد و در آن‌جا ریشه‌های استوار دواند؛ نیروی سیاسی از شرق ایران به غرب اران 
کشیده شد بعنی از آریاییان مرو به آربایبان شوش. اکباتانه و تخت جمشید. از آن‌جا که 
ارزهی را در کوهستان‌های هیرکانی تغییر داده بودند» و این کوه‌ها اگر ارزهی دیده 


می‌شد در شرق قرار داشت. سراسر دورنمای گژشرها در ایران غربی واژگون شد 
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شمال: 

ونوروجرشتی وئوروبرشتی 
شرف: 
ارزهی میاد: غرب: 
۱ خونی‌د له 

ماد و پارس سوهی 

ِ جنوب: 
وید ذفشو ۱ فردذفشو 


از راه نوشته‌های پهلوی به‌خوبی می‌دانیم که جهت‌های جغرافیایی واقعی» در مواردی 
که به سنت تعلیم یافته‌ی اوستایی وابسته نبودند» همین بود.(مینوکی خرت ۴۴۱۲,۱).به 
دنبال این تغییرات که در جهت‌های جغرافیایی داده شده اکنون ناگزیر باید جای تاریخ 
مقدس ناگهان در شمال شرقی‌ترین نقطه ایران به شمال غربی‌ترین نقطه یعنی از مرو و 
جیحون به سوی ماد کشیده شود. پیداست صورت گرفتن این پیش آمد باز از این راه 
آسان‌تر شد که زردشتیان ری بسی زود» هرگونه پیوندی را با سنت محلی زردشتی 
شرفی از دست دادند سنتی که ضمناً شاید در نتیجه تغییر محل داده» سست شده. یا از 
ميان رفته بود. ۱ 

اگر وضع مرکزی مغان را در غرب و خواستهای سیاسی را بر آیابيفزائيم نتیجه یک چیز 
بیشتر نیست: سراسر تاریخ کهن زردشتی کشیده شد به ماد و شمال‌غربی ایران یعنی 
آذربایجان آترویاتکان باستان جاییکه سرزمین اصلی مغان در پیرامن درباچه‌ی ارومیه 
بود. و از این‌راه آن همه گمراهی‌ها پدید آمد که زمانی دراز در تاریخ ایران بی‌نظمی و 
آشفتگی به بار آورد؛ زادگاه زردشت» آیرئیم وبجه ایران‌ویج بعدی» آتریتن شد؛ 
رودخانه‌ی مقدس دای‌تیا» رودخانه‌یی شد که از شرق اسیای کهین به دریای مازندران 
می‌رفت» یعنی ارس يا ارکسس ۸۵565 در نوشته‌های باستان؛ وئوروکشه دریای 
مازندران شدء رها با رودخانه‌های دیگری که به دریای مازندران می‌ریزد یکی دانسته 


شد» دریاچه چئی چسته درباچه‌ی ارومیه و جز آن شد. هرابرزیتی کوهی که خورشید از 


۴۲۹ دین‌های ايران باستان 


آن سر میزند (ص ۰)۵۳ رشته کوههایی شد در جنوب دریای مازندران چنانکه این نام را 
تا امروز (البرز) نگاهداشته است. ۱ 

زردشت در شیز (۱ در کنار دریاچه‌ی ارومیه به دنیا آمد و پدر او هم اهل آن‌جا بود» ولی 
ری این مرکز شایان توجه هم باید سهمی شایسته داشته باشد. پس مادر پیامبر هم اهل 
آن‌جا شد. این‌ها همه یادبودهای بسیارند از مراکز فرهنگی رقابت‌گرانه یا بازی‌های 
ببهوده‌ی آموزشگاه‌های مغان نادان با نام‌های اوستایی بازیهائی, که چه بسا در پشت 
آن‌ها حساب‌های سیاسی برای انتظامات و مقررات بیشتر پنهان شده است. از این‌ها 
نتیجه می‌گیریم که همه‌ی روایت‌های غربی درباره‌ی تعیین نقاط دین زردشتی شرقی, از 
نظر تاریخی بی‌ارزش است. به همان اندازه که برای تین جاهای توراتی مانند هرن 
بت‌هل» الیم ابتزر(" و جز این‌ها می‌توان در جستجوی آسایشگاه‌ها پرستشگاه‌ها و 
کلیساهای ی در اروپا و آمریکاء زیر این نام‌ها دیده می‌شوند. برآمد» به همان 
اندازه هم می‌توان در جستجوی جایگاه ايرئیم وَیجّه و جاهائی همانند آن» از روی 
آگاهی‌هایی که زردشتی‌های مغانی داده‌اند بررآمد. اینان در درّنگیاته» سکستان بعدی یا 
مسان و در باکتری (بلخ) تا اندازه‌یی زمینه‌ی استوارتر» و آگاهی بیشتر داشتند. چه 
در این جا از روزگاران کهن یک مرکز مهم سیاسی در درون کشور شاهنشاهی پارسی 
وجود داشت و بسیاری از خانواده‌های برجسته‌ی نامدار از آن‌جا برخاسته‌اند. امّا این جا 
هم همه آگاهی‌ها مبهم و ناچیز است. و بیش از همه در جهت گرایش‌های ویژه‌یی هستند 
که برای بیان آن‌ها راه دیگر جستجو می‌کردند.بدون تردید از زمان‌های باستان در 
زردشتی غربی سخت کوشش می شد که خانواده‌های مردم سرشناس و پیشوایان را با 
پهلوانان و خانواده‌ی پهلوانان اوستا پیوند دهند تا هم به دين زردشتی فر و شکوهی 
ببخشند و هم چاپلوسی خانواده‌های سرشناس را کرده باشند. از این جا است که این همه 
خانواده شناسی‌های گوناگون در دست داریم و همه با هم برخورد دارند» نسب‌نامه‌هایی 
با زمینه‌ی افسانه‌یی اوستایی» همه با ترکیب‌هایی که دارای روابط متقابل با پهلوانان نیمه 
خدای اوستایی است. و روزگار ساسانیان را سخت به خود مشغول کرده بود و در آثار 
عربی که از سرچشمه‌های ساسانی بیرون کش شده بود و نمایان می‌شوند. هم از نظر 
تاریخ همگانی و هم از نظر تاربخ همگانی و هم از نظر تاربخ دین و تاریخ افسانه‌یی این 
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یک کار آموزنده‌یی است که این توده و انبوه بر روی هم انباشته به دقت بررسی شود و 
بیگمان روایت‌های بسیار کهن از آن بیرون خواهد آمد. ولی یک تاریخ درست و 
دست‌نخورده از این مواد نمی‌توان ساخت. 

خانواده‌شناسی در شرق و همه جا به‌جز نزد ما اصلاً دانش نیست و هرگز هم نبوده 
است؛ این کار در شرق یک موضوع عملی است» یک اصل و قاعده‌ی حقوقی و افزاری 
است در دست سیاستمداران زبردست» چیزی مانند رعایت اداب و رسوم در دربار 
اروپاییان سده‌ی هفدهم. کسانی که امروز تاریخ بنیادین زردشتی را با دين زردشتی در 
غرب پیوسته می‌دانند. اندیشه‌ی مغان زردشتی را فقط کامل می‌کنند و از همین رو به 
اصطلاح خود آن‌ها آخرین مغان هستند. ولی هنگامی‌که زردشت بلند پایه‌ی اشرافی را 
برای ما رسم می‌کنند» که چگونه در میان بزرگان و بلندپایگان جامعه‌ی هخامنشی در آمد 
و شد است و پیرامون او را رقیبان و دوستانی که در سران کشورند» فراگرفته‌اند» از این 
هم پیشتر می‌روند تا آن جایی که زردشتیان غرب اندیشه‌ی آذرا هم در سر 
نمی‌پروراندند؛؟ زیرا این زردشتیان غرب زردشت را هرگز با هخامنشیان پیوسته 


نمی داز تن 


بحش ۸ 


زمان ساسانیاد: مجموعه‌ی اوستا 


در آشسوب پس از مرگ اسکندر در سال ۳۲۳ پیش از م. بزودی سردار سپاه 
ا 0 بعنوان پیشتاز یونانی که دیگران را همه پشت سر گذاشته بوده در 
آسیا برخاست. وی برای به دست آوردن نیرو» پس از زدوخوردهائی با رقیبان خود» در 
قلمرو شاهنشاهی پیشین هخامنشیان می‌جنگید. سلسله‌ی این مرد سال ۳۱۱/۳۱۲ پیش 
از مسیح را بعنوان تاریخ اصلی تتبادگذاری روق سلو کے ھی دانسا زیر این سال 
بعنوان سال دوره‌ای سلوکی تعیین شده بود و (سنج» همچنین ص ۰)۳۶ دوره‌یی که پیش 
از زمانشماری مسیحی تنها دستگاه واقعی زمانشناسی شرق بود و در بخش‌های شرقی 
دریای مدیترانه تا میانه‌ی روزگار اسلامی بکار می‌رود. با این همه سلوکی‌ها نتوانستند 
استان‌های ایران را بدانگونه که در زمان هخامنشیان بود» با همدیگر پیوسته نگاه دارند. 
در میانه‌ی سده‌ی سوم پیش از م. استان بااکتری (بلخ کنونی) در زمان فرماندهان پونانی - 
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باکتری» خود را مستقل کرد؛ فرمانروایی استان سعذیانه را نیز دربرداشت و یک نقش 
مهمی برای گسترش فرهنگ یونانی در آسیا بعهده داشت. در همین هنگام یک سلسله‌ی 
مستقل ایرانی در پرتوّه (پارت) برپا شد؛ این خانواده‌ی اشکانیان بود» که بنیادگذار آن» 
ارشک» خود را در ۲۵۰ پیش از م. از سلوکی‌ها آزاد ساخت. مهمترین گام برای 
بنیادگذاری نیروی سیاسی این سلسله را برادر ارشک» تیرداد (۲۱۴-۲۴۸) برداشت. 
که پادشاهی هیرکانی را به دست آورد و توانست با همکاری فرمانروایان بونانی - 
باکتری سپاه سلوکی‌ها را شکست دهد. و سپس خود را شاهنشاه خواند (۲۴۷). 
اشکانیان هم سال‌های تاربخ خود را به حساب «سال‌های اشکانی» می‌شمردند. گرچه 
درباره‌ی سال دوره‌یی شک و تردیدهایی وجود دارد؛ ولی این دوره را یک متن بابلی تا 
به سال ۲۴۷ پیش از م. می‌رساند. گرایش من به این است که در این دستگاه 
زمانشناسی که اینک ناگهان پدید می‌آید» یک اثری از دین زوروانی ببینيم» که به مردم 
می آموخت دوره‌های حکومت خاندان‌های پادشاهی را درازتر از آنچه که در دوره‌ی 
هریک از فرمانروایان بوده حساب کنند. دو برادر ادعاهای خود را بدین ترتیب قانونی 
کردند که ردیف نیاکان خود را به اردشیر دوم یادشاه هخامنشی (۳۵۹ - ۴۰۴ پیش از 
م( رساندند". اشکانیان در سال‌های بعدی» هم در شرق و هم در غرب. به تندی 
گسترش يافتند» بعکس فرمانروایان یونان - باکتری و سلوکی‌ها پیوسته به سوی غرب 
واپس رانده می‌شدند و رومی‌ها هم آغاز به فشارآوردن بر آنها کردند؛ در زمان 
فرمانروایی میثره‌دات (مهرداد ۱۷۴-۱۳۶) کشور اشکانی که چندان با فرمانروایی 
ایرانی هخامنشی اختلاف نداشت گسترش یافت. ولی کشور اشکانی هرگز بیش از یک 
کشور اشرافی» یا دستگاه دولتی شهریاران کوچک که پاره‌یی یکسره مستقل بودند» نشد؛ 
فرمانروایی اشکانی بر این شهرباران در نام وجود داشت و بس. این سازمان کشوری 
توانست از بخش عمده‌یی از پیشروی رمی‌ها در آسیا جلوگیری کند. و این بیش از همه 
در نتیجه‌ی پیروزی ترگ بود که در سال ۵۳ پیش از م. بر کراسوس در حران» تصیب 
اشکانیان شد. ولی در زمان قیصرهای رم در اردوی اشکانیان بزودی از هم پاچیدگی 
پدید آمد و در سال ۱۹۹ میلادی در زمان قیصر سپتی‌میوس سوروس Septimius‏ 
5 تیسفون بایتخت اشکانیان را گرفتند و آن را تاراج کردند. بخوبی می‌توان 


پنداشت که با این رویداد بساط اشکانیان برچیده و برای ساسانیان راه هموار شده باشد. 
پادشاهان اشکانی عموماً سخت رنگ یونانی گرفته بودند؛ سکه‌های آن‌ها تقریاً 
هميشه نوشته‌های یونانی داشت و عنوانی که روی سکه داشتند پونانی است. این زمان 
یونانی‌گرایی آسیایی است. هنگامی که سر بریده‌ی کراسوس را پیش ارّد فرمانروای 
اشکانی آوردند. ارد در تماشاخانه‌یی که باکش‌های آیرویید را نمایش می‌داده نشسته 
بو د. اشکانی‌های بعد‌ی تقریا از سده‌ی دوم مبلادی جز این بودند؛ بنظر می‌باید که بر 
قلت ارات ر ا کد فی روند 
از زندگی دینی در ایران» یس از برافتادن شاهنشاهی هخامنشی (۳۳۰ پیش از م.( 
eT‏ 
بخوبی اگاه نیستیم 
و از این‌جا می‌توان پی برد به اینکه پرستش میثره زوز ووز وو تة کیت من داشت 
کاوش‌هائی که در سال‌های گذشته در دورا ۷72( که شخان ایر است Europos‏ 


. به بسیاری از تام‌ها برمی‌خوریم که بخش نخست آن‌ها میثره است؛ 
(۲ 


باستان است. انجام گرفته» تصویر زنده‌یی از فرهنگ معنوی پارتی و اشکانی پیرامون 
پایان این دوره بدست ما می‌دهند» ولی هنوز زود است که از آن مواد بتوان بهره‌برداری 
کرد چه این مواد تازه گردآوری می‌شوند و درکار روشن ساختن آن‌ها هستند(". اصو لا 
نباید هرگز در این باره کوشید که وبژگی‌ها و یادداشت‌های پراکنده را برای آن‌که تصویر 
یکدستی بدست آورد. به هم پیوند داد؛ به یک چنین تصویری شاید هرگز نرسیم. 
همه‌گونه دلیل در دست است که باورکنيم این گسترش در همان جهتی دنبال می‌شد که 
در زمان هخامنشیان بود. احتمال می‌رود اشکانیان موج تازه‌یی از دین ایرانی شرقی 
همراه خود آورده بودند و این موج را دين همکرده‌یی که کاملاً پرورده و پرداخته و 
ویژگی‌های برونی دین زردشتی غربی را دارا بود در خود گرفت و حل کرد. دیگر اینکه 
احتمال می‌رود که یونانی‌گرایی آسیایی که در حال از میان رفتن بود» بر دستگاه دین 
ایرانی باستان اثر گذاشت. دستگاهی که از سوی دیگر مسئله‌ی دین‌گرائی را بسیار ژرف 
بارور کرده بود(". به هر صورت در زمان اشکانیان از یک دین دولتی ویژه‌ی زردشتی 
نمی‌توان سخن گفت. 

استوارترین پایگاه زردشتی غربی در این تاریخ در پارس» زادگاه کهن هخامنشیان و 
نقطه‌ی مرکزی آن تخت جمشید بود. اسکندر این شهر را به آتش کشید ولی بزودی در 
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شمال این شهر یک شهر تازه‌یی ساخته شد به نام خر که عرب‌ها آن را استخر 
می‌نامیدند. و به این نام بیش از صورت‌های دیگرش مشهور است. در آن‌جا مغان از 
زمان هخامنشیان ماندگار شده بودند و در آن‌جا در حالت کنارافتادگی که داشتند 
توانستند دین کهن خود را که از زمان هخامنشیان به ارث برده بودند از همه‌ی 
گرایش‌های یونانی و آمیزه‌های تازه‌ی دینی دور نگاهدارند. پس دين زردشتی که از اغاز 
دین سخت همکرده بود و مغان به آن عمل می‌کردند؛ در این‌جا فرصتی پافت تا پایگاه 
خود را استوار کند» پس از این که سلوکی‌ها ضعیف شذند» کشوری دینی در اینجا بریا 
کرده بودند که در واقع نقطه‌ی مقابل ری در ماد بود و به راستی دنباله‌ی مستقیم سنت 
خودش بود. وجود این کشور دینی تنها از روی چند سکه گواهی فده است ۱ 

نخستین پادشاه دینی که ما از این جا می‌شناسیم بگه کت یکم (3۵8۵16610) است 
پیرامون سال ۲۲۰ پیش از م. آخرین آن‌ها اردشیر (به پهلوی ساسانی اردّشیر) و تیردات 
است درست پیش از برافتادن اشکانیان پاره‌ای از ایشان دارای عنوان شاه بودند و پاره‌ای 
خود را فرائه‌دار ۳۵72120212 «نگهبانان آتش»؛ می‌نامیدند؛ نویسندگان عرب به آذ‌ها 
عنوان هیر بد 91۳060 میدهند که از صورت استائ فرش aedrapati‏ (ص ۰۵۸ سنج 
ص ۴۱) گرفته شده است. سکه‌های آن‌ها نوشته‌هایی به زبان پهلوی دارد و دارای 
تصویرهایی است که مستقیماً به صحنه‌های تصاویر هخامنشی می‌پیوندد. درست مانند 
نقشهای آرامگاه داریوش در نقش رستم پادشاه در حالی که به کمانی تکیه داده» در برابر 
آتشگاه ایستاده است. - همین آتشدان‌هاپی را که در پشت آيَدَّنا پنهانند و مغان روزگاری 
به فرمانروائی گومائه بعنوان نوآوری کفرآمیز از میان بردند» ولی همان‌ها را زیر نفوذ 
هخامنشیان برسمیت شناختند. در کنار آتشدان درفشی قرار دارد؛ این درفش از آنٍ 
زندگی سیاسی غرب بود و اوستا نتوانست آن را از میان بردارد (سنج» ص ۳۳۳ و بعد). 
برفراز همه‌ی این صحنه پیکره‌ی اهورامزدا در پرواز است. 

از این محافل ساسانیان روی کار آمدند. در این‌جا نیازی به این نیست که در زمینه‌ی 
داستان‌های تاربخی افسانه‌یی یا تاربخی دینی جالب توجهی که به بنیادگذار سلسله 
می‌پیوندند» یعنی اردشیر پسر بابک و به صورت بسیار کهنه‌ی پهلوی ازتخشیر پاپکان 
درنگی کنیم. بنابراین داستان‌ها» که در کتاب پهلوی «کارنامک» می‌آید و نویسندگان 
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یونانی هم به همین کتاب استناد می‌کنند» «ساسان» که به موجب یک سنت داستانی 
شرقی بسیار کهن» مردی با شرایط زندگی محدود توصیف می‌شود. از خانواده‌ی دارا 
پسر داراه است و مقصود از اين داراه آخرین پادشاه هخامنشی» داریوش کد ماش 
26ص0 نگون‌بخت است. این کوششی است بیهوده که ساسانیان را با 
هخامنشیان پیوند می‌دهند. چه هیچ کس درباره‌ی آن در این زمان چیزی نمی‌دانست 
جزآنکه آخرین بازمانده‌ی آن‌ها از اسکندر شکست خورد و تاریخ او از روی افسانه‌ی 
سکندره که از محافل آسیائی - بونانی برخاسته است» نقل می‌شد قابل تصوّر این 
است که یک گونه رقابتی با اشکانیان که خود را از خانواده هخامنشیان می‌دانستند» این 
افسانه شناسی را برانگیخته است. در حقیقت ساسان باید نگاهبان پرستشکده‌ی استخر 
باشد. او با دختر یکی از شهریاران محلی زناشوئی کرده؛ پسرش پاک خود یکی از این 
شهریاران شده بود '. ۱ 

اردشیر توانست در سال ۶ م. آخرین بادشاه اشکانش» ارتا 5 با 
آزوان را برای هميشه از تخت شاهی براندازد و خود به فرمانروایی کشورش برسد. 
کشورداری او باززایی ملی ایران را نشان می‌دهد که نسبت به هر چه که بونانی بوده 
دشمنی می‌ورزبد و با توجه به خانواده‌ی این سلسله جای شگفتی نیست که این 
باززایی» در زمینه‌ی دینی جلوه‌گر است. 

اگر خواسته باشیم. طبیعی است که می‌توان از یک باززایی دینی هم سخن گفت» ولی 
به معنای بسیار محدود آن. این‌جا به هیچ روی سخنی از یک نوسازی دینی به این معنا 
نیست که اندیشه‌های دینی نازه‌ای در جریان بوده است و یا این‌که یک شخصیت 
آفریننده‌ی دینی «هم نهادی» نوین در میان مغان پارس یدید آمده باشد. نخست موضوع» 
تنها یک واکنش است. اردشیر, وفادار نسبت به سنت‌هایی که در آن بزرگ شده نود 
یگانه فرمانروایی مغان را در اداره و قوانین حقوقی پیش برد و وابستگی به دین مغان» 
بدان گونه که در پارس شکل گرفته و پرداخته شده بود. از شرایط گریزناپذیر - برای 
راه‌یافتن به مقامات بالای دولتی شد. دستگاه مغان پارس» یعنی دین زردشتی غربی» یک 
نماد شد» یک بیان جهان‌بینی اندیشه‌ی شاهی. خلاصه دینی شد دولتی» و باید 
بزودی ثابت می‌کرد؛ که این دین چندان سر سازش با دین‌های دیگر کشور در کنار خود 
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ندارد» هرچند هرگز نتوانست آن‌ها را از میان بردارد. انکار نمی‌توان کرد که این چیزی نو 
بود» امّا کوششی بود آگاهانه» که در ایران موجب پدید آوردن اوضاعی شد که زمان 
مدت‌ها از آن اوضاع پیش افتاده بود» و با توجه به بینش دینی که آسیای پیشین در این 
هنگام به آن رسیده بود» رفتاری بود دو چندان کهنه‌گرایانه. 

دیر زمانی کشید تا این برنامه به شکل ابت و استواری پدید آمد» و اردشیره تنها 
نخستین خطوط اصلی آذرا رسم کرده بود. اردشیر چندان هم بدون پیشرو نبود؛ این 
طرح چندان پروپائی نداشت و گوبا به سود محافل ملی‌گرا خودنمائی می‌کرد. از روی 
بسیاری نشانه‌ها شاید بتوان گفت که اشکانیان در زمان آخرین سده‌ی فرمانروائی خود؛ 
هنگامی‌که رمی‌ها پیوسته فشار بر ایشان می‌آوردند. یک باززایی ملی در پیش چشم 
داشته و در آن نگاه‌های خود را بیشتر به نیروی محافظه کار ایرانی که همان دين مغان 
پارس» یعنی زردشتی؛ دوخته بودند تأ به مهمترین و برتربن نیرو. بویژه چنین می‌نماید که 
ولخش سوم با بلاش Vologeses)‏ ۸ پس از م.) سخت در این کار پافشاری 
می‌کرد. در این‌باره هم تردید است که دیگر دارندگان نام شگفت بلاش (ایرانی میانه 
ولگش ۷01825 یا ولخش ۷۵1۸5 اصولا از جمله وارثان خانواده‌ی کهن اشکانی باشند؛ 
این‌ها احتمالا نماینده‌ی رگه بیگانه‌ای هستند(. شاید اردشیر آگاهانه خودداری 
کرده بود از این‌که به این پیشروان بپیوندد ولی پیداست که آنان زمینه را برای کار او آماده 
می‌کردند. 

در این جا بی‌درنگ از نظر تاریخ دین گونه‌یی جهت‌یابی ضروری است. یونانی‌گری 
یک نیروی معنوی بود برخوردار از اهمیت جهانی؛ فلسفه» دانش و هنر آن نزد 
فرهیختگان چیزهای ناشناخته‌ای نبود. آیین میثره - آناهیتا که بویژه در ارمنستان 
گسترش بسیار يافته بود بر دین ملی مردم ایران چیره شد و گذشته از این این همان 
زمان بزرگ‌ترین گسترش دین میثره به معنای واقعی‌اش «مهرپرستی يا دین‌مهری» بود. 
این دین با بسیاری از عناصر غیرایرانی» که هم از عموم مردم و هم از مردم دانشمند 
سرچشمه می‌گرفت. سازگار شده بود؛ بدین‌گونه هم آیین‌ها و باورداشت‌های آسیای 
کهین» و هم دانش ستاره‌شناسی بابلی؛ در آن راه یافتند و آن‌را دینی بر روی هم انسانی و 
سازگار با شراقط رمان ساختند!". در این زمان همه‌جا در آسیای پیشین به یک اندیشه 
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گنوستیکی ژرف برخورد می‌کنيم. این آیین گنوستیک معنقد به اندیشه‌ی آمیزش دینی 
است. بیگمان این آیین ریشه‌هایی در آیین زوروانی دارد و به‌هر حال همیشه با مفهوم 
دوره‌ی (۸۵60) آیین زوروانی به گونه‌ای همکاری می‌کند. دوره‌ی زمان حاضر که 
آفریننده و فرمانروا است دارای یک نیروی معنوی پلید است. ولی بدبیتی آن بسی ژرفتر 
و تندتر است: این آیین» پلیدی درمان‌ناپذیر و تباهی این جهانی و پلیدی جسمانی را 
آموزش می‌دهد. از این‌رو درونی‌ترین درد او خواستار بودن رستگاری از جان و دل 
است. در مرکز یزدان‌شناسی آیبن گنوستیک. همیشه الهام‌گر آموزه‌ی راست (ن020) 
قرار گرفته است. آموزه‌ی او انسان را از تیره‌بختی این جهانی وا میرهاند. این الهام‌گر 
ممکن است یک چهره‌ی افسانه‌یی باشد. عنصر ایرانی اینجا با عنصر غیر ایرانی به 
گونه‌ی تفکیک‌ناپذیر در جهت حکمت خدایی در هم بافته شده است و در واقع 
نماینده‌ی هیچ دینی نیست بلکه بیشتر شکل اندیشه‌یی است که ناهمگون‌ترین آیین‌ها و 
دین‌ها درون‌مایه‌ی او را می‌سازند؛ تنها دين زردشتی مغان, که یک دين سخت فانونی 
شده بود. خود را از روح این آیین گنوستیک دور نگاهداشت. هرچند دستگاه آموزشی 
آن تقریباً همه عناصر اندیشه‌های گنوستیکی را در بردارد. بر فراز این مرحله‌ی ابتدایی 
متوسط بزرگترین دین‌های آسیای پیشین برجسته می‌شود: یکی دین بهود. دیگری دین 
مسیحیّت. دین نخست بطور جداناپذیری با تاریخ هخامنشیان پیوسته است. چه 
پایه‌گذاری انجمن دینی بهود بیش از همه نتیجه‌ی کار همخامنشیان است. و از روزگار 
برون راندن آنان این انجمن بهود جای استوار و مستقلی در میان رودان (بین‌النهرین) 
گرفت. که همچنان روزگاری دراز پس از ساسانیان بدون تغییر بر جای ماند. دين دوم 
یعنی مسیحیت. تازه در آسیا روزگار پیروزی خود را آغاز کرده بود؛ این دین از راه 
کلیسای سریانی نزد آرامی‌هاء زمینه استواری بدست آورده بود و از مرزهای ایران 
گذشته وقفه‌ناپذیر به سوی سرزمین‌های شرق پیشروی می‌کرد. 

دین زردشتی مغان با آیین ابتدایی با وجود قانونی خشک و قوانین اخلاقی کاملاً بسته 
و محدود در این محیط مانند شبحی از یک زمان گذشته بسیار دور و بی‌بازگشت؛ 


ضروری می‌نماید. در حقیقت این دین چیزی از آن‌چه که با نیازهای دبنی زمان سازگار 


می‌شد نداشت. نیروی انگیزه‌ساز و فشارگستری نداشت. نه خواست رستگاری گرم 
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زمان» و نه تشنگی سیراب‌ناپذیر پارسائی آئین پنهانی و گنوسیس و شناخت» رازآمیز 
هیچکدام نمی‌توانستند چیزی از مغان زردشتی بهره‌گیری کنند. دین زردشتی شرقی کهن 
اگر می‌توانست خود را از یک بستگی ابتدائی رها کند» بخوبی در این محیط جامی‌افتاد. 
اما روح آن دين مرده بوده و آنچه که برای دادن داشت. به گونه‌ی دیگر و در جای دیگر 
پیش از این داده بود. ۱ 

چیزی نمانده بود که یک دین دیگر که چگونگی و خواست زمان را بسیار تهتر 
درمی‌بافت. در پیکاری برای بدست آوردن روح کشور نوبتیاد ساسانی» که به تازگی آغاز 
شده بود» پیروز شود. درست همین هنگام یکی از بزرگ‌ترین طرّاحان دستگاه دینی؛ و 
خداشناس روزگار» مردی» با نگاه یک نابغه سرتاسر اوضاع دینی زمان را برانداز کرده» 
با غریزه‌ی مطمئن» موقعیتی را که سازمان کشوری نوین در ایران به او داده بود دریافت. 
مانی به معنای واقعی از تاریخ دین ایران نیست و نمی‌شود به این مناسبت درباره‌ی او 
سخن گفت. ولی از نظر اهمیت بی‌اندازه‌یی که وی برای پرداختن شکل و صورت نهایی 
بات وین ساسانان دافقه است هنم خر ان ازاو گدشت 7 

مانی در بابل بسال ۲۱۶ زاده شد. از مادر با خانواده‌ی اشکانی‌ها خویشاوند بود؛ از 
راه پدرش, از هنگام زایش با محافل گنوستیکی میان رودان بستگی داشت؛ در این جا 
دین‌های سامی و ابرانی به هم برخورد می‌کردند و در یک آشفتگی ناگشودنی با هم 
آمیخته می‌شدند. تحول درونی مانی همچنان روشن نشده مانده است. امّا اينکه او از 
آغاز با مسیحیت سروکار داشته و از جمله گنوستیک‌های مسیحی بوده است از هرگونه 
شکی برکنار است. می‌توان احتمال داد که وی انگیزه‌ی شدیدی از بردیصان یا 
65 که چندی پس از زائیده شدن مانی درگذشت. گرفته بود. بردیصان 
نماینده‌ی یونانی‌گرایی آسیایی و مسیحیّت شرقی به صورت گنوستیکی بود(". چنانکه 
از دستگاه دینی مانی برمیاید وی دست کم یک آشنایی کلی از شکل‌های اصلی دين 
ایرانی غربی را دارا بوده است؛ از فرصت آشنایی عملی با آن‌ها چیزی از دست نداده 
بود. افزوده بر این با دین بودایی یز آشنا بود - گویا بینشی نه‌چندان ژرف در دستگاه 
تعلیماتی بودا داشت. ولی آشنایی عملی با چگونگی زندگی دین بودایی را در زمانِ 
ماندن دراز خود نزد بوداییان بدست آورد. بتابر نوشته‌های تاریخی چندی در «هند», به 


سر برده بود. از این اصطلاح هند ناچار باید مقصود سرزمین رودخانه‌ی سند 1045 و 
رودهایی که به سند می‌ریزند. پنجاب و بویژه سرزمین قندهار باشد؛ گروه بسیاری از 
بوداییان را در ایران شرقی توانسته بود. ببیند. ظاهراً وی دارای توانایی دریافت معنوی 
بیکرانی بوده است و چیزی مانند جهت‌یابی تاریخ دینی داشته است. برای سازمان دینی 
خود از گوناگونی رنگارنگ دین‌ها چیزهائی برداشته بود. تنها دین یهود را بی‌گمان رد 
کرده بود و این کاری بود که گنوستیکهای مسیحی دیگر هم چنین کرده بودند. 

مانی در سال‌های جوانی در پی یک خواب به این انديشه رسیده بودکه به او یک 
رسالت و فرمان دینی رسیده است. تردیدی نیست که او خود یک طبیعت دینی» بویژه 
آراسته با نگاه ژرف روان‌شناسانه‌یی» داشت. ولی کارکرد او دارای اثری بسیار ساختگی 
و حساب شده است. بدون آن‌که به سرچشمه‌های ژرف‌تر دین راهبری کند؛ او بنش از 
هرچیز یک سیاستمدار دینی بود. پیرو آیین گنوستیکی بود که به آخرین نقطه‌اش رسیده 
توق بیرق آییق کتوشتیکی نود که در حد کمال برتر از آن وجود نداشت. همه‌ی پیمبران 
پیشین» زردشت. بودا» عیسی» همه یک حقیقت اصلی دینی را آشکار کرده بودند که در 
این مدت به دست آیندگان پنهان و تاریک گشته بود. با آمدن مانی حقیقت کامل و بدون 
تاربکی از جهان آسمانی و طبیعت راستین جهان خاکی و انسان و سرگذشت غم‌انگیز او 
از فروبستگی کنونی که در جهان پلیدی گرفتارش کرده و پیچیده است. راه رهایی از آیین 
جهان و پایان دادن دوره‌ی زمان حاضر فرا می‌رسد. از این‌رو مانی خود را مأمور 
می‌دانست که یک دین جهانی همگانی بنیاد کند و سراسر پیش آمدها و تحولات دینی 
پیش از دين خود وا دران بگنجاند و آن‌ها را تکمیل کننده و بایان بخشنده‌ی دين خود 
توجیه کند. این جا به خطوط اصلی دستگاه دینی او هم حتی غیرممکن است که اشاره‌بی 
کرد. ولی از جمله مهمترین ویژگی‌های مانویّت باید این نکته را برجسته ساخت که این 
دین یک دین کتابی و به همین اندازه یک دین تبلیغ‌گر بود. مانی به ثابت کردن 
آموزش‌های نوشتاری خود بزرگ‌ترین ارزش را می‌داد؛ در دین‌های پیشین امکان تقلب 
از این‌رو وجود داشت که درباره‌ی نوشته‌ی مستنٍ آموزه‌ها به اندازه کافی نیندیشیده 
بودند. مانی» که به‌نظر می‌رسد از یک استعداد هنرمندانه چندان بی‌بهره نبود» مراقیت 
ویژه در نگاهداری صورت ظاهر اسناد خود را توصیه می‌کرد و کتاب‌های مانوبان هم به 
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داشتن ظاهر آراسته از نظر جنس و طرح ممتاز بود. او این نکته را هم برای دین خود از 
مسائل مهم می‌دانست که این کتاب‌ها به همه ملت‌ها آگاهی بدهد» و آن هم به زبان 
خودشان» و آن نه به صورت ترجمه‌ی واژه به واژه» بلکه با سازگار کردن شیوه‌ی بیان 
ملت‌ها و دین‌های گوناگون. مانی خود وادار کرده بود که نوشته‌های او را به یونانی» 
همراه با سازگار کردن آن‌ها با اصطلاحات مسیحی - بونانی» ترجمه کنند. و خود در 
پیش ایرانیان با زبان دولتی ساسانی پدیدار شد. یعنی به زبان پهلوی جنوب غربی و در 
آن زمان پیام خود را به جامه‌ی افسانه‌های دینی درآورد. زبان مادری خود او گویا یک 
گویش آرامی بوده که به زبان سریانی بسیار نزدیک بوده است. 

بنیادگذاری یک حکومت ایرانی تازه باید در یک دین‌آوری به اهمّیت و همت مردی 
چون مانی» و بیشترین انتظارات را پدید آورده باشد. بویژه درباره‌ی مسائل دینی 
حکومت تازه که از نظر اردشیر به صورت نهایی و قطعی ترتیب نیافته بود. این‌جا 
همه گونه موفقیّت بدست می‌آید؛ و مانی بیش از آن‌چه که ده سال پیش حدس می زدنده 
به هدف خود نزدیک شده بود. مسئله‌ی بستگی او با ساسانیان سراسر در پرتو روشنایی 
تازه‌ای قرار گرفته است و آن از راه اسناد اصلی مانوی است که به زبان قبطی ترجمه شده 
بوده است و در سال ۱۹۳۰ در فیّوم در مصر پایین بدست آمد و اکنون در آلمان و 


انگلستان منتشر می شود 
می‌دهند. پیداست که این مواد نه می‌خواهند و نه می‌توانند همه بیطرفانه باشند و پیش از 
این‌که برای پژوهش بهره‌یابی شوند نیازمند به بررسی انتقادی ژرفتری هستند» ولی ما 
چاره نداریم جز آن‌که به آن توجه کنیم. 

اخبار ماتوی» بدانگونه که عرب‌ها آن‌را بدست ما رسانده‌اند» گزارش می دهند که 
مانی پس از آن‌که شاپور یکم جانشین اردشیر تاجگذاری کرد (ناچار در بهار سال ۲۴۲؛ 
این سال چندان قطعی نیست). از این فرصت استفاده کرد تا با آموزه‌های خود که برای 
محفل درباری و به نام شاپورکان به زبان دولتی ساسانی نوشته. به دربار این دولت 
درآید(". اسناد تازه صورت دیگری از این روایت را به ما گزارش می دهند که اگر درست 
باشد بستگی شاپور را با مانی در روشنایی کاملا تین میاورد(". بتابراین روایت. شاپور 


خود پس از نشستن بر تخت شاهی مانی راء که در آن زمان در هند به سر می‌برد» نزد 
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خود خواند. و زمان درازی از او خواست که آموزه‌های خود را بازگوید. چنین می‌نماید 
که شاپور یکم در تمام مدت زندگی خود او را از نزدیک‌ترین پیرامونیان خود می‌شمارده؛ 
به او افتخار بزرگ داده و او را دوست و رایزن خود کرده بوده است. اگر این درست 
باشد» معنی آن بسیار غیرمنتظر خواهد بود: شاپور به هنگام نشستن برتخت به هیچ روی 
پیرو استوار دين زردشتی مغان نبوده بلکه به دقت سنجیده و اندیشیده بوده است که دين 
مانی را باورداشت رسمی دولت خود سازد. 

از نظر تاریخی چیزی ناسازگار با این فرض نیست که چنین راه حل برای مشکل دین 
نزد شاپور سازگار و درست بوده باشد. این راه حل براستی برای وضع دینی و برای 
گرایشن همکرده‌ی دینی که در دین‌های ایرانی جزء درونی و بومی آن بود» بسیار 
سازگارتر بود تا دين مغان که هواخواه عقاید خود و کمی عقب ‌مانده» و در تکامل و تحول 
همگانی» دینی جدا افتاده بود. شاپور ظاهراً دیدگاه شخصی نداشته است؛ رفتارش 
رفتار یک مرد سیاسی بود و روی هم رفته پیرو همان روشی بود که پیش از او هخامنشیان 
داشتند. چگونه روبدادها در زمان فرمانروائی او جریان داشته یکسره نا روشن است. 
ولی می‌توانیم فتنه‌انگیزی‌های سختی را در دربار پیش چشم بياوريم که نقش اصلی آنرا 
مغان به عهده داشتند. و در همان زمان گوبا آموزش‌های مانی گسترش بسیار یافته بوده 
است حتی نزد عرب‌ها در مرز غربی کشور(". شاید ملاحظات دودمان شاهی در این کار 
مؤثر بوده است؛ مانی از خویشاوندان اشکانیان بود و این چیزی بود که وضع او را تا 
اندازه‌یی در دربار ساسانیان به خطر میانداخت. 

اا کت مات بانان تا رای شتا ماش هون کار به ان نکم 
جانشین شاپور یکم روی داد (۲۷۳-۲۷۶). این‌جا هم گویا باید در آموخته‌های خود 
بازیینی کنیم. از روایتی که نزد عرب‌ها به جا مانده چنین برمی آید که بهرام همین‌که بر 
تخت نشست فرمان داد او را بکشند. و بدین‌گونه نبرد به سود مغان پایان یافت. ولی از 
مدارک تازه چنین دستگیر می شود که برافتادن مانی بهنگام آخرین سال بهرام یکم روی 
داد» و انگیزه‌ی این کار بیشتر ناهمراهی شخصی پادشاه بود نه وضع قاطعانه سیاست 
دینی. ضمناً چنانکه می دانیم مانی در زندان مرد» ولی به عنوان تبهکار بی آبرو» بی‌گمان 
به دار آويخته نشد . هر چه هست این نکته قطعی است که امکاتات دین مانوی برای 
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برسمیّت شناختن آن» برای همیشه از میان رفت و مغان با تمام نیرو و بی‌پروایی از 
زمان پادشاهی شاپور دوم (۳۰۹-۳۷۹) دین زردشتی مغان قاطعانه به عنوان دین 
کشوری استوار شد. 

ولی نبرد با این دین بدون اثر نگذشت. اکنون دیگر باید ضعیف‌ترین نقطه‌ی این دين 
در رقابت با دین‌های دیگر روشن می‌شد: نبودٍ یک سند رسمی اصلی از بنیادگذار دین. 
صدها سال این سند زبانی روایت می‌شد (ص ۱۱)؛ در این هنگام پی‌درپی برخورد 
می‌ک ردند به دینهایی که همواره به کتابهای مقدس خود استناد می جستند. دستگاه 
تبلیغاتی مانوی» بیگمان نه چندان کم بر این پایه بنیاد گذاشته شده بود که به کتاب‌هایی 
که بسیار پرشکوه و زیبا آراسته شده و آخرین و بالاترین سخنان وحی شناخته می شدنده 
استناد کنند؛ این کتاب‌ها آن دسته کتابهایی را که تنها به روایت‌های زبانی پدران استناد 
می‌کردند و دشمنأن آن‌ها را روایت نادرست می‌شناختند» رد می‌کرد. دين يهود و 
مسیحیّت هم با کمال افتخار و پیروزمندانه به آن چیزهایی استناد می‌کردند که در 
کتاب‌های آن‌ها نوشته شده بود. دین زردشتی ناگزیر بود که خود یک کتاب فراهم کند. از 
همان پیش از پیکار مانوبان نیاز به یک سند به خوبی به چشم می‌خورد؛ اينک این سند 
واقعیت یافت. مجموعه‌ی نوشته‌های اوستایی در حال تکامل بود. 

کار بر سر گردآوری این مجموعه تاریخ درازی داشت که پایان یافتن آن تا به زمان 
خسرو انوشیروان (۵۳۱-۵۷۹) کشید. کتاب چهارم دینکرت (نک پیش از این ص ۳؛ 
چاپ مدن ص ۴۱۲) سندی دارد که بنابر آگاهی‌هایی که داریم. از زسان فرمانروایی 
اوست و رسمی است. نخست این سند چکیده‌یی از نکات اصلی تاریخ این مجموعه را 
بدان‌گونه که در محافل موبدان فهمیده می‌شده بدست می‌دهد؛ این تاریخ درآمدی است 
بر بخش اصلی سند که عبارت است از یک فرمان رسمی و در آن پادشاه ترجمه نوين 
پهلوی مجموعه اوستایی را برای بازنگری سفارش می‌کند» و دستورهایی درباره روش 
درست برای نقل سخنان نوشته‌ی مستند می‌دهد. فرمان صورت یک بیان شاهانه دارد 
یت‌یزدان آرسنیه و «درگردهم آیی خدایی !۰ یعنی شاهد در یک گردهم آیی دینی رسمی. 
بدبختانه این سند با وضع کنونی پژوهش‌ها» همه‌ی آن را به دشواری می‌توان ترجمه 
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کرد زیرا پر است از اصطلاحات فنی که هم‌چنان ناروشن مانده و از اين گذشته ردیفی از 
نمونه‌های سبکی نامنظم درهم پیچیده و ناخوش آیند به دست می‌دهد که همه از 
فراورده‌های ویژه‌ی دینی زردشتی است. با این‌همه نکات اصلی آن‌ها را تا اندازه‌ای 
می‌توان دریافت و نگرشی درباره‌ی انديشه پیدایش این مجموعه‌ی دینی به ما می‌دهند. 

«داریوش پسر داریوش, فرمان داد اوستا و زند را چنانکه زردشت از اهرمزد 
(-اهورمزداه) دریافت داشته بود در دو نسخه بنویسد و یکی را در گنجینه شیز( و 
دیگری را در بایگانی دولتی نگاهداری کنند.» 

داریوش پسر داربوش, اصطلاحی است در ادبیات پهلوی برای آخرین بادشاه 
هخامنشی یعنی ارت کقوها تاش 0007020۳5 روشن است آگاهی که در این‌جا 
داده شده ارزش تاریخی ندارد. اگر هم فراهم آوردن این مجموعه دینی در زمان او 
موضوع روز بود هرگز نمی‌توان فرض کرد که این داریوش برای این‌گونه کارهای 
پارسایانه وقتی پیدا می‌کرد. کمترین سخنی که می‌توان گفت» درباره‌ی یک سن نوشته 
شده است. اگر یک چنین سندی وجود داشت» سرنوشت سّت زردشتی یکسره به 
گونه‌ی دیگری درمیامد تا آن‌چه را که متن اوستا به ما می‌شناساند. بسی ساده فرض 
می شود که مجموعه‌ی اوستایی در آن زمان مانند زمان ساسانیان به متن اصلی اپستاک یا 
اوستاء و زند» یعنی ترجمه‌ی با تفسیر (ص ۲ و بعد)» تقسیم شده بوده است. آگاهی 
درباره‌ی هر دو نسخه و همچنین نقشی که شیز در کنار دریاچه‌ی ارومیه داراست. 
ظاهراً اوضاع زمان ساسانیان را بازگو می‌کند؛ در زمان هخامنشیان باید ری از شیز بسیار 
مهمتر شده باشد» در صورتی‌که این‌جا» یعنی ری» در زمان فرمانروایی ساسانیان دارای 
اهمیت چندانی نبود. طبیعی است که بایگانی دولتی «دبز ی نپیشت» در زمان 
هخامنشیان وجود داشت؛ در اسناد کتاب عزرا فرض شده است که فرمان‌های کوروش 
درباره‌ی انجمن دینی بهودیان اورشلیم در دز اکباتان (فب: هگمتانه) نگاهداری می شد 
(کتاب عزرا ۲/) ولی یک چنین بایگانی را ساسانیان هم داشتند. 

«ولخش اشکانی فرمان داد که باید در بخش‌های گوناگون کشور اوستا و زند 
نگریسته شوند» یعنی آنرا به خاطر بسپارنده همان‌گونه که با پاکی خود به دست مردم 
رسیده است. و آموزه‌یی که در پی زیان‌های اسکندر و ویرانگری‌های او و زبان‌های 


تاخت و تاز و تاراج رمی‌ها (یعنی یونانیان» در کشور ایران پراکنده و سپس نوشته شده 
بود» این آموزه‌ی زبانی نزد دستورها روایت شده بماند. به همان‌گونه که در کشور پدیده 
آمده بود» (یا: در جهان؛ ایرانیان ميان این دو فرقی نمی‌گذاشتند). 

پس فرض این است که به دنبال بلائی که اسکندر بر سر ایران آورده سنت دینی از هم 
پاچیده شده است. پس از این ما به افسانه‌یی برخورد می‌کنيم که مربوط است به 
سرنوشت هر دو نسخه‌ی فرضی در این روزگار آشفته. اگر هم فرض کنیم که آن افسانه 
درست باشد. باز از آن‌چه که در بالا آوردیم چیز دیگری دستگیر نمی‌شود جز این‌که 
سنت به حسب ماهیت خود زبانی بوده و زبانی هم ماند و هیچ‌گونه سند نوشته» چیزی 
مانند رونویسی از نسخه‌ی اصلی رواج نداشته است. درباره‌ی آن آموزش اشاره می‌شود 
که آن پس از پاشیدگی نوشته شده است. ولی اين‌جا هم فرض شده است که آن آموزه‌ی 
زبانی در انجمن دستوران به نسل‌های بعدی منتقل شد - تا آن‌جا که روابط جمله‌ی بسیار 
پیچیده درست فهمیده می‌شود. از ولخش بعنی گوبا همان بلاش سوّم؛ پیش از این سخن 
رفت. اگر بخواهیم فرضیّه‌ی یک متن اوستایی گم شده را بر این یادداشت پایه‌گذاری 
کنیم بیگمان در داوری انزد شده است. گذشته از این چیزی به این نکته اشاره‌ای 
ندارد که یک چنین متنی وجود داشته است. و کوشش در این‌باره» که از متن اوستای 
کتونی یک صورت اصلی اشکانی بیرون بیاوریم» رنج بیهوده است!(. 

«شاهنشاه آرتخشز(<اردشیر) پسر پاپک» تنسر را که دستور بود بر این گماشت(؟) و 
به دربار خود همگی (دارندگان) آموزه را که پراکنده شده بوده خواند. تنسر آمد؛ و او به 
تنهائی» با ندیده گرفتن دستوران دیگر» برگزیده شد. او (=پادشاه) چنین فرمان داو 
همه دستورهای فرمان‌های انجمن دینی مزدیسنی (دین مَزدٍیسن) باید در پیش ما 
گذاشته شوند» زیرا بجز این‌ها(؟) نباید اکنون (=از هم‌اکنون) هیچ شرح آموزشی و هیچ 
دانشی وجود داشته باشد.) ۱ 

تنسر یک پیکره‌ی تاریخی است: او بنا بر اسنادی که همه با هم سسازگارند» پیش 
برنده‌ی بازسازی دین زردشتی در زمان اردشیر بود. روایت‌های دیگر که در درجه 
نخست نزد نوبسندگان اسلامی دیده می‌شود. کار او و اردشیر را به تفصیل بیشتر یاد 
می‌کنند(". آنچه در این جا روی داد ثبت مواد بنیادین تمام ستت و روایت‌های دینی بود 


که در آموزشگاه‌های گوناگون موبدان به صورت زبانی زنده بود. اگر یک متن اصلی 
نوشته‌یی در دست بود. یا یادداشت‌های نوشته‌ی ثابت تا اندازه‌ی بسیار وجود داشت. 
همه این کارها زیادی می‌نمود. هیچ چیزی در عبارات یاد شد بالا گویای این نیست که 
مواد گردآوری شده در یک کتاب نوشته و ویراسته شده بوده و این آن چیزی است که 
صورت‌های دیگر تاریخ تنسر ادعا می‌کنند. در گزارش‌های اوستا درباره‌ی تنسر هیچ 
خطوط قابل لمسی دیده نمی‌شود؛ این‌ها به احتمال بسیار بازگویی‌های افسانه‌یی روزگار 
بعدی است. انديشه کتاب هنوز جایگزین نشده بود؛ برای این کار نیاز به انگیزه‌نی از 
برون بود. ولی مفهوم متن‌های دینی مستند» اکتون به روشنی احساس می‌شود. اردشیر 
پایدار کردن سخت دینی را شناخته بود زیرا وی دین زردشتی را همچون یگانه دینی 
ارزشمند کشور می‌خواست برقرار کند. این به‌نظر من درون‌مایه‌ی آخرین جمله‌پیست 
که هم سنگ ایرانی عتاللهه هالناط ۳ھایعآءءe‏ ۵1070 (: بیرون از کلیسا هیچ نجاتی 
نیست») است. 7 5 ره اه و ۱ 
«شاهنشاه شاهپوهر (< شاپور) پسر ارتخشثر (۲۴۳۲-۲۷۲؟)۰ فرمان داد که باید 
نوشته‌هایی که از آن دین نیستند گردآورند و با اوستا یکی کنند» آن‌چه که به پزشکی 
ستاره‌شناسی کار و هستی زمان آفرینش, پیدایش زمانی و گذشت زمان» اسناد 
مالکیّت ضمانت و کارهای حقوقی دیگر و مهارت می‌پردازند. آن‌چه که در هندوستان 
رم (<روم شرقی) و در سرزمین‌های دیگر گسترده شده‌اند. و (باید) یک رونوشت از 
هرچه که چیز درستی دربردارد؛ در گنجینه‌ی شیز بگذارند؛ او فانونی را امضاء کرد (؟) 
که به موجب آن همه‌ی مردم آریایی را به پذیرفتن دین مزدیسنی وادار باید کرد.» 
چندی پیش شاپور یکم را همچون دوست و پشتیبان مانی شناختیم. این‌که او پیروی 
دین مزدیسنی را به آرباییان کشور فرمان داده است» رفتاری ضد مانویان نیست. آن دين 
اکنون با پیام مانی به زبان فارسی. که این هنر را داشت که همه‌ی هنرنمایی‌های خدایان 
مزدیستی و مفاهیم مزدیسنی را به بازی بگیرد؛ به ملکوت و کمال واقعیّت خود رسیده 
بود. شرکتی که به شاپور در ساختن و پرداختن مجموعه‌های اوستائی نسبت می‌دهند 
بخوبی می رساند که همکردگی دینی» ستاره‌ی راهنمای شاپور در سیاست دینی او بود: 
او فرمان داد تا متن‌هایی را که درباره‌ی پزشکی» ستاره‌شناسی. دانش‌های طبیعی و 
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حقوق هستند» و از مّت‌های دیگر گرفته شده با روایت‌های دینی ایرانی یکی کنند. آیا 
اين‌جا اثری از روح مانی احساس نمی‌کنيم؛ ناگفته نماند که معنای دقیق این یادداشت 
هنوز روشن نیست. این نکته را می‌دانیم که مجموعه‌ی اوستای ساسانی متنهایی از گونه 
یاد شده را دربرداشت. ولی کاملاً تردید است در این‌که این متن‌ها به همان تازگی زمان 
شاپور یکم باشند. یعتی زمانی که توانایی پرداختن به زبان اوستای کهن» بی‌اندازه اندک 
بوده است. گویا سخن از نوشته‌هایی در ميان است. که به زبان پهلوی ترجمه شده و 
همراه روایت‌های کهن ارزش‌های مستند يافتند. این مسئله هنوز چندان روشن نشده 
است+۱۱. باری آن‌چه که می‌توان به‌طور ان کت نوشته شده 
سخن به‌میان آوریم. 

«برای آن‌که با مردم همه‌ی هفت - کرشور - زمین (ص ۳۴۳) بتوان رقابت کرد 
شاهپوهر شاهنشاه پسر او هرمزد (۳۰۹-۳۷۹) برای آب‌ها یک پرستشگاه ساخت و 
همه‌ی سخن دینی را به روشنگری و ازهانشن گداشنت: پس از آنکه آتوریات به 
خوشبختی از آزمایش آتش برای درستی سخن دینی پیروز برون آمد(۲. (-پادشاه) همان 
زمان سخن دینی را همراه با متن‌هایی که افزوده شده و پیش‌تر از آن‌ها یاد شده بود اعلام 
کرد نیز برای پیروی کسانی که از قانون‌های راست بیرون بودند. وی گفت: اکنون که دين 
برای ما در جهان آشکار شده است. می خواهیم با کوشش فزاینده در این کار مژثر باشیم 
تا هیچ‌کس در دین بد بسر نبرد). ۱ 

"اکنون به مرحله‌ی قطعی سیاست دینی ساسانی رسیده‌ایم و در نتیجه به تاریخ 
مجموعه‌ی اوستایی. آیین مانوی یک نسل پیش از این در دربار ساسانیان بطور قاطعانه 
برافتاده و پیگیری مانوی‌ها هنوز به پایان نرسیده بود. پیروی همگان از دین زردشتی در 
همه کشور فرمان داده می‌شود؛ یادشاه میافزاید که با همه‌ی نیرو بر ضد هر دين بدی 
می‌خواهد بجنگد. این‌ها سخنان پوچی نیستند؛ در زمان فرمانروایی شاپور دوم نیروهای 
دولتی سخت‌ترین و ناهنجارترین پیگردهای مسیحیان را با شتاب هرچه بیشتر انجام 
دادند. همانند کامل پیش ‌آمدهای دولت ساسانی اوضاع دولت رم است در زمان 
دیوکلتیان که از نظر تدبیر سیاسی پیگرد بزرگ مسیحیان را به راه انداخته بود؛ ولی 
سیاست شاپور دوم بر ضد مسیحیان بی‌گمان به اندازه‌ی بسیار در جهت ضدّیت بارم 


وق وب ۴۵ 


بود؛ چه مسیحیّت با کنستانتین بزرگ موقعیت مناسبی به دست آورده بود. با این 
اقدامات منفی هنوزکاری نشده بود؛ شاپور دوم به برنامه‌ی پایدار کردن دين زردشتی که 
اردشیر در نظر گرفته بود» واقعیت بخشید. او برای آب‌ها؛ یعنی برای آناهیتا 
پرستشگاهی می‌سازد و همه متنهای روایت‌های دینی کهن به ترتیب گردآوری» بررسی 
و شرح می‌شوند. این کار به سرپرستی بالاترین شنخصیت زردشتی کشور آتورپات 
مانسّر سپٌندان انجام می‌شود که پس از پایان یافتن: به آزمایش سوگند برای درستی 
اوستایی که از سوی او پرداخته شده بود دست می‌زند. این‌جا از یک کتاب صریحاً 
سخنی نیست. ولی همه‌ی شرایط خواستار چنین کتابی است. گویا در این هنگام هم 
نخستین ترجمه‌های مرتب پهلوی انجام گرفته بوده است. 

«نیز اکنون شاهنشاه خسرو پسر کوات (کواذ) (۵۳۱-۵۷۹) اینچنین رفتار کرده 
است. که کفر و نیروی دولتی بدراکه سرشار از دشمنی بود از روی دستورهای وحی 
شده‌ی دین درباره‌ی هرگونه کفر» در چهارگروه جامعه شکست داد و شرح و توضیحات 
را به دو برابر افزود. درگردهمآ ایی خدایی چنین گفت: ‏ 

A O DC 
بشناسند. ولی پس از آنکه بالاترین اثر بخش و رتوی نخستین (=اهورمزدا و زردشت)‎ 
خود را در جهان آشکار کردند کتاب در مرحله‌ی توضیح نبود؛ بلکه در مرحله‌ی نهاد‎ 
اصلی بود؛ اندیشه‌ی نیکو» سخن نیکو و کردار نیکو را از نظر دینی می‌شد فراگ و کرد و با‎ 
همداستانی سخن خدا به پاکی» خدایان را می‌شند پرستید. از آن‌جا که اهرمزد:بالاترین‎ 
سرور مغان (مغوپت = موبد) است 3 . اینست که آن‌چه آن زمان بازخوانی می‌شد و آن‎ 
چه که ما همچنان بازخوانی می‌کنیم؛ در میان ما در پی نگرش دینی» آشکار شده‌اند. یس‎ 
اگر پرواز روح آزاد ما و نگرش روحی ما به ما اندازه و معیار این جهان را نشان می‌دهنده‎ 
بدین گونه هر دو جنبه (یعنی روحی و جهانی) پرداخته و کامل شده‌اند. آنچه که آنان‎ 
(یعنی مویدان) آرزو می‌کنند» ما آرزو می‌کنيم؛ و با برکت خدایان که از آن سر می‌زند. به‎ 
ویژه بر ایرانیان» شهرباری ایران که ر بر آموزه‌ی دین. «مزیسنی بنیاد شده» برجسته شده‎ 
است؛ زیرا هرگاه برنامه‌ی کرفه(ئواب) برتری جهانی بر آئین مشترک برای همه‎ 
خونی‌زئه آغاز شود آموزگاران دین نیازی ندارند که در رقابت با.دین‌های دیگر پیروز:‎ 
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شوند. از این رو به گونه‌های گوناگون از یک سو اوستا با سخن پاک خدا باید فراگو شود 
از سوی دیگر یک نوشته بر پایه‌ی نوشته‌های متن اصلی می‌تواند ترتیب داده شوند. 
سرانجام قانون‌های کارمندان در سخن خدا وبا سخن خدا و با آموزه‌ی دیتی باید فراگو 
شود؛ سپس پادشاه از این سخن می‌گوبد که نیاز به یک چنین روشنگری راء که با دین 
مزدیستی بیگانه نیست» تأکید کند؛ وی فرمان می‌دهد به تنظیم و ویرایش روشنگری‌های 
تازه‌ی اوستا و زند که از راه بررسی‌های ژرف به دست آمده». و سخن خود را با پاره‌یی 
دستورها پایان می دهد. این جا به سختی فرق توانایی درباره بینش دینی ميان وضع دینی 
و دنیایی برجسته می‌شود و به وضع نخستین یعتی به وضع دینی شخصیت یگانه داده 
می ود E e‏ 

سخنان آغازین به ما نشان می دهد که آن گردهم آیی که دست آورد آن این متن است» 
در آغاز پادشاهی خسرو انجام یافت» و آن هنگامی بود که او بر کفر مزدک چیره شدء 
خاستگاه آموزه‌های مزدک» که سراسر حکومت قباد پدر خسرو را با آشوب و 
دودستگی پر کرده بود(. بر زمینه‌ی دینی ایرانی قرار داشت» ولی معتقد به جهت و 
حرکت معنوی گنوستیکی تازه‌تر در ميان همین دين بود» حرکتی که مانی هم خواسته بود 
از آن بهره‌گیری کند. همچنین این مزدک یک خویشاوندی معنوی خاصی را هم با مانی 
فاش می‌کند» گرچه مزدک به مراتب برجستگی‌اش کمتر از مانی است. تا آن‌جا که 
می‌دانیم» مزدک می‌خواست گونه‌ای دین زردشتی اصلاح شده پدید آورد» ولی آیین 
اخلاق اجتماعی بسیار تند با رنگ کاملا کمونیستی داشت و از همین رو بود که در آغاز 
کار از سوی کواذ پشتیبانی می‌شد. کواذ در این جنبش نوین بهانه خوبی می‌دید تا از 
نیروی. آریستو کراتی جلوگیری کند. همانگونه که فشار بر مانوبت کوشش‌هایی برای 
تفویت دین زردشتی در پی‌داشت. همان‌گو نه هم کنون از ميان بردن آیین مزدکی» آغازی 
شد برای تلاش‌هایی تا از این‌راه یک پاک‌دینی زردشتی راستین و مقاومت‌ناپذیر پدید 
آید» و یکبار دیگر استوار ساختن روایت‌های دینی. در درجه‌ی نخست اهمیت فرا 
فر کر ۳ این بار برای اوستا نیست. دلیل آن تنها بک چیز است و بس: مجموعه‌ی 
اوستایی اکنون دیگر استوار و پایان‌یافته» وجود داشت؛ این نکته با سخنانی هم که این 
مجموعه در آن یاد می‌شود استوار می‌گردد. نگرانی‌های خسرو بیش از هرچیز متوجه 
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ترجمه‌های پهلوی بود. و به راسنتی باید این ترجمه‌ها را امروز بیشتر به صورتی بخوانیم 
که در زمان او به دست آورده بودند. ازگاهان اکنون دیگر چیزی درنمی‌یافتند؛ ترجمه‌ی 
پهلوی گاهان یک سند ناروشن است و گواهی است بر نابودی کامل و برگشت‌ناپذیر 
سنتی اصیل و دست‌نخورده. امّا آنچه مهم است ترجمه وندیداد است که به زندگی 
عملی مستقیماً مربوط می‌شد و از زمینه‌ی موضوع مات داشتند؛ ولی دریافت 
اوضاع کهن این‌جا هم اندک است. ۱ 
دور نیست که عبارت «یک نوشته (نیپیک) وانست بر پایه‌ی نوشته‌های متن ان 
مرتب شود». که شا مه ان هم.نامطمئن و چندمعنایی است. مربوط به پیدایش 
الفبایی باشد که متن اوستا به آن خط به دست ما رسیده است!1. از غلط های گوناگونی که 
در متن اوستا است به‌خوبی برمیاید که در اصل اوستا به این الفبای کنونی نوشته نشده 
بوده است. و توجیه آن غلط‌ها از همه ساده‌تر و طبیعی‌تر برگرداندن نادقیق آن از یک 
الفبای نارسا است. الفبای اوستایی با توجه به آنچه تاکنون می‌دانیم برای زبان اوستایی 
اختراع شده است؛ بعدها برای نوشته‌های.دینی به زبان فارسی میانه بعدی به کار رفته 
است. ولی تا آن‌جا که ما می‌دانیم» هیچ‌گاه برای مقاصد غیردینی و عادی به کار نمی‌رفته 
است..بایه‌ی آن الفبا خط پهلوی اشت که در پاره‌یی از جاها هنوز در یک مرحله بسیار 
تازه‌یی است؛ از نظر شیوه‌ی درست‌نویسی:همگانی این الفبا سخت از یونانی متأثر 
است. به هیچ روی دارای کهنگی بسیاز نیست؛ بدبختانه دلایل برونی برای داوری تاریخ 
آن در دست نیست: این فرض غير محتمل نيشت که این الفبا به فرمان خسرو انوشیروان 
که نگزانی سیار برای روشنگری دقیق سخن خدایی نشان می‌داد پیدایش یافته؛ ولی 
اصطلاحی که پیش از این یاد شده این معنا را هم می‌تواند داشته باشد که پیش از او این 
الفبا یافته شده است. از آن‌جا که هیچگونه دلیلی برای اوستای نوشته شده‌ی زمان 
ساسانیان در دست نیست» ممکن.است الفبای نگارش نخضستین» الفبای خط پهلوی 
ساسا ناشن ون 
E‏ امد 
بوده و تنها.نیاز به گزارش و روشنگری دارد» و اشاره می‌کند به وحی پی‌دربی به میانجی 
موبدان با اصطلاخاتی که سخت روش موبدان را در اوستای کهن بیاد میاورد (پرواز آزاد 
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روان» نگرش روانی»: سنجش ص ۱۹۴ و ۳۰۳ و صفحه‌های بعد). پایه دین رسمی به 
روشنی مشخص شده است: خونی‌رثه» یعنی جهان ایرانی» باید به یاری و پشتیبانی 
کشورداران؛ یک آیین داشته باشد و بس» چنانکه نمایندگان دین در زیر چتر آنان آزاده از 
رقابت با.دین‌های دیگر بتوانند زندگی کنند. بسیان خوب می‌داتیم که وضعی که این جا 
بازگو شده است آرزو و پنداشت محض است. چه در این هنگام مسیحیّت مثلاً در کشور 
رایج‌تر از هر زمان دیگر بود؛ ولی آنچه اینجا گفته شده است برنامه و نظر رسمی دولت 
در سندی که این‌جا گزارش داده شده فرض شده است که یک اوستای نوشته شده 
پیش از اسکندر وجود داشته است - نام «داریوش پسر داریوش». هم همین نکته را 
می‌خواهد برچسته کند - سپس پایدار ساختن روایت‌ها و سنت دینی در زمان بلاش و 
اردشیر و گسترش آن‌ها در زمان شاپور یکم» خلاصه کردن و رسمیت بخشیدن آن‌ها از 
راه آزمایش آتش در زمان شاپور دوم و نگارش پایانین آن و همچنین ترجمه‌ی پرداخته و 
بازنگریسته آن در زمان خسرو یکم انوشیروان. این‌جا یک روایت نسبتاً روشن و 
واقع‌بینانه‌ای داریم» که گذشته از برداشت و آغاز سخن, توجه تاریخ‌دانان را به خود 
جلب می‌کند. ولی زمینه‌ی اندیشه‌یی آن هنگامی برای ما قابل فهم خواهد شد که 
فرضیّات و گفتگوهای دینی محض درباره‌ی پیدایش وحی در جهان بپردازيم. نمونه‌ی 
یک چنین سخنان و فرضیّات دینی در بخش پایانین کتاب سوم دینکرت("بجای مانده 
است. که از پیدایش این دانشنامه‌ی بزرگ گزارش می‌دهد و ویژگی آن‌را نمایان می‌کند. 
" در آن‌جا دینکرت خود به عنوان آخرین جزء در تاریخ وحی دانسته می‌شود. این 
کتاب بازداده‌یی است مستند از وحی نخستین در زمان زردشت. چنین گفته می‌شود که 


نخستین نوشته‌یی که دارای دین نخستین گرونده بود از خود زردشت بود. نضتین 
شاگرد او کوی ویشتاسپه بود که فرمان داد متن اصلی را بنویسند. و آن را به خزانه 
دارشیز بسپارند و رونوشت‌هایی از آن را بگسترانند؛ در کتار او باید یک نسخه‌ی دیگر 
در بایگانی دولتی نگاهداری می‌شد. و مقصود از آن این جا تنها آن نسخه‌ی موجود در 
تخت جمشید می‌تواند باشد. سپس اسکندر ناخجسته آمد و شهریاری دین ایرانی را تباه 


کرد. نسخه‌ی بایگانی دولتی را سوزاند - مقصود در اين‌جا.آتش‌سوزی تخت جمشید 
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هنگام پیروزی اسکندر ست - و نسخه‌ی موجود در شیز به دست پونانیان افتاد و به 
زبان یونانی ترجمه شد. مرحله‌ی بعدی از اردشیر پاپکان باز شناخته می‌شود که کشور 
ایران را دوباره برپا کرد و این نوشته را که پراکنده بود یک‌جا گرد آوری کرد (ا). 

تنسر که هیربد بود در آن‌جا حاضر شد و وحی را یک‌جا با اوستا از نو خلاصه کرد. 
بس از آن فرمان داده شد که یک نښخه در شیز نگاهداری و نیز رونوشت‌ها به گونه 
ویژه‌ی خود پخش شوند. پس از اين چیرگی عرب‌ها رسید که همان تأثیر وبرانگر را بر 
موجودی وحی داشت که تاخت و تاز اسکندر. این بار رهاننده» بالاترین رهبر گروندگان 
یعنی آتورفربناگ ی قَرّخو زاتان بوده که در بخش‌های گوناگون کشور رونوشت‌های 
پراکنده را گرد آورد. باز هم همان نتیجه غم‌انگیز: در درازای زمان کتاب تباه می‌شود» 
پراکنده می شود (۱) کهنه می شود بد و از هم گسیخته می‌شود. اکنون پیشوای گروندگان 
آتوربت ای آیمیتان AAT‏ من E‏ یک وی را کرد اوری 
می کند» و از این کار گردآوری» دینکرت پدید می‌آید. ۱ 

این داستان بویژه آموزنده است. از همه‌ی ویژگی ماهیّت این روایت‌ها برق آسا پرده 
برمی‌دارد. script manet‏ مزا (< = حرف نوشته می‌ماند) و متن‌های اصلی نوشته شده 
با این کهنگی و شمارهای گوناگون بدانسان که این جا فرض می‌شود نه و پراکنده؛ و 
موضوع آن‌ها نه اینچنین, پا چیده» می‌شوده که ناگزیر خواستا رگردهم آیی بزرگ شوند و 
آن روایات را دوباره بدست آورند. هرگز ممکن نیست که سنت نوشته را چنان تصور کرد 
که اینجا شرح داده می‌شود. سنتی که با چنین شرایطی زندگی می‌کند بدان گونه که اینجا 
توصیف می‌شود -گذشته از درستی مسایل تاریخی ضمنی آن - یک سنت عموماً زبانی 
است. سخن گفتنی در این باره پیش از این گفته شده (ص. ۴-۸ ۱). اصولا این موضوع 
کاملاً درست است. که دینکرت به عنوان آخرین دانۀٌ زنجیر روایتی شناخته شود که با 
وحی نخستین آغاز می‌شود. دینکرت نماینده‌ی آخرین اثر حکمت دینی است که 
همچنان به صورت زبانی زنده بود و از آموزشگاه‌های دینی» که میراث معنوی زردشتی 
در درازای صدها سال در آن‌جا نگاهداری می‌شد. گرد آوری شده بود. ۱ ِ: 

داستان دینکرت به این بسنده نمی‌کند. که به‌طور کلی مت ان 
مفروض بداند؛ این داستان می‌گوید یک چنین متنی در نزدیک ترین پیرامون بنیادگذار 
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دین درست شده است. در این محافل هم می‌دانستند که این متن اصلی چنگونه بنوده 
است. در کتاب پنجم دینکرت (چاپ مدن ص ۴۳۷) چنین گفته می‌شود که جاماسپه 
(ص ۲۶۱) آموزه‌یی را که به زردشت وحی شده بود فرا گفت و پاره‌بی را نوشت» یعنی 
اوستا و زند راء که بر روی پوست گاو و به زر نوشته شده بود و در خزانه‌ی پادشاه 
نگهداری می‌شد و از آن‌ها یک بخش به سران کشورها و دستورها داده شده بود» که 
رونوشت‌های بسیاری فراهم می‌کردند. این توصیف در جای دیگر هم دیده مى شود 
و ما درمی‌بابیم که اوستای اصلی بر ۱۲۰۰۰ پوست گاو نوشته شده بوده است. و سپس 
همه جا گفته می‌شود که این همان نسخه شکوهمند اصلی بود که اسکندر آن را سوزاند. 
و هميشه پایتخت کشور در پارس و مرکز کهن مغان در شیز کنار درباچه ارومیه. دو 
نقطه‌ی استوار در تاریخ این سندند. 

هرکس با نگاه دور از اشتبا؛تریخ اصلی زردشتی را از نظر بگذراندهنمیتواند برای 
یک آن هم که شده نیندیشد که این تخیلات را واقعیت تاریخی بداند. هیچ‌کس 
نمی‌تواند» گذشته از مسائل دیگر» به ایران روزگار هخامنشیان چنین وضع پیشرفته‌ای از 
نظر کتاب نسبت دهد که بتواند یک متن اصلی بزرگ یا یک کتابخانه‌یی از اوستا بسازد؟ 
و اگر به راستی پیشرفت ادبی آن روز به یک چنین پایهیی رسیده بوده» سنت دینی نباید 
تنها از ابن رو که نمونه‌ی ال سوخته است «پراکنده» می شد - تورات يهود که در 
درجه‌ی نخست حدود پایان هخامنشیان پایان یافته بود بلایی نسبتاً سخت تر را در سال 
۰ پس ار میلاد در اورشلیم به خود دید. نا گفته تفاند که یران در پیروزی اسکندر در 
بحران دینی به سر نمی‌برد؛ وضع دین» تا آن‌جا که می‌دانیم به همان صورت کهن خویش 
به جا مانده و هیچ دین نوینی خدایان کهن را پرتینذاخت. نبازی نیست به این نکته اشاره 
شود که در ادییّات یونانی» که تاریخ آن را ذقیقا میدانیم» هرچند که تا اندازه‌ی بسیاری از 
دست زفته اسن از ترجمه‌ی پونانن اوستا چنانکه می‌نویسذ کوچکترین اثری دیده 
نمی‌شود؛ طبیعی است که مبادله‌ی معنوی ميان هر دو محفل فرهنگی که از راه برخورد 
مستقیم روزانه انجام می‌گرفت از این موضوع:"جداست. و سرانجام آنا حمکن است 
کسی گمان کند که اگر این کتاب در دست نبود» موبدان روزگار ساسانی» که بهچروی 
آگاهن از روزگار هخامنشیان نداشتند» چیزی در ا چنین کاب بسیار شکوهمند ند از 
این زمان می‌دانستند؟ .. کب ۳ : ۱ 


نه» اوستای پیش از اسکندر در ایران تنها یک آفریده‌ی تخیّل است. و بالاتر از 
این: گزارش‌هایی که در این‌باره است از جمله داستان‌های گسترده‌یی است که به 
ویژه در دوره‌ی باستان بسیار رواج داشت و من چند سال پیش در گفتار: 
Mosebok pû 0‏ ع5[810 0۳7 درباره‌ی کتاب ششم موسی به فرعون در جشن نامه 
(1931) ع1.۳]2:561007.ع به آن پرداخته‌ام. بنابراین نمونه‌ی داستانی؛ که شاید به 
احتمال ضعیف خاستگاه مصری داشته است. دانش خدایی» به مرد راه یافته» به میانجی 
کتابی رازآمین شکوهمندانه آراسته و از نفیس‌ترین مواد ساخته شده است. يا به وسیله 
لوحه‌یی همسنگ آن» ارزانی می‌شود؛ در کهنه‌ترین روزگاران انسان نخستین چنین 
می‌پنداشت که خدایی که در جایگاه مقدس خود نشسته است» یعنی تصویر خدایان؛ به 
مرد برگزیده شده. کتاب يا لوحه‌یی را که در دست دارد می‌سپارد. این باورداشت با 
دگرگونی‌های بیشماری در محافل کیمیاگران از زمان باستان پسین تا روزگار ما گسترش 
یافته است» یعنی سال‌ها پس از آن‌که تصویر خدایان از میان رفته بود و کتاب رازآمیز با 
لوحه. به تنهایی.نقش خدایی را بعهده گرفته بوده است. این باورداشت را می‌توان 
درست بعنوان.اسطوره درباره‌ی فراسم درآمدن به جرگه کیمیاگران دانست. هنوز در 
روزگار ما دسته‌هایی از آن‌هایک زندگی تازه‌یی .در باورداشت مردم نرلاند 20۳۲1۵04 
برگؤاز می کد همین باورداشت هم نقشی در جهان دين به عهده داشته است» طبیعی 
است که در آغاز در محافلی که زنگ گنوستی گرفته بودند اندیشه‌ی وحی پاک نخستین 
زنده بود. و سرانجام این باورداشت محمّد است از لوحه‌ی خوب نگاهداری شده (لوح 
محفوظ) نمونه اصلی آسمانی قرآن. اوستای هخامنشی چیزی نیست جز یک چنین 
سند اسطوره‌ای که بعنوان دارنده‌ی وحی نخستین در آغاز آن را خواستار بودند و آرایش 
شکوهمندانه و ستاره‌شناسانه‌ی آن -۱۲۰۰۰۰ پوست گاو بیگمان بدون بستگی با سال 
بزرگ جهانی؛ یا دوره‌ی زوروان (ص ۴۰۹ و بعدی) نیست - کاملاً سازگار است با 
انتظاری که از یک چنین کتاب آسمانی در دوره‌ی باستان پسین داشتند. 

امّا روایت مقدس اوستا به هیچ روی وقت‌گذرانی بیهوده‌ی مغزهای بیکار نیست. این 
روایت دارای اهمیت ویژه‌ی سیاست واقع‌گرایانه است؛ وگرنه شاهنشاه به آن 
نمی‌پرداخت. نگاهداشتن سرسختانه‌ی این روایت و پیوند. آن با اندیشه‌ی کتاب» نیز در 
جایی که بودن یک کتاب غیرقابل تصور است. نشان می دهد که این انديشه راه‌اندازی 


است برای به‌خاطر سپردن. راه‌انداز دیگر از این دست شک وحی با شیز «بایگانی 
دوا نیت ات مس کر وی ا راکرد و سای راان ساتایانم. . 

چگونه این دلبستگی به یک سند مقدس ناگهان در دینی که معمولا سخت به سنت 
زبانی وابسته بود پدید می‌آید؟ در این‌جا برمی‌گردیم به آغاز بررسی: به پیکار مانویت 
برای فرمانروایی دولت ساسانی. در برابر این دین که دارای اسناد گرانبها و ادعای بیان 
وحی ناب نخستین بود دین زردشتی تنها یک راه داشت و آن این بود که خود یک چنین 
سند گرانبهایی را درست کند و از این راه کهنگی بیش از اندازه‌ی خود راکه متضمّن وحی 
نخستین بود» اذعان کند. شاید اگر تنها گزارش‌هایی درباره‌ی متن‌های اصلی نفیس و 
شکوهمند خود رواج می‌دادند. بسنده نبود؛ باید بتوان به آن اشاره کرد و از این‌راه باید 
که آن‌ها پدید می‌آمدند. از آن‌جا که این موضوع ضمن پیگرد مانویان در پایان سده‌ی 
سوم و آغاز سده‌ی چهارم بسیار حساس شده بود چاره جز این نبود که شاپور دوم در 
ضمن اقدامات خود برای از میان برداشتن کیش مانوی و برای پایدار کردن دین زردشتی 
بعنوان دین دولتی-فرمان دهد که اوستا را بتویسند» و طبیعی است در جریان این کار 
داستان کهنگی بی‌مانند اوستای نوشته درست شد تا از مانویان پیش,بیفتند. از آن‌جا که 
این هیچ شدنی نبود که این متن‌ها راء که مرکب آن هنوز خشک نشده بىود» متن‌هایی 
بسیار کهن بشناسانند» از نظریه‌ی پرمعنای تباهی سنت دینی از دوره‌یی معین و باززایش 
آن در دوره‌ی دیگر که از نظر تاربخی به گونه‌ی ویژه‌یی درست بود» یاری جستند. از 
یک سو بدین وسیله به پیشواز اندیشه‌ی همه‌جا گسترده گنوستی, که به وحی - دوره‌ای 
در درازای زمان اعتقاد داشت» می‌رفتند!!. و از سوی دیگر می‌توانستند بزرگ‌ترین 
فاجعه را در تاریخ سنت به گردن رمی‌های منفور بیندازند و بدین‌گونه یک ماده تبلیغاتی 
بسیار خوب بر ضدٌ آن‌ها بدست آورند. مردم احساس نمی‌کردند» که اصولا این روایت 
در این جا یک توافق کاملا بی‌پایه‌یی را میان سنّت گفتاری و نوشتاری» بیان می‌کند؛ مردم 
تصوّر روشنی از سرنوشت کتاب‌ها نداشتند. 

اوستایی که در آن روزگار نوشته شده بود» بی‌گمان تنها در چند نسخه بيشینه در سه 
نسخه» موجود بوده است. به بیش از این نیازی نبود» چه این متن‌ها برای کاربرد زندگی 
عملی هیچ در نظ رگرفته نشده بود» هیچ کس در اندیشه‌ی صدها سال بعد نبود تا راه 

بسیا رکهن و نیک وآزموده‌ی سنت زبانی را تر ککنند. میتوان تصو رکر دکه این متن‌ها را 


مجموعه‌ی اوستا . Far‏ 


تا آن‌جاکه وسایل و موقعیت اجازه می داد» این ی می آراستند. طبيعة یک 
نسخه باید در شیز».شهر دین» باشد» نسخه‌ی دیگر در پایتخت شاهنشاهی؛ شاید یک 
نسخه هم برای شرق کشور, که جانشین تخت و تاج» همیشه بعنوان پادشاه آینده در 
آن‌جا بود" در نظر گرفته می‌شد. بايد پذیرفت که کمتر دیده شده است که یک سند 
مقس موجودیت خود را در شرایط ناسازگارتر از این آغاز کرده باشد؛ وقتی دلبستگی 
برای چنین سندی به عنوان کتاب در میان نباشد. و این سند به اصطلاح به رغم دستگاه 
دینی و بدون پیوستگی خودی با این دستگاه.و بدون پشتیبانی فرهنگی که پیرامون 
اوست پدید آمده باشد» نمی‌توان انتظار داشت که این سند در زندگی دینی. خود 
موقعیّت مرکزی یافته باشد. تلاش خسرو انوشیروان (خسرویکم) در راه روشنگری 
درست. تنها از این نظر می‌توانست سودی داشته باشد. که خود متن اوستا را به پس 
براندہ بویژه که هیچکس دیگر اوستا را درست درنمییافت؟؛ اگر فرمان میداد که متن را 
به الفبای تازه‌یی بنویسند وجود متن را با این کار بی بیشتر به خطر می‌انداخت» زیرا پیش از 
این‌ها» نوشته‌های کهن» از همین راه به فراموشی و نابودی سپرده شدند بدون این‌که به 
اصطلاح آگاهی بر نوشته‌های اوستایی نزد موبدان موفقیّتی به دست ت آورده و آتان‌را به 
ی 

وجود هر د از این بخوبی ممیکن است که یک بخش از این ف 7 
به صورت نوشته موجود نبود بلکه به به ضورت زبانی زنده بوده. این احتمال اندک است 
که نویسنده‌ی شرح اوستای ساسانی در کتاب هشتم و نهم دینکرت (ص ۳) یک متن 
اصلی نوشته در پیش چشم داشته؛ می‌توان حدس زد که نقل او از روی روایت زبانی 
شناخته نیستند. به‌نظر من کاملا قطعی می آید که متن‌های سرودین یعنی یسن‌ها و 
تهنا نا سل زود در روزگار ساسانیان به صورت نوشته درآمد. تلاش 
رونویس‌کنندگان پرکارتر» در محافل زردشتی بدون گفتگو مربوط می‌شود به دوره‌ی پس 
از برافتادن شاهنشاهی ساسانی» یعنی دوره‌یی که براستی سخن از این بود که آن‌چه را که 
از سنت دینی» می‌شد از نابودی پرشتاب و برگشت‌ناپذیر رهانید باز رهاند؛ و گذشته از 
این هنگامی‌که مردم به زبان و فرهنگی درآمده بودند که بطور غیرعادی به نوشتن 
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ڏانس گر داشتند. آموخته بودند که با کتاب به‌طور جذی سروکار داشته باشند. 

" روشی که دین زردشتی ساسانی برای حل دشواری مجموعه‌ی اوستا پیش گرفته بود 
گواهی چندانی بر توانایی سازش يا کوشش دینی نیست. هراندازه که زمان ساسانیان به 
جلو می‌رفت. نمایان‌تر دیده می‌شد که از این دين نیروی دروتی و خواست گسترش 
کاسته می‌ شد و جایگاه خود را تنها مدیون دستگاه دولتی حاکم و.آمادگی پادشاهان 
ساساتی برای شکنجه بود. زندگی. ذینی. راستین راه‌های دیگری براق خود جستجو 
می‌کرد. اکنون 
پیگردهای وحشتناک مسیحیّت رفته رفته در ایران گسترش بیشتر می‌یافت. پس از این‌که 
نستریّس 12651071058 محکوم شد پیروان او (نستوربان) به کشور ساسانیان بناهنده شدند 
و در سال ۰۴۸۴ جدا از مسیحیان دیگر کلیسای خود را برپا کردند» و این کلیسا توانست 
با ساسانیان تا اندازه‌یی به خوبی کنار بیاند: زیرا این کلیسا با تیروی دولت ایران در پیکار 


یحیّت به‌طور جدی در روی صحنه پدیدار شده بود. با وجود 


با دشمن دیرین بیزانس همداستان بود..دیری نبایید که کلیسای نستوری شبکه‌یی از 
کلیساء یعنی جاثلیق (16۵12011609) مقام مهمّی در دربار ساسانی به‌دست آورد و آرامیان 
ا OS‏ اس ی سرد سای بودنده در محاقل یکدست 
ایرانن همواره بیشتر راه E e es‏ در این راه 
می‌کوشید که دین راستین کشور بشود؛ آخر بار استوارترین پایگاه آیین مزداپرستی در 
محافل دولتیان و ارتشیان بود. اگر اسلام به ميان نیامده بود» غیرممکن نبود که ایران در 
روزگار باستان کشوری شود مسیحی ۳ نستوری. هن اس تابن از این که 2 
ایران راه یافت فرمانروایی ساسانی در هم ریخت. مزداپرستی که تقریباً یکسره بر نیروی 
دولت تکیه کرده بود» با یک تکان؛ همچون میوه‌ی کرم خورده قرو افتاد؛:و تقریباً 
بی‌سروصدا از ردیف دین‌هایی که ات ی 


می‌کشیدند» نیرون رفت.(۱ 


بادداشت‌ها 
کو تاه‌شده‌ی نام کتاب ها 
AGGW =Abhandlungen der Königlichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gûttingen,‏ 
Phil. hist. Klasse ۱‏ 


در ترحمه‌ی (1904 AirWb ۰ =Christian Bartholomae, Altiranisches Wûrterbuch, E‏ 
۱ (فارسی با حرف‌های «واب» داده شدة . . ۱ 


AMI... =Archaeologische Mitteilungen aus Iran; 2۲۹۵۰ von Ernst Herzfeld 
AO = Acta Orientalia 
BSL =Bulletin de la Société de Linguistique. 


BSOS =Bulletin of the school of Oriental Studies. 

DLZ,. =Deutsche Literaturzeitung. 

EI =Enzyklopadie des Islam. 

ERE =Encyclopaedia of Religion and Ethics. 

GGA =6Gûttingische Gelehrte Anzeigen. 

IF  =Indogermanische Forschungen. 

1017 =Indo-iranische Quelle und Forschumgen, hrsg. von Johannes Hertel. 

۳۹ =Journal 6۵1100۰ ۳ 

JRAS =Journal of the Royal Asiatic Society. 

KZ =Zeitschrift für Vergleichende Sprachforschung auf dem Gebiete der 
indogermanischen Sprachen: یاد می‌شود.)‎ (Kuhn Zeitschrift) (معمو ۲ از آن به‌نام‎ 
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MO =Le Monde Oriental. 

.NGGW =Nachrichten der Königlichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen, 
Phil, hist: Klasse. 5۹ 

OLZ =0rientalische Literaturzeitung. 

RHR =Revue de histoire des religions. 

SBAW =Sitzungsberichte der preufischen Akademie der Wissenschaften Be 

UUA° =Uppsala Universitets A°rsskrift. 


ZA = Zeitschrift für Assyriologie. 
ZDMG =Zcitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft. 


ZI = Zeitschrift fûr Indologie und Iranistik. 


بخش ۱ 
ص. ۲: ۱- 9۵01286 Joh. Pedersen, The‏ در: A Volume of Oriental Studies presented to‏ 
Edward G. Browne, Cambridge 2‏ 5 ۱ 
ص. ۳۸۱-۳۹۱ او صابئی‌ها را عنوانی می‌داند برای «پیروان فرقه گنوستی». 
۲ به‌احتمال بسیار مجموعه‌های نوشته‌هایی که از مانداپی‌ها به‌جا مانده از همین راه پدید آمده است. 
۳ یک انجمن هرمسی (سنج. 65 ر011 16112701151 ص. ۱۶۵ به‌بعد) در حران در سال ۸۳۰ 
میلادی به‌نام صابئی‌ها خوانده شد و در نتیجه مامون خلیفه ان را به‌عنوان انجمن دینی به‌رسمیت شناخت: 
الفهرست چاپ فلوگل (7861) ص. ۳۲۰. در دوره‌های بعد نام صابثی‌ها فقط از انٍ این انجمن بود. پلارسین 
معتقد است که در ویژگی این نام برای آنها نادرستی وجود ندارد؛ چه این حزّانی‌ها به‌عوبی می‌توانستند 
پیرو فرقه‌ی گنوستی شناخته شوند؛ ولی این موضوع قطعی است که مقصود از آنچه که در قرآن یاد شده 
اینها نیستند» و آنان که این نام را در ميان مردم رواج دادند از این موضوع به‌خوبی آگاه بودند. 
۴ نک. واژه‌ی مجوس در EI‏ ج ۲ ص. ۱۰۴ و بعد. ولی مجوس‌ها (واژه‌ی وام گرفته از سریانی 
(۳(۲32) که خود از فب. حالت کنایی تکین (فاعلی مفرد) اع مغان گرفته شده است. به‌عنوان 
مردمی کم‌ارزش تر از اهلالكتاب شناخته ی زیر آنها فقط «جیزی همانند یک نوشته‌ی مقذس» ۱ 
داشتند (شهرستانی» کتاب‌الملل والنحل چاپ ٤1۲٤10۸‏ ص ۱۷۹). 
ص. ۳: ۱- نخست بنیادگذار بررسی‌های اوستایی در اروپا ۳6۲۲0۲ Abraham Hyacinthe Anqutil du‏ 
(۱۷۳۱-۱۸۰۵) بود؛ سنج. . کار اصلی او (207025076 06 00۷۲۵86 ,]000-2۷65 #7) در دو جلد پاریس 
۱ (نخستین ترجمه‌ی اروپایی اوستا. او در این کار بدون ِِ توضیحی زند را زبان کهن ایران 
شمالی می‌داند). ۱ ۱ 

۲ صورت شتتی این واژه» وند یداد. در واقع خواندن غاط واژه ویدیو -دات است به‌معنای «قانون 
یل دیوان» (ستا. data‏ 1025۷2 ۷) 


FAY یادداشتها‎ 


1 ۱- سنج. ص. ۰۳۳۸ ۰۳۴۷ ۳۶۲ و بعد W. Geiger, Ostiranische Kultur im Altertum.‏ 
Erlangen 2‏ ص. ۴۹° و بعد. ۸66W( ۰ Marquart, Eranahr‏ دوره‌ی نوین جلد ۳) بر نا 1۹۱ 
ص. ۲۲-۱۲۴ ۰۱ ار زان ۳۱ سر هی ۴ و بعد (مینورسکی). 
ص. ۷: ۱- سنج. ص. ۳۳۲. در آننجا نشان داده شنواهد شد که سراسر طرح | ین پرسش و استدلال هم از 
همین‌رو بی‌ارزش است. از صورت تازه‌ی نام 10۲۲ به‌جای ۷278۷ و 83×1 به‌جای 12171 دستگیر 
می‌شود که آخرین ویرایش فهرست سرزمین‌ها در زمانی بس دیر انجام گرفته است (نک. ص. ۳۳۳؛ سنج. 
مارکوارت. ایرانشهر ص. ۸۸)؛ ولی از این نمی‌توان اینجا کهنگی شود متن را که مسلماً بیشتر از این است 
تعیین کرد. سنج. پادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۰۳۳۲ 

ا آگاهی‌های مارکوارت درباره‌ی تاریخ سالنامه‌ها چاپ دوّم 207 Untersuchungen‏ 
5 م1021 Geschichte von Eran,‏ ص. ۱۰ ۲). این سالنامه باید بیشینه در سال ۴۸۶ پیش از ترت 
داده شده باشد. ولی دلایل سیاسی این شو راهتدان می کد که آن سالنامه دو شال ۴۸۵ رسا مه کار 
می‌رفته است. نک. به ص. ۳۹۸ همین کتاب. 

ص. ۸: ۱- انجمن‌های دینی زردشتی در ایران هنوز در یزد کرمان» تهران» شیراز و کاشان یافت می‌شود؛ 
درباره‌ی انجمن‌های هندی سنج. . گفتار ۱2۲560 در ره ۳ ص. ۱۱۰۸ و بعد و ۲2:15 در ER٤‏ جلد ٩‏ 
ص. ۴۰-۶۵۰ ۶. 

۲- پس از آنکه محمود غزنوی در سال ۱۰۲۹ م. بر ری چیره شد بسیاری از باطنی‌ها (-اسماعیلی‌ها) 
ره کرو ای ما یر ی تن 
ستاره شناسی سوزاند: Sadi‏ ما E. G. Browne, A Literary History of Persia from Ferdowsi‏ 
6 107007 ص. ۱۶۰. پس از اینکه هلاکو قلعه‌ی الموت را در ۱۲۵۶ م. گرفت» کتاب‌های باطنی‌ها را 
سوزاند (همانجا ص. ۱۹۳). گویا زردشتی‌ها هم در زمان عبّاسیان به‌همان اندازه‌ی دیگران گرفتار این 
پیگردها ئو دوادو بیدا ست که هر آن ممکن بود گرفتار آن شوند. بنا بر آگامی که از دوره‌ی بعدی داریم 
عبداللّه پسر طاهر که از ۸۲۰-۸۴۴ فرماندار خراسان بود کتاب شعری را که از یک محفل زردشتی بهاو 
پیشکش شده بود دز آب افکند.و فرمان اد هر گاه کسی نوشته‌های دیگری از مغان به‌دست اوَرّد باید آن را 
بسوزاند (براون همانجا ص. ۲۷۵ و بعد). بدترین ویرانگری بر سر انجمن‌های زردشتی در ایران در پی 
توفان مغول (سده‌ی ۱۳ م.)ء لشکرکشی‌های نابود کننده‌ی تیمور لنگ (آغاز سده‌ی ۱۴ م.) و جنگ‌های 
درونی که در آغاز سده‌ی ۱۸ سلسله‌ی صفوی را ات روی داد. نک. رو 6 در ERE‏ 
۶ ص. ۱۴۷-۱۵۶ ۱ 
ر ° 1: ۱ A. A. Macdonell, Vedic Grammar‏ (در: Grundriss der indoarischen Philologie‏ 
1d AlNtertumskunde. Strbg. 1910‏ ص. ۲ به‌بعد. ` 
ص. ۱۱: ۱- این نظر را من در بررسی‌های خودم درباره‌ی کتاب هوشع UUA)‏ ۵) ص. ۶ به‌بعد و 
ص. ۱۲۸ مطرح کرده‌ام. دریافت زبانی برای دریافتن تاریخ روایت عهد عتیق (تورات) به‌نظر می‌رسد که 
رفته رفته در تفسیرها تحولی ایجاد کرده است. 

Entwicklungsstufen der judischen در‎ M. Guttmann, Zur Entstehung des Talmuds _Y 
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.۴ ۳-۶۰ ص.‎ Religion, Giessen 7 

۳ نک. همین کتاب ص. ۴۴۰ به‌بعد. 

François Nau, Etude historique sur la transmission de Avesta ct sur lepoque ۱ ۳ ص.‎ ۱ 
ص. ۱۴۹ تا ۱۹۹. کریستن سن مخالف نظر نو‎ ۲۵۵۵0۱6 de sa 06۳۴6۲6۵ redaction, RHR 95, 7 
.۵۰٩۹-۵۱۲ ص.‎ 11۲27 sous les 65 Copenhagen 1936 است.‎ 

ص. ۱۴: ۱- texte ct traduction par C. Barbier de Meynard et‏ رتم Maçoudi, les preries‏ 
Pet de Courteille, Paris 1861/7‏ ج ۲ ص. ۱۲۶. این نکته بسیار سودمند است که اینجا درباره‌ی 
چگونگی مغان. که نوشته‌های مقذس را بازخوانی می‌کنند. گزارش می‌دهد: «مغان همیشه ناتوان بودند از 
اینکه نوشته‌های فرو فرستاده شده را از بر بیاموزند. از دانشمند خود و موبدان شاید پاره: یی از آنها یک هفتم ۱ 
آن نوشته‌ها و پاره, یی دیگر یک چهارم. و چند تن دیگر یک سوم ا هر یک از آنها از آنچه از 
بر می‌داند آغاز می‌کند. و آن را می خواند؛ سپ تیم یکر انوا دنال می‌کند و ب بخش دیگر را می‌خواند. و 
سپس سوّمی و و و؛ تا سر تاسر کتاب خوانده می‌شود - این از این رو است که یک مرد به‌تنهایی تمام کتاب 
را نمی‌تواند از بر کند) . ۱ 

ص. ۱۵: ۱- Archiv fr Orientforschung‏ ج ۰۸ ۱۹۳۲/۳ ص ۳۳۴+ ج ۰٩‏ ۱۹۳۳/۳۴ ص. ۲۲۴ و ۲۲۵: 
۵ ۱۹۳۴ ص. ۲۶-۲۳۲ ۲. 

۲- بهاصطلاح: آرامی دولتی: ی. مارکوارت در 120۳0061567 Ungarische‏ ج ۰۷ ۱۹۲۷ ص. ٩۱‏ 
پادداشت ٩‏ ه. ه. شدر 1 Beitrãge‏ 112015600 در (Schriften der Königsberger Gelehrten-‏ 
Jahr, Heft 5)‏ .6 ,لک Geistesw.‏ 065666024 ماله ۰۱۹۳۰ ص. ۱-۱۴. یک سنگنوشته که در 
کسیلای باسثان, راولیندی کنونی» در شمال پنجاب یافته شده (F.C. Andreas, ErKI4ru"g der‏ 
aramdischen Inschrift von Taxila, aus dem Nachlass ۵۲5۵۰ von. H. A. ۷۷۱0۱0۲, NGGW Phil.‏ 
(1931 .1 .اط شاید از دوره‌ی هخامنشی پسین» به‌این زبان آرامی.دولتی نوشته شده باشد. همجنین است 
اسناد آرامی کتاب عزرا و پاپیروس‌های آرامی انجمن یهودیان الفانتين. 

۷, Scheil, Inscriptions des Achêmênides ۵ suse, Paris 1929 (Mémoires de la Mission ۳ 
. archeologique de perse, با‎ 21) ۰ 

۴ در مقابل. سنگنوشته‌ی خشایارشا منتشر شده توصط رتفد مهم ات نک. این کتاب ص. 
۶ به بعد. 

A. Christensen, Heltedigtning og Forteellingslitteratur os Iranerne i Oldtiden, -۱ :1۶ ص.‎ 
.Kopenhagen 1935 

Chronologie Orientalischer Völker, von Albêrûnî hrsg. von Dr. Eduard Sachau, ۱ ۷ ص.‎ 
Chronology of Ancient Nations ترجمه‌ی اکل این ¿ کتاب از همین مترجم‎ Leipzig 8 
۱ ,] 0120011 9 

۲ ۱2 سنج. گفتار من: Questions de 605۳0080۳16 et de 603۴2010816 0082066165, JA‏ ج 
۹ ص. ۲٩‏ به‌بعد. ۱ ۱ 


F۵4: یادداشتها‎ 


(b) -۱‏ سنج. از حمله Anquetil du Perron, Zend-Avesta‏ ج ۲ ص. ۵٩۶‏ 
M. Haug, Essays on the Sacred Language, Writings, and: Religion of the Parsis, ed., and‏ 
by E. ۷۷۰ West, London 58‏ 07127860 ص. ۳۰۶. بنا بر نوشته‌های ت نویسان باستان ي .و 
رھ ن پیش از کشف اوستا دریافته بودند؛ سنج.: 
A. ۷۷ 1171670121, Lexicon 1 StoFEGR, ِ 1748‏ .¥ زیرواژه‌ی 5ناع۷12: «کهن‌ترین 
مجوس‌هاکسانی که در تحوّل زندگی خود متعادل» پاکدامن و خردمند توصیف می‌شوند؛ و پیرو آموزه‌های 
استاد کهن 20۲0251715 بو دند که از حمله‌ی ان آموزه‌ها یکی به‌و یژه آن بود که آب E‏ را آغاز و خاستگاه 
همه چیزها می‌دانند. 

۲- تمام ردیف کتاب‌های GOD‏ و و Indo-iranische Quellen und‏ به J. Hertel‏ 
لیپزیگ ۱۹۲۴ و سال‌های بعد. به‌ویه دفتر شماره‌ی ۶: 1925 Die arische Feuerlehre Leipzig‏ 
ص. ۲۱: ۱- صورت 0۲۲۱124 صورت درست شده‌ی تلقظ الکلیی ‏ برای 0۴٣2۵24‏ است (در فن. ۵ تا 
اندازه‌یی نزدیک به الا[ در زبان انگلیسی است). 
ص. ۲۴: ۱- شاید اینجا تقريباً تمام آثار کهنه درباره‌ی زردشت را باید نام برد. نمونه برای همه‌ی اینها کار زیر 
اسیت: ۱ ۱ ۱ > . 
A. ۷۰ Williams Jackson, Zoroastrian Studies New York 8‏ (سنج. به‌ویژه ص. ۳ و بعد. ص. 


YoY‏ و بعد). 


بخش ۲ 


ص. ۲۸: ۱- Eudoxos‏ در نوشته‌ی Plinius‏ به‌نام 13 ,30 Hermodoros Naturalis historia‏ به‌نقل 
Larios, De vita philosophorum 2, 2‏ 1210801105 (پلینیوس در همانجا 14 ,30 همین تار یخ را از روی 
نوشته‌ی 110711110۳005 یاد می‌کند؛ هرمیتس دانشمندی گردآورنده بود و پیرامون سال ۲۰۰ زندگی می‌کرد؛ 
پلوتارخ et Osiride 46 anonym‏ 15106 6) کسانتوس لید یه یی به‌ نقل قفا کی اقترا همانجاه 
به‌نظر می آید که از گفته هرمودرس Jai‏ می‌کند C. Clemen, Die griechischen und lateinische1)‏ 
Nachrichten über die persischen . Religion, . in: Religionsgeschichtliche Versuche und‏ 
Vorarbeiten Bd. 17, Giessen 1920‏ ص. ۲۳ ۰۸ ۱۱) مراردی که در کتاب جکسن ,2015071 
the Prophet of Ancient Iran New York 1899‏ ,207025161 ص. ۱۵ یادداشت ۲ و ص. ۱۵۲ به‌بعد 
(این کتاب ضمناً دارای کامل‌ترین مجموعه‌ی اسناد غیرایرانی که درباره‌ی زردشت وجود دارد» نیز می‌باشد) 
و کتاب ...00065 از C1۳۴۲‏ (نک. همین کتاب ص. ۱۵). درباره‌ی خود این موضوع: ,126867 ۷W.‏ 
Aristoteles, Grundlegung einer Geschichte seiner Entwicklung Berlin 3‏ ص. ۱۳۳. به بعد. 
Papyrusfragment aus Herculanum mit einem Verzeichnis von Schülern der ۲‏ 
Akademie‏ atonischenام‏ نک. Jaeger‏ همانجا ص. ۰۱۳۲ 


۳ نک. به گفتار من در 3۸ شماره‌ی ۰۲۱۹ ۱۹۳۱ ص. ۵۷ و بعد» ۲۳۵ و بعد» ۲۴۱ و حاهای دیگر. 
حاهای اصلی در بندهش بخش ۰۱ همانجا ۸ شماره‌ی ۱۹۲۹۰۲۱۴ (ص. ۲۰۶ تا ۲۰۹) و بخش ۳۶ (1110 
Bûndahishn Pahlavi Text Series Bd. 3, Bambay 1908 ed. by 2‏ ص. ۴۰ ۲۳۸-۲). 
ض۲۹ ۱- نک. همین کتاب ص. ۲۳۹ 
(۴۳۵) ۲- دینکرت چاپ مَذَنْ The Complete Text of the Pahlavi Dinkard, publ. under the)‏ 
(supervision of Dhanjishah Meherjibhai Madan, Bombay 1‏ ص. ۶۰۳ نت آخخر 
۱۲ همین کات ی ۱۳۲۳۰ 
Jaeger, Aristoteles ... _Y‏ ص. ۰۱۳۶ E. Benveniste, The Persian Religion according to the‏ 
Chief Greek Texts Ratanbai Katrak Lectures Paris 1929‏ ص. ۱۵ به‌بعد؛ گفتار من در 4۸[ شماره‌ی 
۹ ۱۹۳۱ء ص. ۱۸-۱۹ با حدسی که پیش از این زده بودنده نک. .ا Clemen, Die griechischen‏ 
lateinischen Nachrichten.‏ ص. ۲۵. 
ص. ۳۳: ۱- در پژوهش‌های کهن به‌ویژه در این باره نظرهای گوناگون اظهار شده است؛ چکیده‌ی گفتگوما 
در کتاب جحکسن 207085167 ص. 1۵-1۸1+ Zoroastrian Studies‏ ص. ۱۷ و بعد. بر روی هم توخه 
نکرده‌اند که اصطلاح «پیش از اسکندر» در واقع مربوط به‌سال آغاز فرمانروایی سلوکی‌ها (۳۱۲/۱۱ پیش از 
م.) است. بلکه کوشش می‌کردند از زمان واقعی اسکندر به‌پیش حساب کنند. و از این حساب به‌تاریخ‌ها و 
سال‌های بسیار رسیده‌اند؛ بیشترین سال گفته‌ی ا و. وشت است که می‌گوید زردشت در ۶۶۰ تا ۵۸۳ پیش 
از م. زندگی می‌کرد (207025167 ,206807 ص. ۱۷۹-۱۸۱). 

The Traditional Date of Zoroaster ۲‏ در: Oriental Studies in honour of Cursetji Erachji‏ 
London 3‏ ,32۷۲ ص. ۰۱۳۲-۱۳۶ 
ص. ۳۴: ۱- نویسندگان کوناگون اسلامی از زمان فردوسی به‌بعد گزارش می‌دهند که در کاشمر خراسان 
درخت سروی بوده است که به‌دست زردشت کاشته و به‌فرمان خلیفه المتوکل در سال ۸۴۶ برکنده شده 
Zoroastr. Studies )‏ ۲ص ۲۵۵-۶). بنا بر یک نوشته‌ی ا تازه و غیرقابل اعتماد (دیستان) 
این درخت هنگامی که برکنده شد ۱۴۵۰ سال پابرجای بود. ا. روت ۸0۲ .12 از این بادداشت. بدون 
اندیشه» یک «دوره‌ی سروی» ساخته است که باید از ۵۶۰ پیش از م. آغاز شده و بدین گونه یک گاه شماری 
ارت فان باستان ترتیب داده شده باشد. این فرضیه را فلویگل ) Floigl: Cyros und Heradot,‏ ۷۰ 
1 و1021 ص. ۱۸ ) و سرانجام ک. لهمان هاوپت C. Lehmann Haupt: Wann lebe)‏ 
037 در حشن نامه‌ی پاوری [نک. یادداشت شماره‌ی ۲ صفحه ۳۳ همین کتاب] ص. ۲۶۶). که 
در یادداشت نامبرده «بالاترین گواه تریخی راه می‌ییننده پذیرفنند. ولی در واع این تاریخ بر پایه‌ی سنتی 
درست شده که زمان زردشت را ۲۵۸ سال «پیش از اسکندر» بعنی بیش از دوره‌ی سلرکی می‌داند 
(۸۳۶+۳۱۲+۲۵۸-۱۴۱۶ سال خورشیدی که برابر می‌شود با ۱۴۵۸ سال ماهی اسلامی و به ۱۴۵۰ سال 
آن را خلاصه می‌کنند)» و به‌اين ترتیب به کلی غیرمستقل است. دوره‌ی سروی یک تصویر دروغین است. 
کل خر از انکه زردشت تاریخی با خراسان سرو کاری نداشته است. چنان که شرح بعد نشان خواهد داد. 


اض زو نتفای ظط به‌سرو برای تاریخ آیین زردشتی اهمیّت بسیار دارد. 


رادداشتها ۴۹1 


ص. ۳۵: 2۱ 1909 ,42 Ed. Meyer, KZ,‏ ص. ۱ و بعد« ص. ۱۵؛ (واب) Chr. Bartholomae Air. Wb.‏ 
از همین نویسنده 16076 Leben Ud‏ 2212150۲25 هیدلبرگ ۱۹۲۴ ص. ۱۰. 

آند س 5 جنان که معمول او بود خودش هیچ چیزی درباره‌ی این موضوع منتشر نکرد» ولی 
«مکتب گتینگن» که از او الهام می‌گرفت زمان گذاری سنتی را پذیرفته بود و به‌این ترتیب گویا نظر منفی 
لو مل 101010601 .11 شناساننده‌ی آن مکتب و استادش بود (00ع1۳۵010 Die Religion Zarathustras‏ 
0 ص. ۴). 

ض۴۷ ۱ در کار بخ طبری به‌جای مانده است: نک. Th. ۷۵۱001۵, Geschichte der Perser Ud‏ 


Araber zur Zeit der Sasaniden. Aus der Arabischen Chronik des Tabari ۳6۲8۵۵۲2] und mit 


auf hrlichen Erlauterungen und Ergûnzungen versehen Leiden 1879‏ ص ۸۵ تا ۶۱۱۲ از همین 
نویسنده 1887 zur persischen Geschichte Leipzig‏ 215۵126 ص. ۱۰۴ به‌بعد. 

ص. ۳۸: ۱- نک. به کارهایی که در یادداشت پیش از این یاد شد. 6٤8٥11٥1٤‏ (تاریخ): ص. ۷۲-۸۵؛ 
مھ (گفتارها): ص. ۱۰۳ و بعد. 
ص. ۳۹: ۱- برای تمامی شرحی که پس از این درباره‌ی این سالنامه:می‌اید نک. نوشته‌ی من: 
(متن‌هایی درباره‌ی سالنامه‌ی مزدیسنی) 1934 Texte zum mazdayasnischen Kalender J4‏ 

۲ اثارالباقیه (نک. پیش از این یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱۷) ص. ۰۴۴۸-۱۷ که در نوشته‌ی پیشین من 
(متن‌هایی...) ص. ۸۰ و بعد ترحمه شده است. 

ص. ۴۰: ۱- سنج. جدول تاریخ‌های سال نو در کتابی که از که دز صن ۳۷ بادداشتا شمارهی ۱ اورد: 

شده بود. ۱ 

ص. ۴۲: ۱- دستور فارسی میانه دنور یک مقام E SE‏ رت رها 
یز شناسی مزدیستی و دستورهای دینی بوده است. نک. 5255201065 Christensen, 11۲80 Sous les‏ 
صود ۱۱۴و د در این کناب کزسته صو کن ۱۱۲-۲۱۱۷ دید کلی خربارهیسلسلهی مراب زردفتی در 
زمان ساسانیان به‌دست می‌دهد. بالاترین پایه‌ها «موبد موبدان» (مُغویتان مُغوبت تلفظ ساسانی آن 
موبذان موی) کسی بود که از سوی پادشاه به‌این سمت نامیده می‌شد؛ او رئیس و سر همه‌ی موبدان بود 
(مغوپت. مّیذ در واقع «خداوند مغان»)؛ همانند اسقفی بود که هر یک از آنان ریاست یک بخش دینی - 
که پایه تقسیمات کشوری بود - به‌عهده داشت. مردان دینی روی هم رفته اصطلاح «مَغو موغ» را به کار 
می‌بردند؛ کسانی که در پرستشگاه خدمت می‌کردند هیریت (ساسانی: هیریذ. در نوشته‌های عرب‌ها 
هیربذ. واژه‌ی کهن 2807821 همین کتاب ص. ۵۸). بالاترین مرد دینی در یک پرستشگاه مغ مغان 
(موغان موغ) نامیده می‌شد؛ پیشوای هیربدان» هیربد هیربدان (هیرپتان هیرپت) که از نظر پایه مستقیماً 
پایین‌تر از «موبد موبدان» قرار داشت و به گونه‌ یی لا ترین پا پایه حقوقی را تشکیل می‌داد. 9 می‌شد. 

۳۹ ۲ ارو‎ BES 
ص. ۴۳: ۱- دینکرت چاپ مدن ص. ۰۴۰۵ نک. نوشته‌ی من «متن‌هایی...» ص. ۳۸-۳۹ با یادداشت ص‎ 
VY 


ص. ۳۵ ۲۳ مایر در جاپ نخست کتاب خود درباره‌ی تاریخ باستان حلل ۱ (اشتوتگارت (IAAF‏ دين 
مزدایی را که بدون گفتگو با دین زردشتی یکی شناخته می‌شود. دینی می‌داند که در باکتری پدید آمده است 
(ص. ٩- Oe‏ ۰0۵۲ ولی به پیروی از ر زه دارمستتر . J. Darmesteter.‏ مایر. چهره زردشت را به‌اندازه‌یی از 
افسانه‌های دینی پیجیده و پوسیده می‌دید که می‌گوید درباره‌ی او به‌عنوان یک شخحصیّت تاریخی نمی‌توان 
جیزی دانست. هر چند او به‌عنوان چنین شخصیّتی شناخته شده است. به گفته‌ی ما یر دین زردشتی بیش از 
هر جیز از دگرگونی طبیعی دین طبیعی آریایی کهن پدید آمده است» هر چند که آن هم بدون افزوده‌های 
شخحصی نیست. در چاپ نخست کتاب خود جلد سوم (۱۹۰۱) مایر می‌پذیرد (ص. ۲۱) که پیش از این زیر 
تاٹیر دارمستتر شخصیّت تاریخی زردشت را یکسره نادیده میگرفت: بدون اینکه نظریّات خودش را 
درباره‌ی این موضوع بیشتر گسترش داده باشد. جز این درباره‌ی دین زردشتی در نظر خود پای‌بند می‌ماندء 
یعنی می‌گوید نام اهورمزداه مسلما زردشتی است. و نام مَرّد کو راکه مایر در فهرست خراج سارگن از سال 
۲ پیش از م. مورد توجّه قرار داده (نک. همین کتاب ص. ۳۵۴) و آن را با وجود طرز نگارشش (نک. 
یادداشت شماره‌ی ۳) چنین می‌خواند. باید دلیلی باشد بر اینکه سرزمین ماد در همان سده‌ی هشتم ق.م. 
زردشتی بوده است سپس وی نگزشن تازه‌ی خود را درباره‌ی زردشت در گفتار «کهن‌ترین گواه تاریخ‌دار زبان 
ات KZ‏ حلد 2 ۹ ۰۱۹۰ ص ۰ ۱-۲۴ با پس‌توشتی در ص. E‏ است. در این‌جا ری 
ر همجنین 0 به‌نام E‏ مزاش ا ۳0۵۴ همین کتاب)» که در کتابخاه ی آسوریانی ۳ 
یافته شده. و خدایان پیمان میتانی (همین کتاب ص. ۰ و سپس یک جنین نمای تاریخی به دست می دهد 
سرزمین ماد در سده‌ی ۸ پیش از م. رو آم مزدایی بود یعنی زردشتی؛ زردشت در ایران شرقی. و نه در 
ماد بیشینه پیرامون سال ۵۰ یه پیش از م. ول قیال سند فد سای بش بر در کاریو ده اس این نما را 
او در کتاب خودش به‌نام ا و مراحل آغازین مسیحیت) جلد دوم (۱۹۲1) به‌تفصیل شرح داده 
و آنچه او در ادا شرح داده است بدون تعر ۵ 8 . اشتیر H. E. Stier‏ آن‌را در «تاریخ باستان» حلد 
۳ (۱۹۳۷) ص. ٩۷-۱۲۷‏ پذیرفته است. 

۲ نک. یادداشت شماره‌ی ۳ ص. ۰۲۰۱ 

۳3 نوشته سل ۵ Ee‏ 23 4 اش 2 -کو؛ ع 

F. ۷۷۰ König, Alteste Geschichte der Meder und Perser 

(در: Alte O iei‏ ۲ جلد ۰۳۳ دفتر ۴/۳)ء لیپزیگ ۰۱٩۹۳۴‏ ص. ۵۷ و بعد. 

و وی TOF‏ 

e 5‏ ا ی پیش 1 6«( Leben und efê)‏ ۵ ۲ ص. ۱۱). دید 
کلّی درباره‌ی پیشنهادهای گوناگون با نام و نشانی کتاب‌های مربوط به کوش کریستن سن در گفتار 1216 
2167 در: 
Kulturgeschichte des aiten Orients 3, 1 (Handbuch der Altertumnswissenschaft begr. von I.‏ 


(مو نیخ ۳ ص. ۲۱۳ يادداشت ¦ . Müller, hs. von Walter Otto 3. Abt., 1. Teil, 3. Bd.‏ 
ص. ۴۷: ۱- جکسن در کتاب زردشت خویش (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۲۸) بدون هیچ‌گونه 


یادداشتها ۳۳ 


کوششی در راه ارزش‌یابی انتقادی از کتاب هفتم دینکرت همچون یک سرچشمه‌ی تاریخی بهره‌گیری کرده 
است. طرز کاری که از نظر ظاهر و شکل زبان شناسی دارد هنوز از مرحله‌ی آمادگی تجاوز نکرده انست؛ 
ترجمه‌ی وست (در: ç Pahlavi Texts 5= Sacred Books of the East‏ ۷ اکسنورد ۱۸۹۷) e‏ 
شده و دیگر کاربردی ندارد. 

۲- شهرستانی (نک. یادداشت شماره‌ی ۴ ص. ۲) ص. ۱۱۸۵ اشاره‌یی در دینکرت. کتاب هفتم به‌این 
موضوع نک. جکسن «زردشت» ص. ۰.۲۰۱ : 4 ۱ 

۳ نک. همینجا ص. ۰۱۹۲ 

۴- جا و بخش فراگیرنده در جنوب شرقی دریاچه‌ی ارومیه. و یک آتشکده‌ی معروف؛ ویرانه‌های 
نزدیک تخت سلیمان. نک. یاقوت. واژه نامه‌ی جغرافیایی (-معجم‌البلدان) به کوشش ۷۷516۳71011 F.‏ 
جلد ۰۳ زیرواژه‌ی شیز؛ ان ج چهارم. ص. ۴۱۵. 

۵ نک. همین کتاب ص. ۳۴۵ و بعد. 

ص. ۴۹: ۱- پلوروششیه در يشت ۵۸ء يسن ۱۳ وندیداد ۴۶و عو ۱۹۴ دیده می‌شود؛ ۳ فقط در 
یک قطعه دیده می‌شود. ۱ 

۲- درباره‌ی شکل نام‌های بعدی و غیرایرانی نک. جکسن» زردشت» ص. ۱۲-۱۳. به‌فهرست او اکنون 
من‌توان این شکل‌ها را افزود: به‌خط مانوی ژرهوش ت نی (ایرانی میانه‌ی شمال غربی). 
ررذروشت- 227001051 (ایرانی میانه‌ی حنوب غربی)؛ سغدی زژشج = 7227056 Reichelt, Die)‏ 
)sogdischen Handschriften des Britischen Museums 1. Heidelberg‏ ۰۱۹۲۸ ص. ۶۸. صورت 
معمول پهلوی آن زرتوخشت و صورت معمول عربی آن زراذوشت است. در یونانی 7م0607م:2؟؟ 
جزء دوم آن با م0077 (ستاره) بستگی پیدا می‌کند» زیرا زردشت بيشتر به‌عنوان قاری یقت عفر 
می‌شده است. در ارمنی 220251 < 27012051 حزء ننحستین ظاهرا به ]2۷1 یعنی «نابوده بد» تعبیر 
شده است. یک ريشه شناسی عامیانه‌ی ضدٌ زردشتی. انبوهی بسنیار از توجیه این نام کم و بیش تخیّل آمیز 
در درازای زمان ساخته شده است؛ نمونه‌یی از ان E. Reuterskidld, Zarathustras religionshistOriKa‏ 
٩121171۳7, ۲025212 5۱0011301۳ 4‏ ص. ۸۸ یادداشت شماره ۴. برای سرتاسر این مسئله نک.: .3 
Das erste Kapite! der Gaþa uštavaiti, nach dem 1006 des ۲۰‏ 0 بدون سال 
von J. Messina (Orientalia Nr. 50, Rom 1930)‏ ۰2۲52۰ ص. ۰۲۲-۲۹ 

۳- نام کتاب‌های دیگر در ص. ۵٩‏ همین کتاب؛ سنج. ص. ۴ ۰۲۰۰ ۳۰۷ و بعد. ۳۱۴ این کتاب. 

ص. ۵۰: ۱- واژه كَرَپَنْ. که به‌ضرورتِ وزن شعری گاهان کر باید خوانده شود. خاستگاهش روشن 
نیست؛ اوسیج برابر است با [اگنا در وداه که از یک صفتی است برای گنی و اوسّش ۰598 و از سوی 
دیگر خوانندگان دینی از همان گونه‌ی کوی؛ بوده‌اند. ۱ 

A. Christensen, Quelques notices sur les plus anciennes Period dU نک. بسویده‎ ۲ 
Etudes sur le Zoroastrisme de la Perse :۸۱-۱۱۵ ص:‎ ۱٩۲۴ 0ھ ج ۴ سال‎ :ıد‎ Zoroastrisme 
antique, Kopenhagen 1928 (Det Kgl. Danske Videnskabernes Selskab, Hist.-fil. Meddel 
۰۳۲-۳۵ )۴۳۹( ۰۱-۸ به‌ویژه ص.‎ )۱٩ (همانجا ۲ و‎ es Kayanides, 502000۵867 1931: elser 15, 2 


۴۹۴ ۱ دین‌های ایران باستان 


همجنین سنجیده شود بررسی ماد در: 112816۲ 1216 (پیش از این در یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۴۵). 
ص. ۵۱: ۱- از این گونه بهمحساب می‌آورم من» بیش از همه تحولی که در 1<5 در شرایط معیّنی صورت 
فو گنز د (سنج.: Kurylowicz, Traces de la place du ton en gatique‏ در: Bibliothèque de Ecole‏ 
Hautes Etudes, 1۲252. 244 Paris 9‏ 065 ص ۱۲ و بعد) و قرینه‌ی آن در زبان سغدی -سکایی تحوّل 
[-<۵1- است (1 یک دست نیست 4 Z11,‏ 1606560 ص. ۱۲۶+ سنج. H. Reichelt, Iranisch‏ در: Die‏ 
Erforschung der indogermanischen Sprachen 4, 2. Berlin 7‏ ص. ۳۰) و تبدیل -11-به ۲بیواک: 
در تلظ سنتی ایران غربی این ۲1 به -- بدل می‌شود (218<58 در واقع ۳۵۵ با بیواک؛ از این رو آن را با 
-- در واژه‌های وام گسرفته شنده‌ی ایرانی مسسیانه از اوستا واج نسویسی می‌کنند: 
.)fravahr = rava > 21‏ و این پدیده‌یی است که در زبان‌های ایرانی غربی از بن بیگانه است. ولی 
سرو کار پیدا کردن با -۲1- در گویش‌های ایرانی شرقی نمونه‌هایی دارد» سنج. مارکوارت. (یادداشت ۲ ص. 
۸ این کتاب) ص. ۳۰-۵۱؛ 1321167 در ۴1 ج سوم ص. ۱۱۳۵ زیر گفتار ۳675120 (درباره‌ی تحوّل -۲1- >-5- 
ان را و وا ۳ ناگل نظر دیگر ی دارند. Andreas-Wachernagel, Die ۷۱6۲۱6 Gatha, NGGW Phil.‏ 

K1. 1‏ .انط ص. ۲ و بعد؛ ضمناً اینجا گفته می‌شود که زبان گاهان ایرانی شرقی است). 

۲- پیش از اینها بارتلمه 1906 5۲۵/00۷0۲8 .Bartholomae Zum altiranischen Wûrterbuch,‏ ص. 
۶ به‌بعد. این نظر کهن را که زبان گاهان مادی است. به گونه‌یی بنیادین رد.کرده بود. 1921 1606500 و ۷10[ 
5 ص. ۲۵۵ به‌بعد» کوشش کرده است که ثابت کند. همه‌ی زبان اوستایی حتّی زبان گاهان از شاخه 
زبان‌های شمال غربی است؛ آ. میّه 1۷1611161 ۸ با این نظر موافقت کرده است )1€ Troi Conference SUF‏ 
de "Avesta, Paris 5‏ 0818 ص. ۲۶ به‌بعد). بر خلاف این نظریه نظ رگ. مرگن ستیرنه است: .6 
Morgenstierne, Report on a Linguistic Mission to Afghanistan, Oslo 1926 (Instituttet for‏ 
Kultur forskning ser. C. 1-2)‏ ignendeاsammen‏ ص. ۲۹ و بعد؛ ه. ریشلت همانجا که پیش از این 
اشاره شد ص. ۲۹ و بعد. کر یستن سن (۰1924 4 ۸0 ص. ۸۳) به‌این نکته اشاره می‌کند که در نتیجه‌ی این 
حقیقت که اوستا با میانجی سنت ایران غربی به‌دست ما رسیده است (نک. اینجا ص. ۳۹۷ بهە‌بعد)ء می‌توان 
گردآورندگان را برای پاره‌یی عناصر ایران غربی در ن مسئول دانست. ولی به‌نظر من متن‌های کهن 
شرقی در نکات اساسی» تنها در تلقظ ممکن است تأثیری از ایرانی: غربی پذیرفته باشند. ژرف‌تر از این 
ممکن است در متن‌هایی تأثیر گذاشته باشد که در غرب پدید آمده‌اند: (انن کتاب ض. ۳۹۸ هر چند 
بی‌گمان همین متن‌هایی را هم که در غرب پدید آمده می‌خواستند به‌زبان «اوستایی» بنویسند؛ با اينهمه یک 
بررسی عملی زبان شناسی از این متن‌ها هنوز در دست نیست. 


بخش ۳ 
(۴۴۳۰) ص: ۵۳: ۱ کار بنیادین درباره‌ی بررسی یشت‌ها کتاب‌های کریستن سن است. که در پادداشت 


شماره‌ی ۲ ص. ۹ از آن یاد شده. من در درجه‌ی نخست از نظر تاریخ گذاری با کریستن سن هم‌آهنگ 
نیستم» زیرا من نمی‌توانم بپذیرم که يشت آَرّدوي سورا آناهیتا در غرب ساخته شده است. نک. ص ۰ و 


یادداشتها ۳۹۵ 


بعد» ۲۹۱ به‌بعد. 

ص. ۴ ۵: ۱- 3۵11۵ ٍِ توضیح این واژه نک. به ص. n‏ سنج. نشت ۱۳۱۶ 
mm raya × “aronahaša/us na zayeiti viaxnö/vyaxmOohu güšayat.uxûO‏ ۹۹212 «از راه دارایسی و 
درخشش نیروی (-فرَوّشی‌های) آنان مردی زاییده خواهد شد که ویاخنه است» و سخن خود را در 
ویاخمن (یعنی در گزینش گاه‌ها) به گوش‌ها فك رساند.). 

ص. ۵۶: ۱- واب ص. ۲۰۲ ۱ 

ص. ۵۷: ۱- بارتلمه واب. ص. ۵۰۹ این واژه را نام ویژه‌یی می‌داند. ولی در يشت ۱۰۱۴ بر پایه‌ی پاره‌یی 
دستنویس‌ها م2 x‏ 0 8001062 می‌خواند: (به‌جای. 5۱09170 88010168): که خحلاف 
وندیداد است ۱۴ (اين کتاب صن: ۲۱۵). و .گیگر W. Geiger‏ در کتاب Ostiranische Kultur‏ ص. ۳۳ 
آن را یک نام ویژه‌یی می‌داند برای بخش قابل سکونت در شگدیانه. اندرآس آن‌را «روستا» ترجمه می‌کند و 
با واژه‌ی استی لائ روستا. می‌سنجد. همانجا (یادداشت ۲ ص. ۱۵ این کنتاب).ص. ۱۲. ترکیب‌های 
20۷2-58 و gava šiti‏ (ه‌سیچ جیزی باز دارنده از جسنین بازشکافی نیست؛ سنج.: 
J. Duchesne-Guillemin, Etudes.de morphologie iranienne 1 Les 6000200968 de Avesta,‏ 
6 11688-۴318 ص. ۷ به‌بعد مخالف نظر واب» ص. ۵۱۰) در يشت ۰۱۰۱۵ به‌جای خحونی رنه آمده‌اند 
رضز۲۳:۵ ۲۲ ان کات 

ص. ۵۸: ۱- در این باره ریشه شناسی ناپذیرفتنی از کراوزه )1929 ,56 (W. Krause, KZ‏ ص. ۳۰۴-۳۰۸ 
داده شده است. 

O. Weinreich, Lykische Zwdlfgötterreliefs, Untersuchungen zur Geschichte dCs -۱ :۵٩ ص.‎ 
Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, در:‎ dreizehnten Gottes, 
۱۵۴ ص.‎ 1913, Abh. 5: R. Reitzenstein Das iranische Erldsungsmysterium, Bonne 1921 
بە‌بعد؛ گفتار من ...0۱6501005 در 1931 ,219 .34 ص: ۵۴ و بعد.‎ 

۲- سنج. . Christensen, les Kayanides‏ #۰ ِ" -۲۰. من با کریستن سن از این جهت اختلاف نظر 
دارم و سلسله‌ی پادشاهان کوې را که در فرشی ید نش یاد له اسبته در مان وا پر این سازمان کشوری 
نمی‌دانم بلکه انان را فقط فرمانروایان محلی در سرزمین خودشان می‌دانم؛ نک. ص. ۲۹۲ و بعد این کتاب. 
ص. ۶۱: ۱- J.. Wackernagel, Zur awestischen Wortkunde‏ در j>‏ نامه‌ی Geiger Studia‏ ۱۷۷۰ 
Leipzig 1‏ 10001۲۵7102 ص. ۲۷-۲۳۳ ۲. ۱ 
ص. ۶۲: ۱- در فسمت‌های اصلی من در اینجا با ی. هرتال: J. Hertel, Die Sonne und Mithra im‏ 
Leipzig 7‏ ,(9 10۳) 2۳۵۵/۵ ص. ۱۷۸ ببعد همم‌داستانم. مولتن 821 Moulton,‏ 
Zoratrianism London 46‏ ص. ۶۲ ویژگی‌های یش را به‌عنوان خدای شب برجستگی می‌دهد. 
پژوهش‌های پیشین. به‌پیروی از سنت غربی در وجود میثره بیش از هر چیز یک خدای خورشید می‌دیدند.. 
از آن جمله هنوز حکسن 50165 20102517180 ص. ۵۸ و بعد. این ارتباطی به‌ماهیّت اصلی این خحداء 
جنان که در مهریشت دیده می‌شود. ندارد. 


۲- سنج: : مولتن. همانجا ص. ۳ و بعد؟ ص. ۳۱ این کتاب: 


ص. ۶۲: ۱- سنج. ۰ Bousset, Die Religion des Judentums im spûthellenistischen Zeitalter‏ ,۱۷۷ 
A. (۳867 6‏ ص. ۴۹۶. در آنجا سخن تنها از چند پدیده‌ی پنهان است. ولی بی‌گمان شروشه بر 
ری باررداشت E‏ أست» به‌و پژه فرشته‌های رافائل و حبرئیل. که این دومی در 
ص. ۶۴: ۱- ۷0۲۵803 et‏ ۲۲۷۲۱۲2 (برای عنوان کامل این کتاب نک. ص. ۰6۶۹ ص. ۴۴ یادداشت ۳. 
ص. ۰۶۵ ۱- 1899 Les Fravashis, Paris‏ (همچنین در 1899 39 La vie future d’après le +(RFKR,‏ 
Mmazdêisme‏ در: 
Annales du Musée Guimet,: Bibliothèque études,‏ لد ٩‏ با ا E‏ 
q‏ پاريس ي 

Lehmann Zarathustra 1‏ ص. ۱۷۸-۸۵ Early Zoroatrism‏ ,tonاMou.‏ ص. ۲۵۴-۲۸۵. یک پررسی 
اصلی واژه‌ی فروشی (۲3-۷۵۲۲1=*]۲۵-۷۲۲1]>) هنوز ناروشن است. پیوند دادن آن با زمانواژه‌ی -1]3-۷727 
به‌معنی «با گزینش داوری.کردن. ا (همین کتاب ص. ۲۷۴ همچنین ۳۲۴) ناممکن است و ظاهراً 
پیوندی ست ساخته‌ی حود ایرانیان؛ قرو در | ین صورت روان برگزیننده؛ یا داوری کننده یعتی بخش 
روانی (همچون لومّل 22181528 Lom me, Die Religion‏ .13 (من. ۱۶۰). درباره‌ی این «گزینش» و 
معنای بنیادین آن نکی. همین کتاب ص. ۵ و بعد؛ ۲۷۲ به‌بعد. ممکن است واژه‌ی اورون از نظر 
ريشه شناسی با این واژه خویشاوند باشد. نک. همین کتاب ص. ۱۲۸ و یادداشت‌های آن صفحه. با این همه 
به حوبی ممکن است فرّوشی در اصل یک معنای ابتدایی‌تری داشته باشد. 

: ۲- سنج. از حمله فا Rafael Karsten, Inledning till‏ ا ۸ ص. 
۳ به‌بعد. ۱ 

وک این بی‌گمان مرحله‌ی فرهنگی است که با بیرون گذاشتن مرده بر جسته می‌شو د. نک. همین کتاب 

ص. ۳۱۰ و بعد. ور فزوشی یات نخست باید به‌یاد تأثیر محفل ویر بود» نک. همین کتاب ص. ۰۷۵ ۳۰۰. 

۰ ۴ اا ری جنان که همانندی ثانت آن با خوزنه نشان می‌دهد. معنی این واژه چیزی نزدیک «شکوه 
و درحشش آسمانی» است. و معمولاً هم من چنین ترجمه می‌کنم . ترحمه‌ی آن به «ثروت و توانگری؛ تنها 
برای روشن كردن مسئله است.. 
ص: ۶۶: ۱- نک. واژه‌ی 0۳06215 در ERE‏ ج اک ۵۰۷-۳ با بخش‌های حزء آنه «112125) ص. 
۱ و بعد. ۱ ۱ 
ص. fv.‏ تعبیر هرتل را که رشنو گونه‌ی نگارش تازه‌تری است از “Rakai‏ «نگاهبان» ۳ «نگاهدارنده» 
(«یشت ۴ ۲۶ MY‏ 1931 ,7 ۴ ص. 1۸ AY Y1‏ ( من نمی توانم پلیرم. 
ص. fA.‏ ۱ - ساختمان‌های ماحراحویانه‌بی درباره‌ی ا در گفتار Ww, Schulz,‏ و این خن 
Ri in Awesta‏ منلان0 ۰26 در جشن نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳.ص. ۴۰۷-۴۳۳ در آنجا گاهی هم 
گفتگوهای تازه درباره‌ی این موضوع دیده می‌شود. 

۹1 «پیام رسان اهورمزداه» وندیداد ۱۹۳: واژه همسان ودابی آن 8 اصطلاحی است برای 

آگنی. در اوستا هم این خداوند پیوستگی نزدیکی با آتش دارد؛ در یسن ۱۷۱۱ این خداوند همه‌ی پنج آتش 


بادداشتها ۱ ۴۷ 


اوستایی را در یک ردیف دربر دارد. 
ص. ۶۹: ۱- توصیف من در ,20651100 در J.A‏ ج ۹ ۷ ص. ۱۰۰ به‌بعد نادرست است. 
AR‏ سنج. اين کتاب ص. ۲۵۶: ۷۲0۲۵2۵ Benveniste, ۷۲۱۲۵ et‏ ص. ۳۷ و بعد. 

۲- این نظر بی‌گمان ممکن‌ترین انها است. 

۳ همانجا ص. ۴۹ و بعد. درباره‌ی درفش در اوستا نک. همین کتاب ص. ۳۱۵ و بعد. 
ص. ۷۶: ۱- همه‌ی مطالب «اکلا! ,۷6۵0۲/۳25 Her,‏ 52اه در واب ص. ۲۹۳ بايد بازبینی شود؛ 
اهوره یک مفهوم دنیایی نیست. آنجا که این واژه برای هستی‌های دنیایی به کار می‌رود همیشه وابسته 
به‌حهان اهورایی است و ان جهان را با دید خدایی می‌بیند. 

بيست همازتا و ۸ به‌بعد. 

Windischmann, Zoroatrische Studien, Berlin 1863 ۳‏ ص. ۶۲۱۷ بنوئیست همانجا. 
ص. ۷۸: ۱- گفتار من 0۵۱65110۳5 در 3.۸ ۰۲۱۹ ۱٩۹۳۱‏ ص. ۱۱۷ و بعد؛ این کتاب ص. ۳۸۰ به‌بعد .۳٩۱‏ 
ص. ۷۹: ۱- این تعبیر از دامویش او په منه تازه است. چون ا ین خدا در نیایش‌های سرودین غالباً همراه با 
دهما آفریتی می‌آید و آفرین و برکت پیکر یافته‌ی روحانی را در آن می‌بینند. از این رو دامویش اوه مَنّه 
را نفرین پیکر يافته می‌دانند (دار مستتر: نک. واب ۰۳۹۲و حکسن. آخرین بار در 4165 تا ,70708517 ص. 
۳ - تعبیری است سراسر بدون دلیل و نامحتمل. همچنین نظر هرتل درباره‌ی دامویش اوپه مله 
(«موجودی آفرینش». نک. A Wesa‏ دز 207 Die Sonne und‏ در 1077 شماره‌ی ۰٩‏ ۱۹۲۷ ص. ۸۹ 
۵ دهما آفریتی خود مسئله‌یی را مطرح می‌کند که اینحا نمی‌توان بهن اشاره کرد! کافی است گفته 
شود دهمه یک مفهوم حاص دين میثره است. 

The Golden Bough, Part IV vol. 2. London 1914 _Y‏ ,۳۲202۵1 .5 ص. ۰۱۶۲-۱۶۷ درباره‌ی 
این مردم کارهای گوناگون نوشته شده است» برای نمونه نک. ۲42201818 .8 در ۸۵۳۱۳۲۵۵05 ج ۲۷. 
ص. ۰۸۰ ۱- ۴۲۵2٤۲‏ همانجا ص. ۱۶۷ به‌بعد. 
ص. ۸۱: ۱- همان کتاب ص. ۰۱۷۹ 
ص. ۸۳: ۱- ۷۲0۲۵۵۵ et‏ ۷۲۱۲۵ ص. ۷۵-۸۰ 
۲- ه. ه. شر در نامه‌یی (۱۹۳۴/۸/۲۱) تو جه مرا به‌اين نکته جلب کرده است که در کیش مانوی 
باورداشت ورثرغنه‌ی اژدهاکش وجود دارد: پسر سوم و یباری دهنده‌ی روان زنده روشنی آدم که در 
افسانه‌ی مانوی کبارش این است که اژدها را بکشد. در یک متن سغدی ورثرغنه است (سغدی 
و شغ Vašay1=jÙ‏ <۷۲0۲20۵ سنج. بنونیست همانجا که پیش از این گذشت ص. ۸۴). در یک متن 
ایرانی حنوب غربی (۷۰ Andreas, Mitteliranische Manichaica aus chinesisch- Turkestan 1 11S8.‏ 
X‏ و1932 Henning, BAW Phil. hist. Kl.‏ .۷۷ ص. ۱۰) همین چهره‌ی نانوی «رحدای جهار 
چهره»-زوروان نامیده می‌شود؛ نک. به‌همین کتاب ص: ۳۲۸۲ به‌بعد. 
ص. ۸۴: ۱- تک. 1929 Rudberg, Hellas och Nya ‘Testamentet Stockholm‏ .6 ص. ۱۵۰ و بعد با 
یادداشت شماره‌ی ۲۸ ص. ۲۶۶. درباره‌ی چیستا و چیستی نک. در درجه‌ی نخست بنونیست همانجا 
ص. ۵۵-۶۳ هرتل درباره‌ی آن به‌یک بررسی ژرفی پرداخته است (یشت ۰۱۴ ۰۱۶ ۱۷ 7 ۰10 ص. 


۴۹۸ دین‌های ایران باستان 


۶۳-۲)ء که به‌ویژه برای تعیین مفهوم چیستی اصولاً مهم است؛ ولی من نمی‌توانم در تمام نکات نتایج 
او را درست بدانم. 

۲- درباره‌ی این رودخانه نک. همین کتاب ص. ۲۵۱. ۱ 
ص. ۸۷: ۱- نک. تک نگاری بزر گآ کریستن سن ]6 002026 A. Christensen: Les types du premier‏ 
du premier roi dans Fhistoire ۱686۳021۲6 065 ۰ 11 partie: Jim (Archives d’études‏ 
J.A. Lundell, ۷0۵۱. 14, 2( Uppsala 1934‏ 02۲ .اubمP‏ 0۲167002165 (پیش از ۱۹۱۹ پایان یافته است). 
۲- برای تفصیل بیشتر در این باره نک. ,2 101 Hertel, Die Himmelstore im Veda und im Aw€s(a,‏ 
4 ص. ۱۱-۴۰. بدون اینکه من خود را در حزئیات به ان وابسته بام مت بوانتم از توضیح همرتل 
درباره‌ی این بخش پیروی کنم؛ نیت دز تویه زر از آن بیمه:(مغهر لا کا بر تبسگاه آن را وک دور یرس 
می‌دانند) به‌طاق اسان ۱ 
۳ يمه در هند نک. بررسی‌های بسیار زرف ۷60۱86268 E. Arbman: “Tod und Unsterblichkeit i2‏ 
fûr Religionswissenschaft) Glauben’‏ ۷ ج ۵ ص. ۳۸۷--۳۳۹؛ چ ۶ ۲۴۰ -۱۸۷) در اینجا 
به‌باورداشت‌های پیمه در اوستا نیز توجه می‌شود. 
ص. ۸۸: ۱- وی وَهُوّنت نخستین کسی است که هثومه را می‌فشارد و آن هم برای آنکه فرزند خود ییمه را 
دارا شود. نخستین پادشاه فرمانروا در روزگار طلایی» روزگاری که مردم نمیرا بودند (یسین ۹۴/۵؛ سنج. 
همین کتاب ص. ۲۸۶). وی وسوَنتٌ در ودا به‌نظر می‌آید که خدای خورشید و نخستین قربانی کننده 
باشد. نک. A. A. Macdonell, Vedic Mythology‏ (در: Grundriss der indo-arischen Philologie‏ 
(und Altertumskunde‏ 1907 8 صاص. ۴۲. 


بخش ۴ 


ن ماخل کت درباره‌ی زردشت بيهو ده در حستجوی توه اصلی به‌مسئله‌ی «مجردات» است. 
ولی هرتل گ تا آنجا که من می‌دانم - نخستین کسی است که حدس زده است» اينجا. سخن از واقعيّات 
است. هرتل در: ها۸۷65 صطا 26۲۵ Die Sonne und‏ (1927 ,9 :101) مدّعی است آریاییان مفهوم 
((مجرد) را به‌معنایی که ما امروز به‌این واژه ق وه نمی‌سناختند» برای آنها محرّدات مانند چیزهای وائتعی 
مانند انسان و حیوان بود (ص. )٩‏ و مجزدات را فقط می‌توانستند پیکر یافته تصور کنند (ص. ۴۹). شاید 
این حمله بسیار تند باشده انتقاد من سن (1]2016۲ 16 ص. ۲۲۱ یادداشت شماره‌ی ۲) مربو ط 
ین ار ر تن ن ص 1 ره‌ی ٩۱‏ مربو 

به‌اصبل مطلب نمی شود. هرتل سپس به‌روشنی می‌گوید که واژه‌هایی را که مابه‌حسب اصطلاحات 
دستوری (مجرد) می شناسیم راان در ا مفرد به‌صورت ۳ اسم ی برای پدیده‌های وافعی 
به کار می‌بردند (1931 ,7 1Q۴‏ .17 ,16 ,14 ۷256 ص. ۱۴۳ یادداشت ۴). ولی او از این کشف بئيادین بر 
روی هم بهره گیری اندکی کرده است. برداشت من از راه تفسیر درونی متن‌ها است و بدون توښځه به‌نظریه‌ی 
هرتل به‌دست آمده است ؛ ساید این نکته را بتوان افزود که من از مکتب حامعه شناسی فرانسوی دورگيی 
لوی برول (16۷7-1(:001 ,۲116170 ن(1)» که دین را از پدیده‌های اجتماعی می‌داند پیروی نکردم. 


یادداشتها ۱ ۴۹۹ 


روشنگری‌هایی که پیش از این درباره‌ی گاهان شده اینها هستند: ا 
Chr. Bartholomae, Die gatha’s des Awesta, Zarathustra’s Verspredigten . Ubersetzt,‏ 
5 5۲8801۲8 (نخستین روشنگری که از نظر دستوری شده است. ولی اکنون تا اندازه‌یی کهنه شده 
است)؛ ٥. Andreas Gatha-Interpreta i0"‏ ۳۰ (بدون پیشرفت بزرگی در درک متن. با چند گفتار خوب 
از نظر فرهنگ نویسی» بررسی‌های مهمّی درباره‌ی خط. ولی فرضیه‌هایی یکسره نادرست درباره‌ی تلفْظ) 
در 1909 K1.‏ .hist-.اPhi‏ 001۷( ص. ۴۲ به‌بعد؛ (به‌همراهی ی. واکرناگل ۷۷۵66۲0۵801 .1) ۰۱۹۱۱ 
ص. ۱ به‌بعد؛ ۱۹۱۳ ص. ۳۶۳ به‌بعد؛ ۱۹۳۱ ص. ۳۰۴ به‌بعد؛ (پس از مرگ نویسنده منتشر شده و لومّل 
ان را پرداخته است ۱۹۳۴ ص. ۶۸ به‌بعد؛ ۵۱۱26 A. Christensen, Avesta, Zarathushtriernes‏ 
Skrifter i ۲۲0108 ۱‏ در؛ ۱ 

erdensreligionernes Hovedvaerker i Oversaettelse, Kopenhagen 1933‏ بیشتر زیر ا ارين 
است)؛ گزینه‌ی دیگری از ترجمه‌ها که بر پایه‌ی روشنگری‌های کهن است از ن. زدربلوم 5006701000 .۸ 
در: 1908 religionsurkunder 11 Stockholm‏ ۳۲۵0020۵۵806 ص. ۶۹۰-۷۲۰ (خشنود کننده نیست)؛ 
Geldner, Die zoroastrische Religion (Das Avesta)‏ در A. Bertholet, Religionsgeschichtliches‏ 
07 چاپ دوم توبینگن ۱۹۲۶ (همان بالایی است)؛ پرداخت کوتاه شده‌یی از نظر زبان شناسی 
درباره گاهان از: 

Maria Wilkins Smith, Studies in the Syntax of the Gathas of Zarathushtra, together with 
Language Dissertations publ. by the Linguistic Society of در:‎ Text, Translation, and Notes, 
(با پار‌یی تعبیرهای شگفت و ثابت نشدنی؛ دارای فهرست کتاب شناسی‎ America Number 4 9 
غنی و مواد گرداوری شده‌ی سودمند).‎ 

ص. ۹۳: ۱- من در اینجا بیش از همه پیرو بارتلمه هستم؛ واب ص. ٩۰۸‏ زیرواژه‌ی "pištra-‏ من نتوانستم 
از درستی روشنگری تازه‌یی که اندراس و بنونیست ترتیب داده‌اند خرسند شوم. اندراس سخنانی رد نشدنی 
و جزمی درباره‌ی این مسئله تحمیل کرده است که گ. فن زله 5۵116 06.۷۵8 در 1928 ,1012 ص. 
۲۲۵۶-۵۹ منتشر کرده است. (در یک گزارش تقریباً غرور آمیز از مرگن ستیرنه-ر110786۳۵1[67۳6 .6 
Etymological Vocabulary of pashto‏ ۵7): نظر او در 1931 ۸۷۷ ص. ۲۲۳ (نک. اخرین 
یادداشت) هم دیده می‌شود. بنونیست در گفتار 1932 Les classes sociales dans la tradition aveSique‏ 
ص. ۱۱۷-۱۳۴ با استدلال مفسّل اظهار نظر می‌کند. بنا بر اين روشنگری 5810 و واژه‌ی نوارستایی 
8 رخانه, خانواده» ۷۵۲۵25۳2 و ۷15 «دودمان»۰ 212۳02۳ و 28010 «تیره) با هم برابرند؛ آندرآس واگر 
ناگل: ۷ <(«عضو خانواده» ۷۵۲025712<خانواده. ۵1۲۵17127<«خویشاوند تیره‌یی». دلیل‌های تاطع در 
این باره در کار نیست؛ ریشه شناسی قطعی نیست. انچه مخالف این توجیه است بیش از همه این واقعیّت 
است که أَرْیْمَنْ در پیوند ثابتی با طبقه‌ی روحانی قرار دارد؛ سنج. همچنین ص. ۲۷۱ این کتاب. یک تأیید 
مهم برای نظر بار تلمه اصطلاحاتی است که برای تقابل سه مفهوم (اين کتاب ص. )٩۱‏ به‌کار رفته است؛ 
همچنین این واقعیّت که ردیف نواوستایی نمانه ویس -زنتو -دهیو - تقریباً واژه به‌واژه در گماهان 
(۳۱۱۸) بازگر می‌شود. 


.۴۳۷ دین‌های ایران باستان 


۲ نک. Christensen, die 112916۲ ۲۰۵ . Moulton, Early Zoroastrianism‏ ص. ۰۲۹۱ 
ص. ۹۴: ۱- از وندیداد (فرگزد ۷) چنین برمی‌آید که پزشکان وجود داشته‌انده ولی در آنجا ظاهراً با اوضاع 
و احوال تازه‌ی غربی سر و کار داریم. احتمال می‌رود که دین کهن زردشتی جدایی ميان مرد دینی و پزشک 
می‌گذاشته. نیروهای روشنابی همه درمان بخش و شفادهنده است و تیره‌هایی که با آنان در پیوستگی 
نزدیک هستند به‌پاس همین وسک به‌مردم درمان بخشند. . سنج. همجنین ص. ۱۸۶ این کتاب. زردشت 
همیشه با یاتوی جادوگر در پیکار بود. 

این کات رب ۱ 
ص. ۹۵: ۱- ه.و.بیلی یک بررسی برجسته و بنیادین درباره‌ی تمام مسئله‌ی سپنته» هم از نظر زبانی و هم 
از نظر موضوع انجام داده است. 1934 ,7 13505 H. ۷۷, Bailey, Iranian Studies III,‏ ص. ۲۷۵ تا ۰۲۹۸ 
درباره‌ی گفتگوهای علمی هم در آنجا گزارشی دارد. بررسی من در اصول به‌همان نتیجه می‌رسد. هریل هم 
به‌تفصیل درباره‌ی این مسئله اظهار نظر می‌کند: Beitrage zur Erklarung des Awesta Ud des Vedas‏ 
(Abhandlungen der phil-hist. Klasse der Sûchsischen Akademie der Wissenschaft Bd. 40‏ 
(2 .ا لیپزیک ۱۹۲۹ ص. ۱۰۸-۲۲۱. از نظری که او درباره‌ی «آموزه‌ی آتش» دارد طبیعی است که در 
ترجمه مستقیماً به «روشنی آسمان» می‌رسد. و گویا همه‌ی مفاهیم اوستایی نزد او چنین معنایی بايد داشته 
باشند. این درست است که نیروی اسمانی که یک حقیقت سینته دارا است. یک ریزشی است از روشنی 
آسمانی. ولی دز روشنگری هتل آنچه که اصل و تأکید در مفهوم سپنته است» یعنی کوشایی و موثر بودن 
از میان می‌رود. سین بودن یعنی بیش از همه نیروی روشنایی آسمانی را به کار انداختن. 
ص. ۶ ۱ 1936 .8 13505 ۷ Bailey, Iranian Studies‏ ص. ۴Y‏ 1. ۱ 
رن ۲۵۵ سگم ی ابا رشا دز کت خد د 
و۵ 0 و قاری ا و ریشه‌ی آن نک. ۷۲۵۲۵۵۳۵ Benveniste ۷۲۱۲۵ et‏ ص. ۲-۴۹ ۴. 
۲- بنونیست 1929 ,30 851 ص. ۷۰-۷۳ 
ص. ۱۰۳: ۱- «کسی که بزرگترین نجات و رستگاری را از زیان اندک می‌شکیبد»: بارتلمه «یا هر گاه کسی 
برای یک کار زشت کو چک بالاترین توبه را خحواستار است» (به‌همین گونه ماریا و سمیث و دیگران). ولی 
نخست اینکه ادا (بارتلمه 178+ در گامان تنها در یک جا دیده شده و در جاهای دیگر در یک مجموعه‌یی 
از واژه‌ها دیده شده است) به‌معنی توبه نیست. بلکه بايد از روی اصول ريشه شناسی به‌معنای «رهایی. 
رستگاری» اشد + دوم آنکه معنی «خواستار بودن» برای زمانواژه‌ی -3-4۳0 تنها بر پایه‌ی این یک مورد به‌آن 
داده می‌شود. وگرنه معنای آن «چیزی برای خود آوردن: فراهم آوردنء به‌سوی خود کشیدن. پاره کّردن» 
است. من گمان می‌کنم که این حمله مربوط به گرونده‌یی است که با خوشبختی از آزمایش آتش پیروز بیرون 
امسده است؛ سنج. پادداشت شماره‌ی یک ص. -۴۱٩‏ «زود دریابنده»: من واژه‌ی ۵۷1575 را با 2210 
می‌پیوندم. در این صورت تواند بود که 0۷18۲3 زمانواژه‌یی باشد که در حالت بایی ولی به‌منظور قیدی به کار 
رفته باشد. سنج. از حمله در یونانی ۷۳4 35 ۴6۸۵0 «پنهانی». یا آنکه نخست از راه مفشران در نوشتن از 
0019736 و به‌عنوان یک وازه مستقل شناخته شده است. به‌طوری که این دو واژه را در واقع همچون 
یک ترکیب ۷1572-11370 باید دانست. سنج. ستا: hamOo.taxma‏ (هم زور» 121570.174101112 «زمانی دراز 


بادداشتها ۴۷۱ 


تخستین کس» (در یک واژه با پایان‌ی 28۳2 دیده شده+ نک. نوشته‌ی دوش نگیمن [شماره ۱ ص. ۵۵] 
(ص. ۹ هندی باستان ۵۵0020۷۵۳ رطع241۷-ا25 «زود پرواز کننده». روشنگری که تاکنون در این باره 
شده («در چشم زود» یعنی یک واژه‌ی 0۷1575 در حالت بایی به‌عنوان صفت برای واژه‌ی دیگر 525۳15۳8 
در حالت ِ ناشدنی است . 

۲ در این باره بیش از همه نک. پژوهش‌های نی [6]2200 .+1 سخنرانی او درباره‌ی 0۳011156106106[ 
dieu‏ 06 در کنگره‌ی تاریخ دین در لوند ۱۹۲۹ (سخنرانی در: 106۲0۵11001 Actes du VÊ Congrêès‏ 
des religions ۵ Lund 27-29 2001 1929 Lund 0‏ 00501۲6 ص. ۵۳-۵۵): از همین نویسنده: 
Allwissende höchste Wesen bei primitivsten Völkern‏ در Archiv für Religionswissenschaft‏ 
0 ,29 ص. ۰۱۰۸-۱۲۹ ۲۰۹-۲۴۳: به‌ویژه درباره‌ی اهورمرداه: 22121105172 La religioni di‏ ص. ۴۹ 
تا ۵۳ 1920 {Storia delle religioni D, Bologna‏ 

ص. ۴ ۱۰: ۱- ۷2111112 صورت اصلی است که برای ژبان ارا ہے بابد فرض کرد (كة ۵ بايد نوشته 
شود زیرا به‌این صورت هیچ جا دیده نشده است)» ۷2۲۷112 (با (1) صورت وبژه‌ی هندی است. 

Symbolae (در:‎ Un pseudo-verbe iranien et son equivalent 8766 ص. ۱۰۷: ۱- نک. گفتار من‎ 
ص. ۰۲۳۷-۲۶۱ ص. ۲۵۵ و‎ 01101081626 0.A. Danielsson 00۲08018110 0162126 Uppsala 3 
ا‎ 

ص. ۱۰۸: ۱- بنا بر نظر هرتل پیداست معنای ۷0۳1 «روشن» روشنی بخش» است 2715016 1216 
[QF 6, 1935(‏ ۳۵۵6۲165۲6 ص. ۰۱۱۵-۱۴۷ از نظر من شاید که این معنای اصلی واژه باشد. ولی آنجه 
قطعی است این است که این در همان کهنه‌ترین سرچشمه‌ها زبانزد همگانی و فراگیر برای کیفیّت خوبی 
است. «خوب» آشکارا آن جیزی است که در روشنی آسمانی خدایی شرکت دارد. این امر که «خوبی» برای 
ایرانیان شاید یک درونمایه‌ی معنایی دیگری داشته و نزد آنان گهگاه موجب تداعی معانی (بادایادهای) 
دیگری می‌شده است تا نزد ماه من هیچ موجبی نمی‌بینم که در کوشش برای بازگویی کردن جهان 
باورداشت ایران باستان. به‌زبان خودمان. از واژه‌ی خوب چشم بپوشیم. مفهوم «خوب» در جهان ماء یک 
زمینه‌ی رنگارنگ پیشین و همچنین درونمایه‌ی معنوی گوناگونی دارد؛ ولی این مفهوم همه جا یانت 
می‌شود. ما باید به‌یک مفهوم کلّی و مشترک بسنده کنیم. یک اصطلاح ثابت برای نیروی پلیدی در گاهان 
وجحود ندارد؛ ترکیب موجود 1317/1۷[ ۸0۲2 ویژه‌ی اوستای نوین است. در گاهان نیروی زشت و پلید 
(مینیو یی است که دارای دروگ است» (۰)۳۰۵ مینیویی که که است (۰)۳۰۳ « که انگره است» (۰)۴۵۲ 
«میتبوی بد که ۲٥‏ ) از این ترکیب استوارتر ترکیب 53۸3۲8 ۸۵ «منش بد» (۳۲۳ ۰۴۷۵ و با به کار 
بردن اه به‌صورت صفت عالی در ۳۲۱۳). 

۲ بنا بر نظر ه. ویشلت 1913 32 1۳۰ BH. Reichelt, Der steinerne Himrel,‏ ص. ۰۲۳-۵۷ این یک 
باورداشت همگانی هندواروپایی است. هر تل Hertel, Die Himmelistore im Veda und im Awesta‏ 
4 ,2 10۴ مواد ودایی و اوستایی را بدین گونه تعبیر می‌کند که گنبد سنگی اسمان به‌عنوان دیوارهای 
روئ بت که روت از گنل اسمان ات بای اسمان تداشعه می د ست ی که و ریا مان 
شعارگان عون فرهاق خانه‌ی اسان گمان من‌شده که از ایا زوفتین اسمان از درون انی اسان 


۳۷۲ دین‌های ایران باستان 


به‌عهان مردمان جریان پیدا می‌کرد. برای من أ ین بازسازی تصویر جهانی اریایی باستان جنندان زوشن 
نیست. در یسن ۳۰۵ به‌نظر می‌آید که یک باورداشت ابتدایی‌تری وجود دارد. 

ص. :۱۰٩‏ ۱- ه. ه. شدر 1 601۲480 1۲20150060 (نی. یادداشت ۲ ص. ۱۵) ص. ۰-۹۳. ولی من 
نمی توانم با شدر هم‌داستان باشم که افسانه‌ی زوروان (این کتاب. ص. ۳۸۱ به‌بعد) به‌سادگی از راه 
تفتتیوها ی «مکدی» این مورد گاهانی پدید آمده باشد (همانجا ص. .)٩۲‏ تعبیر یسن ۳۰۳ به‌جهان فکری 
زوروانی را در موردی که شدر از دینکرت ياد کرده یت نیت رد می‌کنند؛ سنج. ص. ۳۸۴ همین کتاب. 

ص. ۱۱۱: ۱- ترجمه‌ی اندراس: 6105۱06771100 ترجمه‌ی کریستن سن: 01۷067562006 ترجمه‌ی 
مارتین هاو گ: “each of peculiar activity’‏ در Essay‏ ص. ۰۱۴۹ 

ص. ۱۱۴: ۰۱ Hertel, PEE zur Erklûrung des Awesta und des Vedas‏ (نک. بادداشت 
شماره‌ی ۲ ص. )٩۱‏ ص. ۵۷-۱۰۸ نظر او که افش در اصل “airamati‏ به‌معنای «نشیمنگاه» برخلاف 
212101 که «ناآرامی» معنا می‌دهد. و وابسته می‌شود به‌تیره‌های دزدان کوچ کنند تاه هیوست الیو 
نپذیرفتنی است. ريشه شناسی -813111-11011 را بارتلمه پذیرفته است. واب ۳۳۷ 

ص. ۱۱۶: ۱ من [21078 در بند ۶ بيت ۳آرابه آژمیتی مربوط می‌دانم. 

۲- به‌هر حال بندی که در دستور زبان کمی تاریک است به‌نظر می‌رسد که این اندازه روشن باشد. 

ص. ۱۱۷: ۱- نک. همین کتاب ص. ۱۶۰. 

۲- این نام باید در اصل اصطلاحی مربوط به‌آیین‌های پرستش بوده باشد. اصطلاحی برای گروه آیین. یک 
مورد شگفت همانند آن. اصطلاح فرانسوی 0605871 0167 است» که یک مفهوم معمولی اجتماعی است و 
عضویت فعال در کلیسای کاتولیکی را بیان می‌کند. 

۳ وات ص. ۶۵۸ 

ھن ۱۱۸: ۱- چنین است نزد ماریا و سمیث که درایسن ۴۳.در سراسر آن» یک «در خود فرو رفتن 
دینی» می‌بیند (0۵1185) 06) Studies in the syntax of‏ ص. ۵٩‏ و بعد). 

۲- نک. همین کتاب ص. ۳۱۱ 

فی تک همین کات ص ۳۱۲ 

ص. ۱۲۱: ۱- ۳ ۹۹0260 «نگریستن» مفعول تأکیدی است از 0210721 (ستاک ya...fradoit +(dayj-‏ با 
حالت آرزویی در جمله‌ی نسبی بر پایه‌ی تطبیق وجوه بر حالت آرزویی جمله‌ی اصلی 0210121 (پدیده‌بی 
است معمولی» سنج. از حمله یسن ۵۰۲). 8155[ 24173 بیت ۵ با 277081015 بیت ۴ آ همپایه شده است. 
این یکی از شیوه‌های معمول گاهانی است که مصرع‌ها را با یکدیگر سازش بدهند. به‌این معنا که مصرع 
نخست با مصرع نخست بیت بعدی و مصرع دم با مصرع دوم بیت بعدی سازگار می‌شوند. وقتی. مانند 
اینجا. دو نامواژه‌ی همپایه به‌وسیله‌ی محل آنها در یک مصرع وابسته به‌یکدیگر شناخته بشوند» نیازی 
به یک حرف ربط نیست. یک نمونه به‌خوبی همانند. یسن ۴۳۱۳ است. نک. ص. ۲۱۴ این کتاب. این قاعده 
گاهی برای یافتن پیوند درست واژه‌ها رهنمون است. مثلاً در یسن ۴۶۳ (ترجمه‌ی آن ص. ۲۳۱ همین 
کتابت): ۱ 

16205 ۰ 22205/061 uxšãn asn m//aghšuš dara0rai/fr5 ašahya frarantë/Narzadaiš 


بادداشتها ۱ ۳۷۳ 


sanghaiš/saošyan 5‏ 
اینجا همانندی میان مصرع‌ها نشان می‌دهد که نخست 5۵0۵0815 ۷۵۲۵2015 02700161 agh3uš‏ با هم 
مربوط هستند. دوم واژه‌ی 25218 که در حالت اضافه است مربوط به 2۵ 2970 ۹65876؟ است. و 
0 ۹۹5205۵۲۲ را عطف بیان باید دانست برای 25275 ۳۰ 2587 52705 بر پایه‌ی این قاعده 
حتّی می‌شود یک جمله‌ی تبعی به‌وسیله‌ی بخش‌های جمله‌ی اصلی از هم گسيخته شوند. چنان که مثلا 
در یسن ۰۳۴۱۴ که جمله‌ی نسبی ۹[...2288؟ در بیت دو ب پایان ان در ۲31515...۷9۲97513× بیت ۳ ب 
است. و آغاز آن بیت به‌وسیله‌ی بیت ١۳‏ جدا می‌شود. و این آغاز وجود یک عضو همسان است برای بیت 
۲ و مانند این بیت به‌جمله‌ی اصلی مربوط است. همسانی میان مصرع‌ها در اینجا برای نشان داد 
رابطه‌ی واژه ۷0315 از همه بهتر به‌عنوان حالت همراهی است که تاب 8 قرار می‌گیرد: «به‌وسیله‌ی 
کارهای با سخنان پیوند داده شده»؛ 2۳021615 و کُةاکاه ۹۳0۵11[5؟ صفت در حالت اضافه هستند برای 
4 
۲- چنین است طبق نظر معمول. نک. واب ۴۱۹. ها است با ال «زندگی»؛ یک نعش 
رو است یعنی «بدون اوشتانه» است. در ادبیات پهلوی به‌جای آن جان (باگیان < ویانا 
سنج. همین کتاب ص. ۱۶۲ با یادداشت شماره‌ی ۱) به کار می‌رود و چنین گفته می‌شود که جان دم فرو 
بردن و برآوردن است. که با باد پیوشته است؛ و هنگامی که انسان می‌میرد؛ پیکر با زمین. جان با باد یکی 
می‌شود (بندهش بخش ۳ نک. گفتار من 0۵۱511085 در 1924 ,214 .3.2 ص. ۲۳۲-۲۳۳). ولی ۹ 
5 به‌یک بررسی تازه‌یی نیاز دارد. 

۱ ۱- به‌شرح زیر واشکافی شده: ۱ 
armatoiš na spanto, 2۷۵ tisti uxûaiš ٩۱۵002818 <ašam spanvat>; 02618 25001 03۷۵1‏ 
managha dadat mazda ۴‏ ۷۵۳۵۲ ۲520۲9۳ 
برای بزرسی باورداشت دئینا بايد همچنین یادآوری کرد که 1672600675 .13 .[ در یک بازشکافی مفھوم دئینا 
(در جشن نامه پاوری ۱۹۳۳ ص. ۰۲۳۲-۲۳۷ 020025 ¡in the‏ ۲1228۳5 126 به‌نتایجی رسیده است که با 

بای ن سار تا ویک ست ۱ ۱ 
ص. ۱۲۵: ۱- سخنانی بدون ف اطمینان بخش؛ یک حدس درباره‌ی واژه‌ی 0205272 در ص. ۳۴۲ 
همین کتاب آمده است: 

ص. ۱۲۸ ۱- متن: 2120181 gatumta ahurai/savištai ۹۲۵050۳۲ mazdai=srošam gatumda savištai‏ 
708 ما در اینجا یک نمونه‌یی برای یک قاعده‌ی تغیبر واژه‌ها می‌بینیم که تاکنون تقریباً هرگز توه 
نشده است: هر گاه دو واژه به‌وسیله‌ی حرف 53- «واو عطف» پیوسته شده باشند که پیرو همان قاعده‌یی 
باشد که واژه‌ی لاتینی 16 و یونانی 6- (و با این دو از نظر ریشه یکی است»). یعنی به‌پاره‌ی دوم 
به‌صورت پسوند وابسته می‌شود (در لاتين مانند 0811006 8۲۲۵)). در این صورت ممکن است که در فن 
شعر گاهانی پاره‌ی دوّم پیش از پاره‌ی نخست بیاید (یعنی مانند آنکه در لاتین گفته می‌شد 72۵71006 
68 با وجود چنین تغییری پاره‌ی دوم باز هم از نظر فکری در جای دوّم قرار گرفته است» سنج. 
۷۵600۵ ۱۳5005...022017 ۵۳۵ و با 021021 ۷100/6...1157062 یسن ۲۱۵ (ولی در یسن ۴۴۸ به‌این 
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صورت 00500810[51...۷۵850131)؛ این نکته برای توجیه یسن ۲۳۸ مهم است. نک. ص. ۱۴۱ و یادداشت 
شماره‌ی ۲ این صفحه در این کتاب. یک همانند درست این نکته در شعر فنی ایسلندی است که در ان 
به‌بحای ۷ 01 ۶ می‌توان گفت × ۷ 0 سنج. بند درم شعر معروف ۷0۵/[11805288 بخش پنجم درباره‌ی 
آفرد بدن e110٩‏ 6 از ok ãtta /ennitungl, 5 gingu / vineyar viöri / valrauf, Seeland‏ دی ru‏ و 
four hau‏ يعنى: گاوان چهار سر داشتند و هشت «ماه پیشانی» (=چشم). برای نمونه‌های دیگر 
نی.: 1931 E. A. Koch, R. Meissner, Skaldisches Lesebuch T. 2. Halle‏ زیرواژه‌ی 0 ویژگی 
گاهانی را ه. هارتمان بررسی کرده است (148 .50 ,1937 ,40 ,001): ولی ندیده است که اینجا تنها یک 
تغییر جای اعضای جمله وجود دارد و این تنها ویژه‌ی شعر و اختیارات شاعری است (در هیچ یک از 
زبان‌های هندوژرمنی پسوند 06 به جزء واقعی نخستین چسبیده نمی‌شود). 

۲- زمانواژه‌یی که در اینجا به کار رفته -16858 است. در این باره نک. ص. ۶۵. 

ص. ۱۲۹: ۱- «به‌یاری وهومَتّه دانستن» و کمتر به‌یاری انسان (۳۱۵)؛ برای ۷۵5001782 نک. یادداشت 
شماره‌ی ۱ ص. ۰۱۵٩‏ 

ص. ۱ «ای کسی که نزد خود اشه... را نگاه می‌داری»؛ ترجمه؛ بارتلمه: «به کسی که من درستی کردن 
را خواهم سپرد»» و دیگر روشنگران هم مانند این هستند. یعنی ۸30۵6 را نخستین کس تکین میان تاش 
شرطی از ۸٥۲1٤۲‏ .5 (زمان گذشته‌ی بی مرز) گرفته‌اند ([-31-08-5 .27), به‌همین گونه در یسن بعدی ۴۹۸. 
ولی این ناشدنی است. نخستین کس تکین میان تاش شرطی از زمان گذشته‌ی بی‌مرز (.0 ۷ Sg. Korj.‏ .1 
۲ در گاهان به - پایان می‌یابد. ([7130818 یسن ۴۳۴)؛ از این گذشته زردشت نمی‌تواند فاعل این 
بحمله باشد زیرا در این صورت معنی آن این است که او با کمال شگفتی با بالاترین خدا یکی فرض شده 
است. من nipaghé‏ را در اینجا و در یسن ۴۹۱۰ دوم کس, تکین میان تاش زمان کنونی اخباری (.27 
ni-pa-sai‏ 1 می‌گیرم. . و این صورتی است که برای آن ابّفاقاً در گاهان نمونه‌یی از زمانواژه‌ی بی میانوند 
واکه‌یی (2006002[1016) وجود ندارد. ولی بدون تردید باید همین گونه ساخته می‌شد. 

۲ «اینها را تو نزد خود نگاهداری می‌کنن» نک. آخرین پادداشت «که که آرمیتی و ایژا است»۰ 
Armati 68‏ ۵ ۰۵۳02565 روشنگری معمول (ماریا و. سمیث: and [their] veneration, [31d]»‏ 
)»that which ]is their] piety and zeal‏ از روی ناچاری است. من ۷8 را مربوط به 137185 می‌دانم با 
سازگار کردن جنس‌ها با هر دو خبر مادین جمله یعنی ز3۳۳3 و 23 سنج. لاتین ۳۵۵۳۵ 051 9266 
nama) 6515‏ خنثی است). 

ص. ۱۳۲: ۱- سنج. ص. ۲۸۲ 

۲ ه. و. بیلی 2720/8 را از - ۳ھ رکه از 'yap=‏ درست شده می‌داند (جشن نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳ ص. 
۳ استدلال بیلی در این باره وجود تبدیل 10و 0 است که در ایرانی میانه غربی در زمانواژه‌هایی که به 70- 
پایان می‌یابند دیده می‌شود. و به‌نظر می‌اید که در صورت‌هایی که با -001- که بعد -01- شده است اغاز شده. 
ولی چگونه بیلی این دگرگونی را توجیه می‌کند بر من روشن نیست. ناگزیر شاید به‌یک واژه‌ی مفروض 
2ه گواهی می جوید که بعد 272012 شده است. اما از یک سو صورت 220018 در این مرحله‌ی 
بسیار کهن قابل تصوّر نیست «Gyata< aymta)‏ از سوی دیگر حوب می‌دانیم که -201- در زبان گاهانی 


یادداشتها ۴۷۵ 


چگونه درست شده: 202121018 در یسن ۳۲۵ Jantu apa-yamta>‏ در یسن ۴۳۴۱۶ < باا-صطع[ از ستاک 
.gam-‏ و. هنینگ خودپسندانه» و همحون چیزی که بشیار بدیهی و پیش پا افتاده است به‌من گزارش 
می‌دهد که 4/41 از -۵00گرفته شده است (1935 66۸ ص. ۱۳)؛ و موضوع را هم شایسته استدلال 
نمی‌داند. باری من این ريشه شناسی را رد می‌کنم. 
ص. ۱۳۳: 2۱ Untersuchungen zur primitiven Seelenvorstellung mit besonderer Rüchsicht‏ 
auf Indien 11: Altindischer Seelenglaube, sein Ursprung und seine Entwicklung‏ در ,21 MO‏ 
7 ص. ۱-۱۸۴ به‌ویژه ص. ۱۴۸ به‌بعد ۱۵۸ و بعد؛ Tod und Unsterblichkeit im vedisch€n‏ 
0 (نک. به بادداشت شماره‌ی یک ص. ۰ ) بخش ۱ ص. ۲۵۱ به‌بعد. 
۲- بنونیست ۷۲۷۵8 را از ریشه‌ی ۷۲-۷۵8 و ستاک ۷3۲-۰ می‌گیرد (گزیدن) تی وان کن که رس کرد 
Les Composes de Avesta)‏ ,leminاGui-Duchesne‏ ص. ۸۴). نک. یادداشت شماره ۱ صفحه ۶۳. 
برای بررسی درباره باورداشت وهومنه باید درنظر داشت که پیش از اینها (22710) .3 ۸ کوشش کرده است 
که برداشت معمولی مجرد و "یک سویه را از وْهومَتَه از میان ببرد The character Of V01U M2121)‏ در 
بحشن نامه‌ی |. ج. براون ۱۹۲۲ ص. .)٩۴-۱۰۵‏ او معناهای گوناگون را به چهار گروه بخش می‌کند ۱- این 
اصطلاح مربوط می‌شود به‌صورت‌های روح دینی و دین به‌طور کلی؛ ۲- معادلی است برای مرد دینی و 
انجمن دینی؛ ۳- تعیین هویّت بهشت است ۴- نامی است برای روان نگهبان چهارپا؛ ولی در بیان اين نظرها 
یکسره به‌را‌های دیگری می‌رود تا من. درباره‌ی وهومنه به‌عنوان آفریننده‌ی چارپا نک. ص. ۲۸۲ همین 
کات ۱ ۱ 
ص. ۱۳۵: ۱- kat ۵5 127۵58۳1 / 22565 ۷0۵۲ vaedemn5‏ 235 اینجا 83 را با آخرین واژه‌ی بیت 
یعنی ۷۵5060۳8 باید پیوسته دانست «انباز و شریک اشه»؛ 6۷3 ظاهراً مربوط است به‌اهورمزداه. اینکه 
دو واژه‌ی بسیار پیوسته با هم این چنین از هم جدا می‌شوند که بیت با واژه‌ی قید تبعی آغاز می‌شود و با 
واژه‌ی اصلی به‌پایان می‌رسد. چندان کم نیست. و چنان که پیداست از جمله شیوه‌های سبکی شعر گاهانی 
است. از ان حمله در یسن ۳۴۱ بیت ۳ که وازه‌ی نخحستین ۳ ۹۹۵65 قید است برای واژه‌ی 02918 در یسن 
۰ بیت ۵ 010 که پیش از آن تنها یک حرف نفی 7001 است که در آغاز بیت آمده و مفعول آخرین واژه 
6 است. درباره‌ی حانشین حالت ندایی اشه نک. ص. ۱۳۰ این کتاب. 
۲- بیرونی همجنان اشه را با راستی (الصدق) ترجمه ا (نک. یادداشت a‏ ۱ ص. 
۷) صفحه ۲۱۹ سطر ۱۷. 

Die Sonne und Mithra im Awesta IQF 9, 1927 - ۶ ۰‏ ص. ۰۱۴۰ ۷۸ Beitrage ZUr‏ 
des Awestas und e‏ 13۲1102۲۵ (نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. )٩۱‏ ص. ۲۰ به‌بعد؛ بنا به‌نظر 
هرتل ستاک -27 که واژه‌ی 4ھ از آن ریشه گرفته است» به‌معنای «پرتو افکندن» روشن کردن»ء سرخ شدن» 
است. بارئت 1928 ۸48[ ,831781 ص. ۱۸۵ یادداشت شماره‌ی ۲ در این نظر تردید کرده و دیگران نیز با 
هرتل سخت اختلاف نظر دارند. م ta‏ 8 و جز آن از ستاک ۵۲۰ گرفته می‌شود که در یونانی 
میم 6 ۹5۵ «به‌هم پیوند دادن». در لاتين 871 (2]9) <چالاکی هنر > وجود دارد. ۱ 
۲ _سنج. یسن ۰۳۲۶/۹ ۰۵۱۲/۱۵ ۰۲۹۸ ۳۴۳ (ولی در انجا چنین است: 0503 „(at tOi...ahura...aŠai3‏ 
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ص. ۱۳۷: ۱- درباره‌ی 123603 و 252015212515؟؟ نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۱۴۲. 
ص. ۱۳۹: ۱- پشت ۰۱۴ ۰۱۶ ۱۷ 7 300۳7 ص. ۰۲۰۲-۲۰۳ 
ص. ۱۴۱: ۱- من از لومّل پیروی می‌کنم که ۷۵۲02505 105075 می‌خواند )4۸ ما Contribution‏ 
of the 5‏ 101010۲6121107 در حشن نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳ ص. ۲۸۱-۲۸۵ به‌ویژه ص. ۲۸۳ و بعد). 
ص. ۱۴۳: ۱- متن ۵0 156 tu 2078 / 1۲۱۵0 mada‏ 26577 پارتلمه: «به‌بی‌شرمی‌هایی که 
برون رفت انها راء ای مزداه اهوره. از همه بهتر می‌دانی» و در ان 1 ۷265؟؟ به ۳ ۹۵867800 در بیت 
یکم برمی‌گردد. مانند این است ترجمه آندرآس واکر ناگل (1913 ۷0021۷ ص. ۳۸۰): «برای آن بی‌شرمانی 
که تو ای سرور دانا از همه بهتر می‌شناسی» و ماریا ویلکنس سمیث: (گناهانی) که پایان آن را تو ای اهورا 
با حکمت بهترین داننده هستی. اما این تعبیر از این جهت با شکست رو به رو می‌شود که 17102 و همچنین 
نامواژه‌ی 2570021] که از همین ستاک است. در جاهای دیگر برای نیکی و چیزهای آسمانی به کار می‌رود. 
در واقع معنی چندان روشن نیست. ولی اگر تنها معنی اصلی ستاک -۲۵51«گذاشتن. رها کردن. آزاد کردن» 
درست دز نظر گرفته شود. همه جا درست درمی‌اید. يسن ۴۴: spant5 | İrix(em ViİSp5ibJ5‏ 245 2۷۵2۱ 
05 ۲۱۲۷۵۵0۵ 2۳00.05 / تارط[1۵ 2810 که این چنین باید بازشکافی شود: 

2۷02 ۳/۵۵0 mazda, (y3) 24 spant5 (yasëa) irixtam vispöiby5 ahum.biš har mainyü 
«زیرا آن کس یک اوروأّه است» ای مزداء که به‌میانجی اشه تأثیر به‌سزایی پدید می‌آورد. و به‌میانجی‎ 
مّینیوی اهوم بیش را که بر همه ایریخته است احساس می‌کند». اهوم بیش گویا یک بازگویی است از اشه‎ 
که به‌عنوان نیروی مقذس دانسته می‌شود (همین کتاب ص. ۲۱۲): 1700070 ۵ز۷۱۹20[0 5اط 2101777 یعنی‎ 
«نبروی اشه که زندگی را درمان می‌کند. که برای همه آزاد گذاشته شده است» نعنی برای همه به کار برده‎ 
می‌شود و همه را به‌آن دسترس است. نیروی اشاش یا «خود را خالی می‌کند» «خالی می‌شود» سنج.‎ 
م۴۸ «خالی شدن وهومنه به‌میانجی اشه» (همین کتاب ص. ۳۰۹). از‎ ۲۲۷2101155 11120210110 255 vy ۵ 
اینها گذشته نک. همه‌ی باورداشت مربوط به تویشی (ص. ۱۴۱ و بعد. ۱۷۹ این کتاب) و همچنین‎ 
اصطلاح 1120 250170 نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۲۰۶). همین باورداشت در نامواژه‌ی ۲۵6۵07210 و جو د‎ 
دارد. که باید جنین معنایی داشته باسد: «انجه که از شهریاری اسمانی بر مردم ریخته می‌شود» یعنی ریزش‎ 
نیرویی که به‌کار نیکان می‌آید و به‌بدان زیان می‌رساند. چنان که به‌روشنی در یسن ۳۴۷ گفته می‌شود:‎ 
«سوزندگان» به‌سبب شرکتشان در وهومّتَه رَخنّه‌ها را درمان بخش (3300۳7<2522۳8) می‌کنند برای آنان که‎ 
گرنشن آزمایش آتش را دارا هستند ( 557810 از 5578122) ولی دردناک (53072) برای اوشئورو "0۲اه و‎ 
با این واژه به‌روشنی انجمن دینی دشمنان نشان داده می‌شود. بخشش اسمانی که با ریزش (فیضان) این‎ 
نیرو بهره‌ی خوبان در حالت خلسه می‌شود در یسن ۳۲۱۱ آمده است: پیروان دروگ نگرشی وارونه به کار‎ 
ناه یعنی برای آنان که از اهو ي‌ها و اهوها‎ aghas آاندردمد‎ rexna ۷22062 می‌برند‎ 
(نک. ص. ۱۴۶ این کتاب) دارایی رئخنه را بگیرند. از پرتو این موارد می‌توانیم یسن ۳۲۷ رأ هم روشین‎ 
ya joya کنیم. برگشت ضمیر ۲ ۲۹/265 به‌واژه‌ی 02[ است؛ جمله‌ی نسبی همسان جمله‌ی نسبی‎ 
در بیت پیشین است. درباره‌ی واژه‌ی 05[ بارتلمه در واب ص. ۶۰۸ به‌نادرستی:داوری کرده‎ 16 
است. این واژه از واژه‌ی 21515[ در یسن ۵۰ جدا نیست؛ آن را باید یک واژه دانست -0/2[212[ خنثی.‎ 


یادداشتها ۱ ۴۳۷۷ 


آن هم به‌معنای ((سو د» بهره) در بسن ۳ بهره در آزمایشن آ نش و در يسن پ۵ حایزه‌ی پیکار است. پس 
m irixtam vaedišt5 ahi‏ ۷2۵5 5 یعنی «بهره‌هایی که بخش کنار گذاڈ شتهی آنها را تو از هر کس بهتر 
می‌شناسی» 
ص. ۱۴۴: ۱- چنین باز شکافته می‌شود: وید یشنای (مفعول به‌واسطه-حالت بایی) ایژا=چیت (مبتدا) 
ا ری را وش فرموتيم ا چون از -۷1015 یک نامواژه‌ی 17 ساخته می‌شود ( که 
ص . \FFF‏ به غلط ان شده) از | کت E‏ ساخت حالت آرزویی ٠‏ 
۳ صورت آرزویی eT‏ ۳ ) بدون تکرار ریشه از ۷-y‏ ربک کار ۱ تش ترتیب a‏ 
(همین کتاب ص. ۱۳۷)ء یعنی واسطه‌یی که «برای خود عمل یک :۷102 (یک کار سوگند با آزمایش آتش) 
را آرزومند است». مفعول ۷21۲1۳ 1520۲000 یک قید 10اک[2101.021 028010 می‌گیرد. که تاکنون یکره 
صفت عالی که OE‏ خاک زمانواژه‌ی متعذی گرفته سده باشده بنا بر نظر ی: واکرناگل. همیسشه 
معنای متعذی دارد. از این رد باید aibi.barištam‏ «آنکه از همه بهتر رابا خود می‌آورد» معا رد هد bagam‏ 
باید مفعول آن باشد و از طرفی صفت باشد برای ۷21۳0 152010۳0 
ص ۱۴۵: ۱- «یک 1٤۲۵ی‏ درستی را برگزیده است» 9۲95.۲30 s13‏ به‌ترجمه اطمینانی نیست. من 
همه جا ترحمه‌ی سنتی 5 «راست» درست» را نگاه داشته‌ام «همچنین است در مورد صفت 9735۷2 ولی 
به‌راستی این واژه‌ها را نمی‌شود از واژه‌ی ٩۲٩51‏ «الهام» که در ص. ۲۰۸ از آن سخن رفته است. جدا کرد. اگر 
جمله‌یی را که بالا یاد شد. بخوانیم واژه به‌واژه روشن کنیم تقریبا به‌چنین ترجمه‌یی می‌رسیم «(ان که) 
0 است)؛ درباره‌ی رتو نک. ص. ۵ و بعد. 
۲- ودایی M0 26/27, 1932-33 Kratu‏ ص. ۰۱-۹۰ 
ص. ۸ .- ودایی [وذ۵۷) (نبرو توانایی» همجنین «وسیله‌ی توانایی»؛ (نیروی روانی» ستاک آن tu-‏ 
«تو انا بودن») نداد سا 2۷5 در یبسن ۳۹۹ به‌معنای ((زور) است ۱ 
۲- متن: 1۲2085 haurva as‏ تازتآزهانا ۹۹۵۳09۲۵۱8556. اوثه یوتی در حالت بایی: (6000[121[۷) است و 
روی هم با و ن مفهوم بگانه درست می‌کند: هئو رۇ تات با اوتەيوتى؛ ا مرتاسجا حزء دوم 
است که لوه امد با افزوده‌ی 5 (اين کتاب بادداشت شماره‌ی | ص. ۳۳(« از نظر فکری پس از 
اصطلاح یک دست اوته يوتي هنور وتاس قرار گرفته است. اگر واشکافته ود نع سو3: 
اوته یوتی هَئو رتا سآمرتاسچا ا 
داریم = موروتات؛ آوته یوتی ۲- آمرتات که draonah‏ استڀث. 

utayütiš / 02021 aãrmaitiš namã ۳۲‏ 0 3۵1؟. واژه‌ی naman‏ ؟؟ را که در واب ص. ۳۵۹ 
یکسره غلط توحیه شده است. آندراس به‌درستی از ستاک -21 به‌معنای «نفس کشیدن» دمیدن. گرفته است؛ 
ولی معنای (روان) که به‌ آن داده است. نمی تواند درست باشد و با دو مورد دیگر که این واژه می‌آید ۴۴۲۸ 
۰ سازگار نیست. شکل کلاتزقادا را آندراس صورت حالت فاعلی تکین می‌گیرد. و این واژه را صفت 


۴۷۸ دین‌های ایران باستان 


می‌پندارد برای 3۳708115 ولی به‌نظر من نادرست است زیرا این واژه هميشه نامواژه است. من این واژه را 
به‌این صورت حالت رایی بیشین می‌گیرم و مفعول ۰1۵08 بیشین (به‌حای تکین که هميشه دیده می‌شود) 
برای واژه‌ی 159127۳010 که بیشین است. امده است؛ شکل اخرین بدون تردید اضافه‌ی بیشین است 
(به‌حای ۲2 ص6K3۲۲p؟؟)‏ و صفت است برای .Utayutiš‏ این واژه به‌صورت نابسته (25700610۳) با واژه‌ی 
3 ؟؟ یکی شمرده شنده است؛ نابستگی. از راه و هر دو واژه. که با هر کدام یک مصرع پایان 
می‌یابد» اسان فده انیت 
ص. ۱۵۰: ۱- ستا. -11010172-100100218-۳0100212 رجفت شده. جصفت. یکی شده»؛ هندی 20111245 
«به‌صورت مبادله» (نک. ص. ۳۳۳ این کتاب)» 1011120110 «جحفت شده6؟ «جحفت), 
(۴۵۴) ۲- متن 
baratu‏ هاکنطه۷/ at toi mazda tã3m mainyum / ašaoxšyanta saraidyaya ۸ 772 121۵605 maya‏ 
. 12202032 
اینجا به‌نظر من امه رگن ماد نگارش غیردقیقی است از ۱5/2۳15 ۵53 که مفعو ل ان 10210 tm‏ است 
و صفت است برای اضافه‌ی دوین 65۵10101/275؟؛ این اضافه مربوط است به 202505 که در حالت کُنایی 
تکین است و فاعل است برای 0270417. صورت 1215 نگارش نادقیقی است از ۳001215 2( ۰1720 حمله‌ی 
تی بزای "ara‏ × سنج. 5 Mi y/‏ ؟؟ يسن ۰۴۶ 15 ۳06 ۷۵0 یسن ۰۴۸۲ که بدین گونه باید از 
هم باز شکافت: 
؟؟ tam mainyüm 252 uxšayanta barantü x ara ya moi.‏ ۹۵1910۵2 12220605 
۳ متن: ۳۵605 120۲5 2۵۳۵5۵16 arma / many‏ 8.28 بدین گونه باز شکافی باید بشود: 
yara arma anuš.haxšS parasaitt mainyu 5‏ دربار ی وضع حمله نسبی» سنج. يسن ۳۱۵ 
بیت ۲ (این کتاب ص. ۲۰۸ و یادداشت شماره ۱)؛ ۲۴۵ بیت ۱ ب ۵1 ۷6 1202 ۱۵۵205 Syaodanai؟‏ . 
در شعر لاتین بسیار عادی است که ضمیرهای نسبی. قیدهای نسبی و حرف ربط‌های نسبی به‌این صورت 
باتفا اک ور اغاز له بان دران حم و غالا ورا بان مهن که کار میود مارو زو 
(ا1۷]2۲010262) در یک سخنرانی در کنگره‌ی زبان شناسان در کپنهاک ۶ شثابت کرد که در این نکته یک 
ویژگی کهن از زبان‌های زنده دیده می‌شود. 
ص. ۲ ۱۵: ۱- shamanismus [ Norra Asian (Populûra etnolo giska skrifter)‏ وعنال512 .آ به کوشش 
0 ۷۰ ) شماره‌ی ۷ استکهلم ۲ ص. ۱۱ به‌بعد. 
ص. ۱۵۴: ۱- واب ص. ۰۱۱۱۰ 
ص. ۱۵۵: ۱- ماریا و. سمیث TT in the syntax of the Gathas‏ ۴ و بعد. 
Jivanji Jamshedji Modi, The Religious Ceremonies and customs of the Parsis Bombay ۲‏ 
2 ص. ۲-۱۵۷ ۱۰.. 
۳- این کات ص. ۶۷ ۲.. 
صن. ۱۵۸: ۱- نک. ...20۲085101 ,266507 گاص. ۲۱ و بعد. ۷۵ء ۰۷۷ ۳ تازه‌ترین خیال پردازی‌های 
نسنجیده درباره‌ی این سرود گاهانی نک. ص. ۳۵۷ همین کتاب. 


يادداشتها ۴۷۹ 


ص. ۱۶۰: ۱- من در اینجا از روش معمول پیروی می‌کنم که ۷۵0۵۳0۳6 را انباز واژه‌ی میان تاش (.۳۵۲1 
,0 از ستاک -۷20 هب. ۷۵02۷ به‌معنای «سخن گفتن» می‌گیرند (واب ۱۳۴۵). ولی باید بر آن 
بيافزاييم که من در درستی این روش بی‌اندازه تردید دارم. این تنها جایی است در زبان‌های ایرانی که ود - 
معنای سخن گفتن می‌دهد. در اوستا به جز اینجا شاه اود به‌معنای «رهبری کردن» است. از انجا که این 
نیم بیت یک هجا کم دارد پیشنهاد من این است که به‌حای ۷۵0312110 خوانده شود: ۰۷۵2212710 و این 
گونه‌بی خواندن است که به‌نظر من از ميان گونه‌های دیگر 8طعطن۷20 «vaedamanö .Vidi415‏ 
0 به‌این صورت متو جه (۳۵۵) صورت واداشتی )K318311۷(‏ معمولی از ستاک ود «راهبری 
کردن» بعنی ۰۱02-۷502011 در وندیداد به‌معنای «زنی به‌همسری به کسی دادن» است (سنج. دی 
ducere‏ 0 گلدنر هم قطعه‌ی مورد نظر را با همین معنا توجیه کرده است (نک. واب ۰)۱۳۴۵ ولی 
واژه را مربوط به‌داماد می‌کند و این جور درنمی‌آید. به‌عکس در مربوط کردن به‌پیشوای دینی در حال 
خحدمت (۵1]7311817 نک. همین کتاب ص. ۲۷۱) که بندون تردید در همه‌ی این سرود گاهانی این واژه 
رهنمون است. مانعمی وجود ندارد؛ در آن صورت چنین معنا می‌دهد آن کس را «که با نیروهای خحود 
(به‌ وسیله‌ی پیشه‌ی خود) به‌همسری می‌دهد» (صفت میان تاش مانند 12230008 «قربان کنان» یزش کنان») 
یعنی «کسی که آیین را انجام می‌دهد». در این صورت باید این تکّه چنین ترجمه شود: «آموزه‌هایی را 
می‌خواهم در صفت خود به‌عنوان انجام دهنده‌ی آیین زناشویی» فراگویم به‌دوشیزگان رسیده برای 
زناشویی و به‌شما [مردان حوان؛یا: شما همرندان ساضر در انجمن ]ا 

ص. ۱۶۱: ۱- بیت سوم 0۵18 ۱۵0۷6 005 11015 31656 0[دا17. واژه‌ی ناروشن هویش پیثا که بارتلمه آن را 
یکسره خراب می‌داند. در واقع جدا کردن ساختگی واژه‌ی 02550105 است که در روزگاران بعد دیگر 
دانسته نمی‌شده و یک صورت دوم کس بیشین. زمان کنونی اخباری از ریشه‌ی "112080260 است که 
برمی‌گردد به‌ریشه‌ی سخحت -902 زمان کنونی -5۳0273 «(به‌دور) افکندن» (راب ۵ سنح. 220-10 220 
«بانگ می‌زنم» یسن ۴۳۱۰: در زبان سانسکریت باید 5690611 ۹050118 می‌شد). پس از اينکه 22650103 
به‌صورت دو وازه از هم جدا شده درامده. واژه‌ی نخست ان را بنا بر قاعده‌ی واژه‌های یک هجایی 3015 
نوشته‌اند (510 ,5). واژه‌های 37055 5[ واژه‌هایی-هستند که به‌منظور اجرای دستورهای صحنه‌ی 
نمایش. در متن به کار رفته؛ برای 87656 که یک مفهوم معمولی در سرودهای نیایشی است. نک. واب 
۷۸ و بخ یه گمان بت رجشه‌شناسی که برای آن داده شده نادرست است؛ این واژه به -210- 3 بستگی 
پیدا می‌کند ص. ۱۲۶۳ ِ۰ ۱ 1 

۲- در بیت سوّم 201215 ro / boni‏ 235 ۹/۵۷۵1؟. این بیت در تاریخ تفسیرهای اوستایی گرفتار 
سرنوشت شگفت انگیزی شده است. صورت زززد و ساعت صفت عالی است از زمانواژه‌ی 213205 
واژه‌ی 31 تنها در همینجا دیده شده است. هیا (بهتر است ۴۹1220015 خوانده شود بنا بر دست نویس 15 
5 و دیگر دست نویس‌ها) نامواژه‌یی است در حالت اضافه‌ی دوین از :2 (هب. ۹21 صورت فرضی 
بارتلمه 12 نامحتمل است) «بخش درونی ران»؛ بووثه واژه‌ی همگانی است برای «بُن» بخش پایینی هر 
چیزی». زمانواژه‌ی زرژدا- برابر ایرانی است برای واژه‌ی هندی -5۳00013 که.از روزگار پیشین با واژه‌ی 
لاتینی C۲۴۵5‏ یکی شمرده می‌شود: این یک زمانواژه‌ی مرگب است که بخش تتخست أن شقا که لا کین 


واژه‌ی ۰60۲015 601 «دل» است - در ایران از روی واژه‌ی معمولی برای «دل»» -210 ساخته شده است - و 
بخش دوم آن -08 «نشاندن. نهادن. قرار دادن» است؛ پس بر روی هم معنای این واژه «دل بر چیزی نهادن. 
دل در جهتی سپردن» است. از انجا که واژه‌ی لاتینی 6۲600 به‌معنای «ایمان داشتن» است و واژه‌ی هندی 
0 معناهایی نزدیک به‌آن را می‌تواند داشته باشد, از این‌رو بی‌درنگ زرزدا- را «ایمان آوردن» در 
جهت دینی آن معنی کرد‌ند. ولی جا دادن «بن رانء بیخ ران» در یک همبستگی دینی دشوار می‌نموده از 
این رو به‌تعبیری شگفت انگیز پناه بردند: بارتلمه «تا (۴۵۶) آنجا که مومن‌ترین تلاش در گوشت و خحون 
شما حایگزین شود ماریا و. سمیث «تا آنجا که همّت پر از تسلیم در دل زن و شوهر موحود است» که بنا 
پر آن «هردوران» به‌معنای «زن و شوهر» گرفته شده است! در واقع واژه زوزدا- با همه‌ی واژه‌های ساخته 
شده‌ی از ان یک بار هم. مفهوم «ایمان» ان معنای مسیحی ما را («اعتماد قلبی به‌خدا»): که برای ایرانیان 
یکسره بیگانه است. نمی‌دهد. دل و قلب نزد ایرانیان جایگاه ایمان و اعتقاد به‌معنای دینی آن نیست بلکه 
حایگاه احساسات است. واژه‌ی هندی -6۲20008 در واقع به‌معنای «اعتماد کردن. راست انگاشتن» و 
همچنین «چیزی را پذیرفتن» هست. ولی در کنار ان «در ارزوی چیزی بودن» هم هست. و این معنا در 
وازه‌ی ۹7200115 انزونی دارد: خواهش نسفسانی. در حسرت و ارزوی جیزی». «اشتها» همچنین 
خواهش‌های یک زن آبستن برای خوراک‌های ویژه (ویار). واژه‌ی ایرانی زرد با واژه‌های ساخته شده از 
آن» همه جا رسانند‌ی مفهوم «تلاش. خواست سوزان برای چیزی. تلاش کردن برای چیزی. از خواست 
شدید. با شادی برای چیزی سوختن» است؛ یک نمونه‌ی بسیار آشکار برای معنای بیشتر معنوی را یسن 
۱ تفس ی دهد (انن کنات صا 6 ن سای آن این ابیت وف فتکامی کته ارو سورد زین 
خواهش‌ها را در ته ران‌ها پدید می‌آورد». معنای آژو در اینجا از بافت سخن به‌روشنی بسیار دیده می‌شود: 
uamdiu penis in infima parte crurum (=in cunno) venementissime 1۷‏ در ترجمه من این 
اصطلاح آشکارا را در پرده بازگو کرده‌ام. ترجمه‌ی پهلوی - که بارتلمه. واب ۱۳۴۴ نک. زیرواژه‌ی -2۵۷ق 
ان را یکسره بد فهمیده است ۔ در اینجا یک‌بار معنای بیت را درست در پیش چشم داشته ات 

۳ اینکه «مزد» در این محفل. که به‌هیچ روی از طرفداران متعصب درست نشده بود» یک چیز مجرد 
نیست. بلکه چیزی است که در هر موقعیّت در عالم واقع در دسترس است. به‌اندازه‌یی روشن است که تنها 
اشاره‌یی به‌آن کافی است. درباره‌ی نقش پئوروچیستا در این سرود گاهانی نک. ص. ۲۷۲ همین کتاب. 
ص. ۱۶۱: ۱- در گفتگوی میان سروشه و دروگ در وندیداد ۱۸ (اینجا ص. ۶۷) از این نیز سخن می‌رود که 
یک مرد چه باید بکند هر گاه از او در خواب ناخواسته نطفه‌یی ریخته باشد (۱۸۴۸-۵۳). اگر دست 
به‌اقدامی نزند. دروگ را با نطفه‌ی ربخته شده آیستن می‌کند. برای پیشگیری باید. پس از خواندن نیایش: 
این نماز را برای آرمیّتی بر پا دارد: «تو ای آرمیتی اثربخش» این مرد را بدین گونه به‌تو می‌سپارم؛ این مرد را 
به‌هنگام نوسازی پرنبروی (172560.1607011همین کتاب ص. ۲۲۸) جهان به‌من باز ده» همجون کسی که گاهان 
زاف تست کی کدی را ات کیش که ورف را وهی کر کی کف ره 
کسی که دارای این تجربه است که هستی او با هستی خدا یکی است؛ و تو به‌او نام دنه یا آترچیثره يا 
آترژُنتو یا آتردهیو با یک نام دیگر از گونه آترداته بدهی» (۵۱-۵۲). نطفه بنا بر باورداشت آریایی یک 
«مرد کوچک» است؛ یک عضو زاییده نشده‌ی تيره است. همه‌ی تشریفات متو جه این نکته است که برای 


بادداشتها ۴۸1 


یک تشرد کوک که تا اس ار موی یر رک رون ها هی کی اوشهه اه کی با ره را تایه 
کند. از این رو وی به‌آرمیتی» حدای مادینه‌ی تبره سپرده می‌شود تا از این راه آن خدا او را به‌هنگام نوسازی 


ی ۳۳ 
4 


پسرض اشاره می‌شود که با تر باید ترک شده باشد: این وهو منه اسا که صورت تجلی بافته‌اش اتر 
ص 32۱ نوشته می‌شود 3 از ستاک «Kaet-‏ واب ۴۳۳۷ و بعد. کار بارتلمه درباره‌ی اين ستاک ل 
واژه‌های گرفته شده از آن خشنود کننده نیست. سنج. یادداشت ۱ ص. ۸۱. 

ص. ۴ ۱۶: ۱- «شما نمیرندگان». 12255 (108 86 و این چیزی است که به «شما مردم». «شما میرندگان» 
ترحمه می‌کنند. ولی (مبرنده» انسال» در اوستا mašya‏ است؛ جنل بار هم «(FF ۰۳۵۴ ۰۲٩( marata‏ 
ولی هرگز به‌صورت 11858 نیست. از این رو من مسا راامشا می‌دانم با افتادن -2 در آغاز در نتیحه 2- که در 
واژه‌ی پیشین بوده است» همین نکته در یسن ۷ که 5 2 بە‌جاى astiš‏ 3باید باشد (سنج. این کتاب ص. 
۱۳ ۲( درست انشت: در سانسکریت این یک پدیده‌ی تغییر واژه‌ها در حمله (sandhi)‏ أست. اترات و 
واکرناگل این واژه را بدین گونه درست می‌کنند 255 ۳3 (1913 N66۷۷.‏ ص. ۲۱۳:+ 1931 ص. ۰)۳۲۳ که 
یک واژه بيهو ده افزوده می‌شود به‌جای یک واژه‌ی گویا و رسای دیگر» و نمی‌شود پذیرفت. ولی جمله‌ی at‏ 
mada 1258506 / mai magai 5 paiti.zanata‏ 25۲۲( // 00258 218 با همه‌ی سادگی ظاهمری‌اش 
حالت به ای: مَرّی مگای. در آخرین مصرع یک هجا زیاد است؛ ماریا و. سمیث می‌خواهد با انداختن 3 
و آندراس -واکرناگل با خواندن 12111-22002 می‌خواهد دشواری را از میان بردارد. هیچ کدام از اینها به‌نظر 
من ممکن نیست. فریبنده این امکان است که در 0211128۳50 3 یک غلط کهنه به‌حای 0210.2818 3 از 
ستاک -25 «رفتن» (واب ۰۱۶۸۸ از آن ستاک 28 زمانواژه‌ی 3-23 ویژه آیین‌های دینی «به‌سوگندگاه با رازگاه 
آمدن» در و با حدایان دیده می‌شود (نک. این کتاب ص. ۲۲۲). در آن صورت معنا چنین می‌شود: 
«به‌اینجا بیایید به‌مگه‌ی بزرگ». ولی با این کار برای روشنگری به‌دشواری‌های تازه‌یی می‌افتیم. و هم‌سازی 
میان 172571016 و 02[1.227215 از میان می‌رود؛ سرانجام می‌توان از روی ناچاری تنها یک واژه را در گاهان 
تصحیح کرد. 1 5 

ص. ۵ ۱۶: ۱- وازه‌یی که کنار کذاسته شده است ۲۵۸۷5.83۲911 (در وافع 18725-111 ) است که صفتی 
است برای گاو با معنای ناروشن (همجنین يسن ۰۳۳۶ Qor‏ (بخحت» پدید آوردنده‌ی بحت» و بخحت) 
واب ۱۵۲۳) «رامن» [این است] آرمیتی»: من چنین می‌خوانم 27۳1610 05 ؟؟ و ۹02؟ را دوم کس 
تکین و حه دار (Injunktiv)‏ می‌گیرم؛ بار تلمه و دیگران frama.da؟‏ می‌خوانند (کسی که (به‌گاو) 
ارامش» صلح می‌بخشد». در ان یک صفت اهورایی می‌بینند و آن را با حزء پیشین یعنی زمانواژه‌ی «پدید 
آوردن» پایان می‌دهند. و بدین وسیله سبک بسیار سنگینی پدید می‌آورند. درباره‌ی همکردگی نک. این 
کتاب ص. ۰۲۳۱ 

ص. ۱۶۶: ۱- چنين باز شکافته می‌شود: ۷۲۷5 023 mandaidya...-Ša...vaedyai (=vaêtdyaia)...Kã‏ 
7 اینجا منداید بای و وید بای مصدرهای آمابحی (11021) همپایه هستند. که با قیدهای خود 


PAY‏ : دین‌های ایران باستان 


پیش از جمله‌ی اصلی کا-اورؤاخشیت قرار گرفته‌اند. مصدر مندایدیای دو مفعول دارد: ۱- 51 3ل 
هار tim‏ =5 «دستوری که از سوی تو است»= «چهره‌یی که تو به‌من می‌نمایانی» (بر خلاف 
واب ص. ۰۳۲۱ ۲- قدمقصههد fra voh Të‏ رد 5مسا<) ۷۵5 15 (۴۵۸) که اوخذا مفعول تأکیدی است 
در ساختمان دقیق و درست: سخنان رایزنی کردن = سخنانی از راه رایزنی به‌دست آوردن. مصدر وید یای 
مفعولش یک ضمیر اشاره‌یی است در حال «را»یی بیشین خنثی که به‌صورت حرف ربط 18 در جمله‌ی 
نسبی یاچا اشا آنگهیئو ش آریم. که چا بهراستی مربوط به وَیّدیای که پیش قرار گرفته. می‌باشد و 
آنگهلوش اضافه‌ی جنسی برای یا است. در جمله‌ی اصلی 28070215 اکن Kã mã urvã vohÜ‏ 
(به‌حای ۰3580۳0218 چنان که 831.15 به‌جای 83151 در یسن ۴۳۱).تاکنون همیشه آگمتا را به‌عنوان خبر 
جمله گرفته‌اند و هو را به‌عنوان نامواژه‌ی خنثی در حالت مفعول آماجین و اورواخشیت را به‌عنوان 
صفت فاعلی برای آن گرفته‌اند. بارتلمه: «چگونه روان من در خوبی خوشبختان سهم خواهد داشت؟» 
ماریا و. سمیث: «چگونه می‌تواند روح من به‌نیکی پیشرفته برسد» ولی اورواخشت از صورت همانند 
خود در يسن ۳۴۱۳ که بدون هیچ گونه تردید صورت صرفی یک زمانواژه است و از -۱:۲۷۵8 «پیمودن» 
گرفته شده حدا نیست؛ در یسن ۳۴۱۳ ان واژه صورت سوم کس بیشین احباری بی‌مرز )۸0۲1٤۲(‏ است. 
اینجا سوّم کس تکین شرطی بی‌مرز است. پس این خبر جمله است و وهو آگمتا حالت «بایی» است 
به‌معنای همرآهی. 

ص. ۱۶۷: ۱- صورت معمولی آن انباز واژه‌ی میان تاش یعنی ۷۵60۵01718 است. که غالباً یکی شده با یک 
نامواژه‌ی حالت «بایی» س ۳۸۵ 8 سنج. یادداشت ۰۱ ص. ۱۱۲۹ یسن ۳۱۲۲ 1121210113؛ یسن ۵۱۱۵۹ 
68 یسن ۰۴۳۱۴ و در ۴۸۳ مطلقا حالت بایی است). اسم معنی از این واژه -۷۵60۵02 است با 
خالت اضافه ( ۱22880۳36 ۷2609۳08 ۷۵:05:5 «برپایه‌ی انباز بودن در وهومنه» ۳۴ نفی ان چنین 
می‌شود: )414010 ¬2 visti > a-visti) vanh3uš 3vistİi‏ بر پایه‌ی انباز نبودن در وهومنه» ۳۴۵). این واژه‌ی 
آخر را همه از ستاک -۷۵6۵«یافتن» بهره یافتن» رسیدن» می‌گیرند (واب ۳۴۹)» ولی در این صورت باید برابر 
مثبت آن هم یعنی 98500118 که بارتلمه و دیگران آن را از -۷۵80«دانستن» می‌گیرند (واب ۰)۱۳۱۵ از ستاک 
۷۵60 به‌معنای رسیدن باشد؛ در ریگودا ۷60202 به‌معنای «دارایی» تصرّف» است. واژه‌ی میانجی 
3 را همه از -۷260 «دانستن می‌گیر ند که از آن صورت‌هایی با پسوندهای میان تاش دیده می‌شود 
(سنج. 1935 Benveniste, Les infinitifs avestique Paris‏ ص. ۸۰ و بعد) اما با توحه به‌ق ئیدمئه و 
اویستی من ترحیح می‌دهم که آن را هم با -۷۵۵0 دوم یعنی دانستن پیوند دهم. من حدس می‌زنم که 
وئیدمئه یک واژه‌ی میانجی به‌معنای اصلی و واقعی خود نیست. بلکه یک صفت همانند میانجی است 
که با پیوست مستقیم به ۷۵600118 و نامواژه‌ی ۷2602 («دارایی» ۲۲۱۱) ساخته شده است. ان وقت 
وّئیدمنه (کسی است که انبازی و دارایی (به‌معنای معنوی آن) را پدید می‌آورد می‌سازد «از نظر معنا دارا و 
توانگر می‌کند»)» زا می‌پذ برد) «آغاز می‌کند)؛ حالت بایی این واژه (252 و جز آن) در اصل ممکن است 
وسیله را بیان می‌کرده است. 

ص. ۱۶۸: ۱ در اوستای نوین 1۳2875 22۲60). بدیهی است 12۳1878 63۲5 نزد هرتل به‌معنای «خانه‌ی 
تابش» است (9 10۳ Die Sonne und Mithra im Awesta‏ ص. ۱۰ و جاهای دیگر)؛ .اما از آنجا که 
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سرودها هم برای او تابش‌ها و پرتوهایی هستند (7 17,10۴ ,16 ,14 351 ص. ۰۱۱۹ ۱۲۵ و جاهای دیگر) 
از (۴۵۹) این رو اختلاف چندان بزرگ نیست. بش 5 ۱ 

۲- بدین گونه از هم باز می‌شود: کا3ط۷20 ] ههد رنه ۷1525 0] (پیتن از 3200208 می‌آید) -تنهم 1 
(واژه‌ی میانجی پیشین. خنثی. خبر) 0816 (مبتدا) ۷۵۲۳۵6 ,82606 spantahyata 0۵۲۵5 5۵20 Jana‏ 
هر stu‏ 5ع M5‏ . راژه‌ی پیریگینّه در واب ص. ۸۶۴ یکسره نادرست بیان شده است. تنها 
معنایی که می‌تواند داشته باشد «جهان پسین» ا و به‌حای ۳2۲0-8660 است (-02111 به‌حای -02۲3 
همچنین در )02-60 (پیش از این» یسن ۲۹۴) سنج. 2 ردرباره‌ی زندگی (اطه) آینده» 0270.29 
«زندگی اینده» و در هندوستان 22۳21062 «جهان پسین». درباره‌ی ساختمان 522208 ۷۵۳08 231۷210 
سنج. 10 mazda‏ 1291120 پسن ۳۳۸. 

ص. ۹ ۱۶: ۱- بارتلمه: «من که به‌یاد سپرده‌ام که درباره‌ی روان بیدار باشم. همراه وهومنه» (به‌همین گونه 
ماریا و. سمیث)؛ آندرآس -واگرناگل: «من. آن که یگانه کسی هستم که با منش خوب به‌این می‌اندیشم که 
روان بیدار باشد.» ساختمان حمله: 2۵۴88006 ۷0۲ ۳۵0۲5 281۲6 m3n dade ۱۲۷ nam‏ ۲۵5 

ص. ۱۷۰: ۱- برخلاف واب. ص. ۱۴۷۸؛ این واژه بر بنیاد واژه‌ی فم. ۰808 فن. «جان» است 
(به‌همین گونه آندرآس -واکُرناگل 1931 001۷( ص. ۳۲۲). این تصوّر درباره‌ی ایران نیاز به‌پژوهش 
بیشتری دارد. در هند گونه‌یی «افسانه درباره‌ی تنفس» سحت گسترش يافته:(فرضیّات درباره‌ی 07379 
8 2 و جز اینها)؛ و این بی‌گمان بنیاد پیشینی دز آریایی گهن دارد. از کوشش‌هایی که ه. و. تیان 
(در جشن نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳ ص. ۲۳ و بعد) و آندرآس -واگرناگل (1913 ۱00 ص. ٩۳۷۳‏ ۱۹۳۱ 
ص. ۳۲۲) درباره واژه‌ی ۷2 کرده‌اند من نمی‌توانم پیروی کنم. ریشه‌ی این واژه هر چه باشد (همچنین 
آنه که در واب ۱۳۴۶ داده شله ابل تردید است) ولن پیوندۍ بهضورت نباسی مقدس و آواز مغانی 
فطعی است. سنج. پسن ۰۴۸۵ 

۲- چنین از هم باز می‌شود 11۲31 (نشان کننده در حالت اضافه) ۷۵0۳5۱5 ۵۹۳۴۵62 ٩1201660‏ 
6 (مفعول «بایی»). 

۳ گفته‌ی هرتل راء که 270072 به‌معنای «سوزان» است و همريشه با واژه‌ی لاتینی 270676 1(16(6146 
arische Feuerlehre ۳‏ و حاھای دیگر). من درست می دانم نجه که تطعاً درست نیست سخن 
بارتلمه است در واب. ۸۳۵0۲۵:۱۹۵ مردی است که:منه سوزنده دارد ۳۰۲ از سوی اهورمزداه هم به کار 
می‌رود ۰.۲۲۳ 

ص. ۱۷۱: ۱- «مزد ستایش» 0الاا5 0070ا15: درباره‌ی مفهوم -0ا15 نک. ص. ۲۱۱. 

ص. ۱۷۲: ۱- بند بسیار پیچیده‌یی است که در ان به‌ویژه ۷1۹۳09۳۵ در بیت دوّم دشواری بسیار به‌بار اورده 
است. بارتلمه آن را حالت اضافه‌ی بیشین» خنثی می‌گیرد (-۷1۹02۳0 به‌حای ۷3۹02027؟؟) و ان را با 
م0 « onium‏ ۱071۳00 «پیش از همه نخست» می‌پیوندد (واب ۱۴۶۲ و جاهای دیگر)؛ این بسیار 
نگران کننده است چه در جاهای دیگر به‌ضوّرت دیگر می‌بينيمنمثلا m mazištom‏ ۰ ۷[۹۲2۲؟؟ یسن ۴۵۶ 
مماکنطه۷ m‏ 6۷۹۲2۲؟ پسن ۴۳۲ و یک گروه //....۲۷۳0/.......۷[525۳8 030...... به‌نظر من ساختن یک" 


گروه از این دو واژه این اندازه به‌هم پیوسته به‌دشواری ممکن است. بنا بر نظر ماریا و. سمیث باید 


۳۸۴ دین‌های ايران باستان 


8 مفعول «رایی» بیشین» نرین باشد و مفعول برای 5۳318۳33 که در اینجا یک معنای متعدّی دارد: 
«نیکوکار در برابر همه‌ی مردم»؛ اما یک چنین پیوندی شار شک فت آنکنیی و تضو راید یر استت: 
آندرآښ -واگرناگل (1913 00 ص. ۳۶۴) ۷3۹02۳8 را عطف بیان برای 5300225 می‌گیرند: «همه‌ی 
کارها» ولی ۷190908 خنثی بیشین به‌هیج روی نیست و من نمی‌توانم به‌یک ناسازگاری در چنین متن‌های 
کهن گمان ببرم. من ویسپنگ را مفعول (۴۶۰) رایی بیشین» نرینه می‌گیرم و مفعول نخست برای 588 و 
مفعول دوم آن 5۵00275 است؛ برای ساختمان -185 با دو مفعول سنج. یسن (۲۸: 03 ۷81181991 
.vahišta...yasa‏ واژه‌ی ویسپنگ معنی «همه‌ی خدایان» را دربر دارد؛ این خدایان از ترکیب 1222208...258 
تیش مهن قیقر که 
ص. ۱۷۳: ۱- روشنگری بارتلمه و دیگران درست نیست. 
۲- چنین از هم باز می‌شود: 
h5m.yantü <taiš> yoi ۹8۲9816 -ahurO aša- ve 5۵۵0۵۴۵5 .uxöaiš <ša> 6‏ 22018 ۷5 5 
vagh3uš managho ff‏ 
و این و این از راه هم سازی مصرع‌ها یکی شناخته‌اند چنان که به‌حرف پیوندی نیازی 
بشت نک ادات ۱ من ۱۵ 3 
ص. ۱۷۴: ۱- متن 5۷97906 1775 072875 / ۷2۲)2(25 ۹۵15؟. بارتلمه (واب ۳۳۴) به‌طور خیلی تصنْعی 
آورتژ را مفعول «اندری» می‌گیرد برای یک نامواژه 13۷979 این تنها یک واژه‌ی میانجی است (در واقع 
8 ؟؟) در حالت فاعلی تکین از یک زمانواژه 3-۷3۲٥‏ که با ستاک معمولی -۷2۲ ترکیب شده است (اين 
کتاب ص. ۰۶۴ ۲۰۶). که یک مفهوم مقذس حقوقی است. 
۲ نک. یادداشت شماره ۱ ص. ۰۱۸۴ 
ص. ۱۷۵: ۱- مورد بی‌اندازه دشواری است ولی» چنان که آندرآس و واگرناگل می‌پندارند تباه نشده 
(1931 ۱300۷ ص. ۳۲۴). من اینجا تنها می توانم بازشکافی که از آن کرده‌ام بازگو کنم:24( .  ...‏ 5] 
aka‏ 5۷8002۴85۳0 
...= (به‌همان گونه که گذشت) ۷۵621008 ۸3ھ (حالت بایی و همراهی) 002712115 
mano 216310168 vato‏ 216011168 5۷۵00213210 
به‌حای ۷۵۲ ۷۵6۵04 (ã <aka> 5۵۵088 2۳868 managhîã akata‏ به‌ردیف aka‏ 5۷۵0۵02۴83900 
۷26208 ۵8 21271810۳08 افزوده‌ی عطف بیانی است. هر چند از نظر دستوری کمی سنگین. به‌عنوان جزء 
چهارم و خلاصه کننده‌ی قطعه‌ی 0217115 262966 افزوده شده است: 5200202۳0 13/21 مبتدای 
زمانواژه‌یی است که از 020212015 در جمله‌ی اصلی بايد تکمیل کرد و مفعول است برای ۷978 ۷2 
8 ۱ ۱ 
ص. ۱۷۶: ۱- ٩۱201188‏ .۲ در بادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱۴۵ همان اثر یاد شده؛ Nioradze, D¢r‏ .6 
Schamanismus bei den siberischen ۲۷۵۱۵۲۲ Stuttgart 5‏ 
E. Reuterskidld, De nordiska lapparnas religion (Populara etnologiska skrifter, hrsg. von C.‏ 
V. Hartman, Nr. 8) Stockholm 1912 ۱‏ 


یادداشتها ۴۸۵ 


مواد بسیار سودمند در ۲13۲۷3 .ل] است و افسوس که به‌زبان فنلاندی است 0560۳810 80۷1۸ صنق]۸ (دین 

تیره‌ی آلتایی)۰ 1933 Porvoo-Helsinki‏ ۱ 

۲ در همانجا که پیش از این یاد شد ص. 4۰. 

ص. ۱۷۷: ۱- ٩۱۵01188‏ ص. ۹۴-۹۸. 

4۹ 

(۴۶۱) ص. ۱۷۸: ١۔‏ ص. ۱۰۳-۱۰۶ 

۲- ص. ۱۰۶ به‌بعد ۱ 

ص. ۱۷۹: ۱- ص. ۰۱۰۷ ص. ۱۱۱۱-۱۰۹ درباره‌ی شعر شمنی نک. ص. ۱۳۰-۱۳۵ 

ص. ۱۸۰: ۱- ReuterskiÖld‏ همانجا ص. ۶۴ تا ۰۷۳ 5610 ,517070۳0266 (نک. همین کتاب ص. ۱۶۷) 

ص. ۰۱۲۱-۱۵۰ 

ص. ۱۸۱: ۱- همانجا ص. ۰۱۱۳ 

۲- ص. ۱۱۰ و بعد. 

۳ ص. ۱۲۵ به‌بعد سنج. یادداشت شماره ۱ ص. ۱۷۶. 

۴ ص. ۱۱۴ به‌بعد (با کتاب‌هایی که انجا یاد شده). 

ص. ۱۸۲: ۱- آنچه که یاران اهل راز فرقه‌های صوفیه بسیار در مصر به‌ویژه در قاهره بیش از هر چیز در 

نظر دارند. چیزی نیست جز همان هنر شمنان به گونه‌ی ساده‌ی آن. در میان مردمی با استعدادهای لازم در 

این کار ممکن است در این محافل یک شمن پرستی کاملا مرتبی پدید اید که از هیچ نظر با انچه که ما از 

ی از سرخ پوستان و جز آن. می‌شناسیم فرقی ندارد؛ نمونه‌ی بسیار عالی در این باره از مصر بالا را .۸ 

۲ رآ در نوشته‌ی بسیار خوب و مهم خود: Die fahrenden Geister der Toten (Stuttgart‏ 

(1936 تو صیف کرده است. 

2 

Köprülüzade Mehmed Fuad, Influence du chamanisme turcomongol sur les ordres 

mystiques musulmans (Mem. de PInstitut de Turcologie de Université de Stamboul, ۷۰ 
sêr I) Istanbul 1929 

ص. ۱۸۴: ۱- فرضیه‌یی که پیش از اینها گلدر اظهار کرده بود (5۱016۳ ۷6۵1566 جلا ۱ ص. ۲۸۶ 

به‌بعد) و همچنین میّه آن را بازگو کرده بر د (۸۷۵5۱۵ 06 6414 165 S17‏ 00016۲6۳005 1501 ص. ۴۰ و بعد) 

مبنی بر اینکه بندهای هر یک از گاهان نحست در میان اوستایی. که منثور بوده و امروز از ميان رفته 

گنجانده شده بود. به‌هر حال سست است. و بر پایه‌ی نادیده گرفتن ویژگی گاهان است. این فرضیه که بەنام 

فرضیه‌ی ۸۸1/3۸3 شناخته شده است اصولا برای اوضاع و احوال هندی ساخته شده است. و در ازجا هم 

به‌نظر می‌رسد که برای ادبیات تازه کاربردی داشته باشد نه برای ادبیات ودایی؛ برای دید کلی در این باره 

نک. بەخلاصه‌ی گفتگو در کتاب شار پتیه 1920 Charpentier, Die Suparnasage, Uppsala‏ ص. 

5 ۱ ۰۱-۷ 

ص. ۱۸۵: ۱- به‌پیروی از افسانه‌ی ایسلندی ۲2007 (اين کتاب ص. ۱۷۳) ما گنوس السن ,0156 تا۷]280[ 


۴A٦‏ ۱ دین‌های ایران باستان 


Minne 1916(‏ و0 1۷1221 ص. ۱ به‌بعد از روی 5010 ٩1۳۵۳00۵1,‏ ص: ۱۲۴) واژه‌ی var lok) (u۲‏ را که 
در ۲2۱058 Erikas saga‏ آمده است (کسی «یا چیزی» که ارواح را در آغوش می‌گیرد) معنی کرده و در آن 
محفل خوانندگانی را می‌بیند. که بر روی سیذ‌هیالر نشسته. و ۵ ۳ آنها را 0 وو 
سحرانگیز برای نگاهداشتن ارواح بوده بوده است. این همانندی خوبی است برای مگّه. ناگفته نماند که 
شترم بک توجیه دیگر را در این واژه ترحیح می‌دهد. 

۰۱۲ ۱-۱۷۶ ص.‎ Hermes 70, 1935 در‎ K. Meuli, Seythica -۱ ۰۱۸۶ ص.‎ 

(۴۶۲) ص. ۱۸۷: ۱ ۸61070 حالت «به. ای؟؟ بیشین خنثی (به‌وسیله‌ی این جیزها) و متمّم است برای 
5 و (175)65 در حمله‌ی 3-1170007218 ممکن نیست واژه‌ی ای به گونه‌یی زمانواژه‌ی «واداشتی 1 برای 
۲020 «فریاد کردن». جنان که بارتلمه می‌پندارده باشد (واب ۲ در آن صورت باید 'raodayciti‏ باشد) 
بلکه باید یک نامواژه باشد از زمانواژه‌ی "rudayati‏ ) از همان گونه که 0۲12087216 (حنگیدن) در هب. 
است. و به‌معنای «بانگ برآوردن: فریاد کردن» باشد. درباره‌ی ۲۹0008۳ نک. یادداشت شماره‌ی ۳ ص. 
إ۴ 

۲ این صورت ممکن است کو نه: یی نگارش نارسا باشد از ۵۲ر3 U‏ (در اصل "rudãyant‏ ) یا 
نامواژه‌هایی که از زمانواژه ساخته شده‌اند و به 5172 پایان می‌یابند ممکن است با نام‌وازه‌هایی با پایانه‌ی 
4- تبدیل شوند. چنان که در هندی چنین است. انچه به چشم می خورد صورت نرين داشتن این نام است 
گرجه مقصود از آن یک زن است. شاید در اینجا با یک پدیده‌ی تبدیل جنس (نک: ص. e‏ 
سر و کار داشته باشیم؟ 

ص. ۱۸۹: ۱ نک. ار ون را i‏ ۱ ص. ۰۱۱۹-۱۲۵ 

ص. ۱۹۱: ۱- کد بر سر ران خودشان» است: اورون آنها و دثینای آنها را وهومنه تعیین نکرده است. آنان 
در بیرون انجمن قرار گرفته‌اند و به‌راه خود می‌روند. راهی که آن را نیروی بدی تعیین کرده است. این کاربرد 
زبانی تأکید شده. در گاهان غیرعادی نیست. زمانواژه‌ی کنا (متعدی) -۲800 به‌نظر می‌آید که اینحا ترایا 
(.5) و واداشتی باشد و کسی را «وادار به‌فریاد کردن» مفعول 05718): در یسن۵۱۱۳ به‌عکس ناترایا 
(.1۳1۲275) است. تنها در همین دو جا دیده می‌شود. شاید سرانجام ینگ گونه‌یی نگارش باشد از 6/2۲0؟ 
(سنج. 0 ۲۹15111۳ یسن ۲۰۷ یادداشت شماره‌ی ۳ ص. ۰۱۴۱ که یک صورت غیرمعمولی 
حالت اضافه‌ی بیشین ۳ ۲۵85؟؟ ممکن است باشد. به گونه‌یی که چنین معنی بدهد: که روان و دئینای 
خودشان فریاد می‌کند؟ معنی «فریاد کردن» به‌هر حال به‌نظر من به‌اندازه کافی از راه زبان‌های دیگر تضمین 
می‌شود (واب ۵۲۳ بر عکس 7 ترسیدن» و هرتل در یسن ۵۱۱۳ «خشمگین بودن» ترجمه کرده 
است.) ` 

ص. ۱۹۲: ۱- دو واژه‌ی 27۷90 y3طa5ahya=a25a hizvasta‏ (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص ۱۲۳) با 
هم باید پیوسته باشند و واژه‌ی و در حالت اضافه ( )Genetiva ٤۲101‏ برای e‏ شوند.. بیت 
یکم از نظر زبانی روشن نیست. ۱ ۱ 

ص. ۱۹۴: ۱- هم چینوّت اوشتانه و هم اوشتانژ چین‌وهیا که در اینجا سخن از آن است (يشت 
۱۹۴۸) و هم اوشتآنه چین‌مانی (یسن ۱۲۳ این کتاب ص. ۲۷۳) را بارتلمه نادرست معنی کرده است: 


FAY یادداشتها‎ 


چه در آنها کوشش می‌کند معنی «فصد جان کسی دیگر» را کردن بجوید. به‌عکس در این اصطلاحات 
کوشش برای در اندیشه‌ی زندگی خود بودن. قرار دارد. 


بخش ۵ 


ص. 1۹۸: ۱- 2750018 3i5‏ به‌جای 81511018 79118 (حالت بایی - همراهی کننده). به‌حای الف و ب 
می توان گفت الف همراه با ب که در این صورت ب در حالت بایی همراهی کننده قرار دارد؛ سنج. یادداشت 
شماره‌ی ۳ ص. ۶۶ چنان که این مورد ئشان می دهد می شود در اینجا الف از بت از نظر حالت بیرون 
کشیده بشود. چنان که هر دو در حالت بایی قرار گیرند؛ برای نمونه‌ی دیگر این مورد نک. بادداشت شماره‌ی 
۱ ص. ۲۷۳. در مصرع آخر این بند واژه‌ی دروجیم را من با یای شگژهما با به کار رفتن واژه 62 همپایه 
کک ap xša0rom‏ است؛ 0 (FFT) ¢eišan‏ بيان 5 7 درو جيم ۴ 
که e‏ «پیشوای د اد e‏ این را ا ا ا a‏ 
درباره‌ی بندتّه که از کریستن سن گرفته (ص. ۱٩۱‏ همین کتاب) و آن را اسم جنس می‌دانند به‌معنای 
«انجمن آیین» نمی‌توانم بپذیرم Die 141i€r)‏ در: Kulturgeschichte des alten Orients‏ ص. ۲۲۰ 
یادداشت ۳). 

ص. oo‏ ۲: ۱- نک. بادداشت شماره‌ی ۱ ص ۱۹۷۸ .درست ارهن هيم را ۳ Rdaifhe‏ هم ی 
0 را مفعولی می دانم برای 117 تصحیح‌ها (گلدیر ص. ۳ یادداشت ۱۱ از همان کتابی که در 
یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۸٩‏ یاد شده؛ لومّل 1934 ۷ N66‏ ص. ۸۵) همه زیادی است. 

ص. ۲۰۱: ۱- 13592175 ص. ۲۹۲ و بعد. 

xxvI تا‎ XI ص.‎ 136111426 zur ES des Awesta und des Vedes نک. از حمله‎ -۲ 

Kultur ۳‏ stiranischeئ‏ 0 ص. 1۷¥ به‌بعد. 

La ۲۵1121086 di Zarathustra ۴‏ ص. .۵٩‏ پتازونی حدس می‌زند که «نوسازی دینی» زردشت در سدهی 
۷ ق.م. در شمال غرب ایران ری داده است» همانحا ص. AY‏ 

۵- واب ۰۱۶۷۵ 

Zoroastrianism ۶‏ 13211 ص. ۸۴ به‌بعد. 

Zarathustra reliionshistoriska stallning ۷‏ (یادداشت ۲ ص. ۴۸) ص. ۷۷ به‌بعد» ۸۷ و جز آن. 
ص. ۲ ۲۰ ۱- 1899/1902 Zarathustra, en Bog om Persernes gamle tro, Kopenhagen‏ ج. 
۷ بەبعد؟ ج. ۲ ص. ۱۷ به‌بعد. 

sur les Gata de ۲۸۷6۵۲۵ ۲‏ 60۳016۲606065 1۲۵ ص. ۶۸ به‌بعد. 


E‏ ین بار در 1932 51006۳60171 Den ۱6۷۵806 Guden‏ ص. ۲۳۷ به‌بعد» ص. ۰۲۵۸ در تضاد باشنده و 


۴۸۸ دین‌های ایران باستان 


کوچنده در کتاب: 1931 8ر1(6:1 Tiele-Soderblom, Kompendium der Religionsgeschichte‏ ص. 
۵ سخت پافشاری شده است. 

Geschichte des Altertums 1 stuttgart 1921 ۴‏ ص. ٩۱۶‏ به‌بعد. 

ص. ۲۰۵: ۱- درباره‌ی رابطه موبدان و انجمن راز از نظر دارایی در شرایط ابتدایی» من بررسی‌های ویژه‌یی 
نتوانستم پیدا کنم. از نظر تاریخحی در این نکته چیز نامحتمل وجود ندارد که مکه‌ی زردشت» گونه‌یی 
رهبانیت ابتدایی آریایی را مجشم می‌کرده است. این بی‌گمان تنها جنبه‌ی برونی وضع برجسته‌ی او در 
برابر کارهای روزانه و پرداختن بهپرورش چارپا بوده است. یافتن آگامی‌هایی از زردشتی غربی را نمی‌توان 
مت مج مک زردشت در غرب از میان رفت. و اوضاع اجتماعی در آنجا یکسره از گونه‌ی 
دیگر 

ص ۰۸ u‏ ۱- برای هندوستان سنج. مواد ودایی که هرتل فراهم آورده است ۳6۱6۲16۳۲6 276006 Die‏ 
6 ص. ۱۶۱ به‌بعد (۴۶۴) برای اوستای نوین نک. همین کتاب ص. ۲۸۷ 

ص. ۱۲ ۲ ۱- من از که۲مانمانک گزطنتعهه 07۵2/2710 0i‏ یکسره چیز دیگری درمی‌یابم تا بارتلمه و 
دیگران. ا اي یک نامواژه است. و با آن صفت 2132155 را می‌سنجم که پندوه دز شس ۴۹:۱ 
می‌گیرد؛ خالت بایی اینجا جنبه‌ی همراهی دارد از آن يوی است. واژه‌ی 01087275 وصف خبری است. 
گذشته‌ی پرداخته از زمانواژه‌ی -1881 (سنج. بادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱۵۴) را من مطلقاً به‌معنای 
«پرتوافکنی چیستی نک. همین کتاب ص. ۱۵۵) برپا کردن» می‌گیرم. .و چنین ترحمه می‌کنم: که همراه با 
«بزرگان» (اد اج کی ای فرب روان دروک بررار یک تا آنجا که من می‌بینم برداشت 
مار بەعنوان قيد سر (واب ۱۱۵۶؛ آندرآس-واکرناگل 3 00۷۷( ص. ۳۸۳) یکسرە 
تادز ست است: 

ص spantom‏ 52090065 سنج. یسن ۳۱۸؛ درباره‌ی 288 در بیت ۴ نک. همین کتاب ص. ۱۳۳. 
ص. ۴آ گذشته از آنجه که در یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۸٩‏ یاد شده اینجا از | ین آثار بايد نام برد؛ 
Das erste Kapitel der 0505 uštavati‏ ,11271621 .[ (نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۸ اندر اس و 
واگرناگل یسن ۳۱ را در 1911 ۱۵6۷۷ ص. ۱ به‌بعد شرح کرده‌اند؛ یسن ۴۳ در همانجا به‌سال ۱۹۳۴ 
توشط ه. لومّل ص. ۶۸-۷۹ شرح شده است. 

ص. ۱۵ ۲: ۱- نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ٩۸‏ ۱ 
۲- درباره ایشود و داثرّه سنج. ص. ٩۲۱۱‏ من 550107015 را واژ‌ی میانجی: حالت کنایی بیشین: خنشی 
می‌دانم که مربوط می‌شود به ۳0 ۵۵0۲۵8؟؟ (برخلاف واب. ۱۷۷۰). 

ص. ۲۱۶: ۱- جندان اطمینان به‌این بیت نیسنت؟ ترجمه به‌پیروی از آندرآس -واگرناگل و ماریا و. سمیث 


است. 
۲ -02۲ 23010 در اینجا و ۸4P-‏ 28170 در یسن ۴۳۴ اصطلاحات بسیار کهن دینی آریایی هستند که از آن 
چنین برمی‌آید که ریگودا همان صورت نیایشی -520 ۲۱۵۳0 را یی تاا ر از آن نامواژه‌ی -520 112 را 
ساخته است: دران ماق آن به‌طور اطمینان بخحش ثابت شدنی نیست؛ آنجه قطعی است این است که 
-220] نمی تواند معنای «نگاهداشتن» داشته باشد (واب ۱۷۶۴). بی‌گمان این واژه رساننده‌ی رفتن از حالتی 
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به‌حالت دیگر است؛ هرتل (ص. ۱۸۱-۲۰۱ 10۴7 ,17 ,16 ,14 0254 پیدا است که آن را به‌معنای «روشن 
کردن آتش. شعله‌ور ساختن» می‌گیرد: ولی به‌هر حال از نظر ريشه آن‌گونه که او می‌خواهد ثابت شدنی 
نیست. واژ‌ی ۷32151۵ را بر حلاف واب ص. ۱۴۱۷ به‌معنای «آتشی‌ترین» می‌گیرم» این یک صفت معمولی 
برای أ است (یسن ۰۱۷۱۱ ۳۶۲) و در واقع به‌معنای «بسیار تُدگذراه» است؛ در این واژه اثری از وا 
داشتن در میان نیست. سنج. همچنین واژه‌ی هندی ۷212194112 درباره‌ی بند ۲۱ باید یاداوری کرد که اندراس 
و واکرناگل واژه‌ی ۷270۷27 را که من همداستان با بارتلمه 86508001860 (ایستادگی پافشاری. 
پابرجایی. وفا. دوام) ترجمه کرده‌ام» به‌معنای «پیشوایی» گرفته‌اند (ص. ۰۲۸ ۳۲ 1911 ۷ N66)؛‏ این 
روشنگری به‌نظر من چندان برجسته نیست. 

ص. ۰۲۱۸ ۱- این چنین باید ترکیب شوند ٤٤3ا‏ (مصدرهای اماجین) 5062 yehyã mã 2:25 viduyE‏ 
...0 0210181 (مفعول مصدرها). درباره‌ی وضع ضمیر نسبی پهیا در درون جمله نک. شماره ۱ ص. ۱۴۴+ 
برای گونه‌ی جمله‌ی نسبی سنج. 5 21015011 718 لعل یسن ۳۲,۶ (بسیار همانند یسن ۴۸۹). 
قاعده‌ی سازگاری (۴۶۵) مصرع‌ها (یادداشت ۱ ص. ۱۱۵) اینجا به کار می‌آید: جمله‌ی 9۳255 102 ۷6۵5 
در بیت ۲ ب همسان است با ۷۵۳5 0[...1515 0721 در بیت ۱ ب؛ برگشت ضمیر که واژه‌ی ۷20 است 
در آخرین جمله نسبی گنجانده شده است. 

۲- سنج. یادداشت ۲ ص. ۰۱۳۸ ۱ ۱ 
ص. ۲۲۰: ١‏ 5200202650 20۲۵۲0 5نا20]20؛ برای بازشکافی ان سسنج. يسن ۴۶4 5۵009۳61 
spantam / ahuram.ašavanam‏ و بسن ۴۸۶ ..ffagh3uš z 061 / ahurO pouruyehya‏ 

۲- صورت اصلی Rahya‏ ` است. ترجمه‌ی بارتلمه «یاری بخش سودمند» پشتیبان. پیش تر» (واب ص. 
۹ تنها یک حدس است. آندراس -واکرناگل (1911 00۷۷( ص. ۳۰) با توافق هرتل (719006ه 16 
[QF 6‏ ۳۷6۲۱60۲6 ص. ۱۰۷ و بعد) این وااه را از سعاک -5(085) ستا: ٩۳25-‏ «دیدن» نگریستن» هی گیو نك 
و ان را با صورت مفروض pSasya-‏ ` با همان ساختمان همانند ودایی -181025[2 بازگو می‌کنند و به‌معنای 
«بینا و نگرنده‌ی چیزی» ترجمه می‌کنند؛ ولی این بازگویی به‌نظر من در صورت ظاهر به کلی شگفت انگیز 
است و من بهتر می‌دانم که -15210[2 را با -5212] بند و زنجیر» (وندیداد ۴) وابسته بدانم, ه. و. پیلی 13505 
چ ۷ سال ۱۹۳۴ ص. ۲۷۶ به‌همین گونه این واژه را از یک زمانوااه‌ی فه می ۹ در آن معنای 025 
«چارپا» می‌بیند» به‌طوری که آن را هم‌معنای فشوینت می‌داند» بعنی «نگاهدارنده‌ی چارپا). 

۳ 09791 (در واقع 11 ؟؟) همان است که در هندی باستان 900711 «یاد» ستّت و روایت» است. 

ص. ۲۲۲: ۱- همین گونه است واب ۲۸۵. پاره‌ی دوّم اط ساده شدن واژه‌ی 0[527- یا ملک از -ےھلزط 
«درمان کردن» است. آندراس و واکر ناگل این واژه را نامفهوم می‌دانند. ولی این از همان گونه‌ی کنا-۷500 
است که نام درخت افسانه‌یی است در میان دنیای وئوروکشه (یشت ۱۲۱۷) و صفت‌های اطاط و 
9۳90۷5-585 را دارا است. پس این هم مربوط می‌شود به‌یک گروه وابسته از اصطلاحات کهن افسانه‌یی. 
ص. ۲۲۴: ۱- «به‌یاری کنندگان راستین»: کلا5ه 53اه 5 121075۳8 نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱۵۷ 
«با یک تیره‌ی خوب [برگرد تو]: 0123765؛ من در اینجا پیرو نظر آندراس هستم Lommel, NGGW)‏ 
4 ص. ۰6۶٩‏ هر چند به‌تعبیر دیگری. واژه‌ی 5 ۲۹0۷5۷ که در واقع به‌معنای «یکی همجون تو» است 
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باید اینجا به‌اهورمزداه برگردد و یک گونه تعبیر محترمانه‌یی در خطاب است. 

tLaxm m3 spدnt‎ em 250911500 ]20۳090068 ۲‏ (یادداشت ۱ ص. ۱۲۳)؛ «به کار بستن (؟)»: -280 نک. 
یادداشت ۲ ص. ۲۰۶. در نتیجه حمله‌های نسبی: 7186 در بیت ۲ در بیت ۵ دوباره آمده است. 

۳ چنین از هم باز می‌شود: ت yah mi ۷۳/۵۵۵6 as0, ahmi arma‏ راژه‌ی 25 را بارتلمه 
(واب ۱۵۰۲) در حالت «رایی» و بیشین از واژه‌ی رتو که تنها در اننجا آمده است و معنای «دادگاه. داوری. 
سخن داور» را گرفته است که کر رد مفعول باشد؛ به‌همین گونه آندرأس (به‌پیروی از لول 
4 00۷۷( ص. ۷۰). همه‌ی اينها در نظر من نامحتمل است؛ رّتوش به گمان من (۴۶۶) واژه معمولی 
رتو است در حالت کنایی تکین به‌عنوان وصف خبری بای ارت و واژه‌ی م به‌معنای مطلق 
قرار دارد «داوری را فراگو کردن). ۲۵۱05 0۳22 در بیت ۵ صورت وابسته‌یی است برای رنوش در 
بیت ا بنا بر قاعده‌ی سازگار کردن مصرع‌ها (یادداشت ۱ ص. ٩۱۱۵‏ دابه یی را باید به‌معنای کامل 
زمانواژه واداشتی گرفت «وادار به‌دروغ کردن». 

۴- من 1305878 را با 21375 می‌پیوندم. واژه‌ی نخست به‌سختی قابل توصیف است؛ بنت یک هجا 
افزوده دارد. به‌هر روی چنین به‌نظر من می رسد که این واژه‌یی است که از د خش گرفته شوه اش 0 
دستور دادن راهنمایی کردن ترجمه می‌کنند» هر چند که یک معنای واقعی‌تری باید در آن نهفته باشد؛ از 
این خانواده است واژه‌ی 1۲202:5127 که من آن را در یسن ۳۱۴۷ (ص. ۵) «اگاهیده) ترجمه کرده‌ام» و 
چنان که بیدا است یک اصطلاح رازآمیزی است (همجنین یسن ۵۱۳). واژه‌ی L8‏ (آخرین واژه‌ی این 
بند» «شخصیت‌ها») را من صورت نادرستی از 066ا25ا27] می‌دانم؛ واب. ص. ۶۳۳ گونه‌ی دیگر می‌گیرد. 
۵ درباره‌ی ۷251 Kah vividuyêE‏ استاد ه . سمیث 500100 .11 عبارت زیر را در ریگودا ۰۱۰ ۱۲۱۱-۵4 
یاداوری مي‌کند Késmai devaya havişa vidhema?‏ در این شرایط وی‌وی‌دو یه را نباید واژه‌ی آریایی 
[م-۷10-[ ۷‏ از -۷۲۷۵60 «دانستن» گرفت: بلکه [-۷:۷100 از دوباره شدن ریشه‌ی -۷107 است که به 
«بزرگ داشتن نیایش کردن» پرستش کردن ترجمه می‌شود. واژه‌های 0۵0021006 ۲۹۳8120 را من ۲۹۲9۳ 
8 (سنج. 50 210 ...1551120160171 یسن ۵۱۲ و یادداشت ۳ ص.۲۱۴۰) می‌خوانم؛ یعنی پیوند 
نامواژه + صفت با نامواژه وصفی +واژه‌ی میانجی حالت اضافهء جانشین شده است. (مانند این عبارت 
لاتینی: ۲۲۵۲ع 00۳612 (همه‌ی سرزمین‌ها) و در یونانی öwvauewg‏ از نظر نیرو). که در 
۱۳ 0 با مادین تکین ۳ ۲3۲؟؟ جانشین می‌شود به‌حای آنکه با خنثی بیشین 1318 بیاید. که در اصبل 
چیزی جز یک ساختمان اسم جمع با پایانه‌ی 8 نیست که همانند مادین ا (حابه‌جا شدن خنثی 
پیشین و مادین در اوستای نوین بسیار عادی است): حالت اضافه‌ی 252115 را من بیان کننده‌ی کار برای 
ُزهمای آثره و ۳ ۲3؟؟ را مفعول «به»یی برای 70008015 می‌گیرم. 

۶ برای 2۲37431٤15‏ «کوشش» نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۰۱۵۳ 

ص. ۲۲۵: ۱- یک نمونه‌ی بسیار حوب برای سازگاری مصوع‌ها (یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱۱۵): بیت ۱۳ 
با بیت ۱۴ و بیت ۵ دنبال و تکمیل می‌شود؛ نامواژه‌های بیت ۴ .و ۱۵ در حالت اضافه و بدون حرف 
پیوندند و با هم همپایه شده‌اند (در یک ردیف آمده‌اند) و بستگی دارند به 27005 در بیت ۳ ]؛ 1630022 
00 در بیت ۳۰ ب است برای جمله‌ی نسبی 16 ... 1900 در پیت ۴.ب: ترکیب کامهياتيم (به‌حای ۰12 با 
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سازش جنسی به‌سوی 1681007-6513 ۰1510 نکن. به‌ پیش از این (سنج. لاتین .(illud momenti‏ 

۲ من این بیت را بدین گونه از هم jl‏ می‌کنم: 14< hyat nã isvã fryãi vatdomn5 daidit‏ ۲۵۲۵۲6 
mada, 1153501۵0001۳0 > hyat<‏ ,12۷8 ۱0۵1010 < ۲۵10111 جمله‌ی اصلی (۴۶۷) جمله‌ی اسمی است که 
باید آن را آرزویی تصور کرد که به‌اندازه‌ی کافی با حالت آرزویی نسبی دید یت بیان شده است؛ این در 
نتیجه‌ی سازش وجوه )M0115313۸110۸1(‏ جمله‌ی فرعی در جمله اصلی ا دارد (یادداشت ۱ ص. 
۱۵ صورت کید یت آشکارا آرزویی است بسن ۴۳۱۶ (سازگار با هیات) و از روی قاعده‌ی سازش 
وحوه. به‌صورت آرزویی پاید فهمیده شود. همچنین است در یسن ۲۸۲ (در جمله نسبی پس از مصدر 
(2۷0 که بیان کننده‌ی یک آرزو است) و بسن ۴۶۲ (در جمله‌ی نسبی پس از صورت هشداری 2550 که 
از را بیان می‌کند)؛ این صورت ساخت نوبنی است به‌حای 02101751 پس از ميان تاش 
Frax§nanam.daidita‏ (به‌جایٍ -11505112112) نامواژه‌یی است از مصدر 170511016 یسن ۰۲۹۱۱ ۴۳۱۲ (از 

ریشه‌ی مفروض 1]2305-1081-3[1 ( و از یک زمانواژه‌ی همانند هندی باستان ۳۲2-828 گرفته شده است. 
صورت 2235 را ( که در واب ۲۲۵ به‌عنوان مصدر شناخته شده است) من وجه هشداری ( 1۸)1۷ )1۸j‏ 
می‌گیرم-82811 (سنج. بنونیست ۸۷65/۵ 06 101001115 دم ص. ۱۴). که در ترکیب -52210-527 ب‌صورت 
-(8221 کو تاه شده بود؛ درباره‌ی معنای ان نک. ص. ۲۲۲. درباره‌ی 52۲902718؟؟ نک. همانجا؛ در اینجا باید 
به‌واژه‌ی ودایی -(5870172)8. که نامی است برای «سپاه وحشی. ماروت‌ها» و به‌زمانواژه‌ی واداشتی -۵11 
زاهرقط2۳۵-627 با مفعول 2725 «آوازها» ریگودا ۰۸ ,۱۳ اشاره کرد» تفصیل بیشتر درباره‌ی باورهای مربوط 
به‌این موضوع را از و یکانلیژ انتظار داریم. 

۳ «تا بتوان در آن خوش آمدی یافت». 5۷3ا من پیرو روشنگری لومّل هستم (جشن نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳ 
ص. ۲۸۴ و بعد): نکته گیری‌های نیت infinitifs Avesta)‏ 5 ص. ۶۸) به‌نظر من قاطع نیست. 

به‌ طور ۳ من ۳0۷۲5 را در حالت کنایی تکین» و وصفی می‌گیرم برای 8 و آن را «معمولی. ساده» 
ترجمه می‌کنم» همچنان که از کاربرد بیشین به‌معنای «مردم بسیاری: توده‌ی مردم ساده» عوام «(ol root)‏ 
مانند یسن ۵۰۲ 015251 ۷۵۲5 ت۳0۷۲۷051 ممکن است ساخته شده باشد. ولی این بسیار نامطمئن است. و 
شاید بهتر این باشد پلوروش را بافرگوتژ پیوست: "باشد که مرد در پی خوش آمد پیروان دروگ (توده‌ی 
مردم ساده‌ی پیرو دروگ) نباشد. با این همه به‌نظر می‌رسد که این معنا درباره‌ی یک وحی مورد نداشته 
باشد. به‌عکس می‌توانست مرد ساده به خوبی از این خطر برحذر داشته شود که پسند پیروان دروگ باشد. 
یعنی پیروان آیین نوین» که بیشتر در میان زورمندان و بزرگان بودند. اگر می‌شد فرض کرد که اینجا روی 
سخن با تیره‌یی ساده است» شاید می‌شد توضیحی برای آن به‌دست آورد. که نام توشنامیتی برای آرمَیتی 
به کار می‌رود: می‌توانست نامی از زبان عامه باشد. 

ص. ۲۳۲: ۱- ۷1610215 5۷2۲978؟؛ توضیحی که ا دربارهی آن فسوی شود 2 ۷ از نظر 
دستوری غیرممکن است. من از روی دست نویس 5 & ۹3.۷۵۲.185 1 می‌خوانم (دست نویس‌های 
دیگر قطهت۵۲2؟؟) و آن را 08 2۷27۵ 8 (سنج. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱۵۷) «به‌اینجا به‌سوی ما 
بیایید». با واژه‌ی -2۷27 که در یسن ۲۹۱۱ به‌صورت 2۷275 18 117 دیده می‌شود (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ 
ص. ۱۰۲) در این صورت حالت اضافه‌ی ۷161025 منظور از حرکت را نان می‌دهد» چنان که 


۴۹۲ دین‌های ایران باستان 


+ مصدر در بونانی چنین می‌کند 13۲210150100۷018 Madvig, Syntax der griechischen Sprache,‏ 
4 )۴۶۸( ص. ۱۹۶: 1900 Brugmann, Griechische Grammatik? München‏ ص. ۰۳۹۱ با 
نمونه‌ی همسان در زبان‌های ایتالی. 

ص. ۳ - «(آنانکه) به‌یاد می‌سپارند). 221971 : این زمانواژه از سوی اهورمزداه هم به کار می‌رود. 
کسی که به‌عنوان ۳12121500 مشخص می‌شود ۲۹۴. 

۲ نک. ص. ۱۱۲ همین کتاب. 

ص. ۲۳۵: ۱- و در واقع به‌ویژه با توجخه به‌فرضیه‌ی بزرگ و در جزئیات بسیار باروره ولی در نکات بنيادین 
اشتباه که ماریا و یلکنس سمیث درباره‌ی جحمله بندی و کاربرد فئی نام خدایان ترتیب داده است (نک. کار 
همین نویسنده در یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۸٩‏ یاد شده است. پیشگفتار ص. ۱-۴۸ و این فرضیه را وی در 
ترجمه‌ی خود به کار برده است. 

ص. ۲۳۶: ۱- بیش از همه فرضیّه‌ی ماریا و. سنمیث در این مورد نادرست است. بنا بر فرضیّه‌ی 
خودساخته و سست اوء یک حالت «ندایی» در پایان بیت باید پیش آمده باشد. از این رو همه‌ی واژه‌های 
«مَزدا» را که در درون این بیت وجود دارند. او حالت «بایی» (آن هم.با ساختمان غیرطبیعی). از نامواژه‌ی 
مجرد مَزدا «دانایی» (ودایی 6005) می‌داند و «با دانایی» به‌وسیله‌ی حکمت» ترجمه می‌کند. و بدین 
وسیله شگفت‌ترین تفسیر پدید می‌آید. ناگفته نماند که وی با «فرضیّه‌ی دید» خود به‌پژوهش در این زمینه 
گستره‌ی بیشتری داده است؛ او کسی است که نخستین بار مسئله را به‌روشنی طرح کرده است. 

ص. :۲۳۹٩‏ ۱ ه. ه. شدر ۵۱00۵1500261 Schaeder, Urform und Fortbildungen des‏ ,۲1 .11 
5 ص. ۱۴۱ و بعد. بررسی بزرگ یونکر 011667[ .13 هم درباره‌ی واژه‌ی فارسی میانه: ۲85601۷ 
«طاووس» در 1929 ,12 520067 und‏ ۷۷۵۲۱۵۲ ص. ۱۳۲-۱۵۸ مهم است. 

ص. ۲۴۰: ۱- ۵73081 را من به‌معنای «روشن کردن. افروختن» (سنج. 3 یادداشت شماره‌ی ۳ ص. 
۲ و Mm‏ ۲۲۳۵107۵۷۵۲۵5۶ را یک نام محجرد از زمسانواژه‌یی می‌دانم برای اصطلاح <( haidim‏ 
72 (11810791۳0 بسن ۱۴۶۱۹ ۲850-1972372 ۷۵5۳8 021 در هر دو مورد مفعول هستند. 


بخش ۶ 


TN‏ (به خوبی می‌پذیرد»: من واژه‌ی 17115 5 ۲۹80 را در بیت ۱ ب یک تفسیم و تفسیر نادرست 
از واژه‌ی 2-02001118 <808011)8. سوم کس ارزویی» میان تاش. از -02002۲ +5 می‌دانم که ستاک آن از 
دوبارگی (1600011620070) ريشه -02۲ به‌معنای «توخه کردن» (واب ۶۸۹) ساخته شده است» -32-05۲ 
وا چیزی بیدار بودن. به‌چیزی توخه کردن» هب. -6280212 که برمی‌گردد به‌ستاک (-621)-0۵۲, 

ص. ۵۲ :ا اسب زیان» - آنفشمن «سود» واب ۱۰۴ (با یک تعبیر ویژه‌یی در کتاب ع1٥‏ 
Gatha des 8‏ ص. ۸۴ یادداشت ۱۷)؛ لومّل به‌پیروی از آندراس (1934 W‏ :)1۱۷ ص. ۱۰۹) عکس 
این را می‌گوید: آفشمن «سود» آنفشمن «گناه. وام». به‌نظر من این واژه به‌خوبی برابر است با همان واژه‌ی 
اوستای نوین 215۳127 «بیت گاهانی» (واب ۱۰۳: از ستاک 5>-85 «بستن »). (۴۶۹) از نظر واج شاشر 
دشواری به‌بار نمی آورد که آفشمَن را با فسمَن یکی بدانیم: در قشم پدیده‌ی معمولی بودن واج پیشگامی 


بادداشتها ۳۹۳ 


پیش از واج دماغی وجود دارد. و در أَفشمَن پدیده‌ی ویژه‌ی اوستایی ذیده هى شود؛ افشمی: انشمن.مانند 
وشنا (فب.): «ly‏ یا 270508 ) yazna> ) yasna :) barazıa>‏ ) سنج. ,40 Hartmann, OLZ,‏ ,۲ 
7 ستون ۱۵۶ و بعد. 

ص. ۲۵۶: ۱- 135781115 نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۲۱۰. 

ص. ۲۵۸: ۱- ولی باید به‌یاد داشت که واژه‌ی ا5ا می‌شود ستاک دیگری داشته باشد تا -285 «دارا بودن»؛ 
285 هم (با متغیری که مسلماً به‌ستاک‌های «همنام» [دو ستاک که از نظر ظاهر دارای واج‌های همانند ولی از 
نظر ريشه دوتا هستند] تقسیم می‌شوند) ممکن است که در 1541 نهفته باشد. معناهای گوناگون همه‌ی این 
دسته واژه‌ها دیرزمانی است که به‌هیچ وجه هنوز روشن نشده است. در یسن ۴۶۲ اندراس و لومّل ایشتی را 
(نیرو» ترجمه می‌کننده و در آن بای حون با 8118054 «بدون اثر» در بیت ۱ می‌بینند (1934 ۷۷( ص. 
۴ و شاید حق با آنان باشد. در آن صورت باید «نیروی وهومنّه» گفت. به‌حای «دارایی وهومنه». و این 
شاید معنی دقیق‌تری بدهد. بازشکافی من از این قطعه برخوردی با آن ندارد. 

ص. ۲۶۱: ۱- یک متن پهلوی که درباره‌ی پیش آمدهای حهان پسین نوشته شده و آخرین بار در دوره‌ی 
اسلامی دست کاری شده است. ولی بی‌گمان ریشه‌های آن از زمان ساسانیان است به‌نام جاماسپ نامک 
رکتاب حاماسب» خوانده می‌شود. در افسانه‌ی اوستایی ساسانی جاماسته به‌عنوان نخحستین نویسنده و 
ویرایشگر اوستا شناخته می‌شود. نک. ص. ۴۲۴ این کتاب. 

۲- بدبختانه این تکّه‌ی مهم تاریخی به‌بد ترین صورت روایت شده است. ولی درباره‌ی توجیه آن به گمان من 
هیچ‌گونه تردیدی نمی‌توان داشت. واژه‌های تئرتئیره ویشتاشپر باید با هم در نظر گرفته و به «ویشتاسپ 
نوتری» ترجمه شود. با اینکه صورت نخستین واژه بنا بر قواعد معمول حالت فاعلی بیشین را نشان 
می‌دهد. بارتلمه که آن را ال فاعای تست هی گنرد به‌روشنگری بی‌اندازه ساختگی می رسد: «به‌زودی 
هروه در دارایی بسیار توانگر شدند. به‌زودی پس از آن توتری‌ها [یه‌آرزوهای خود رسیدند): ویشتاسپه 
تندروترین اسبان این سرزمین را به تصرف درآورد» )1924 Wolff, Avesta übersetzt, Berlin‏ ۳۲۰). معنی 
این کار بارتلمه این است که به کار رونویس کنندگان ارزش بی‌اندازه می‌دهد. ولی به‌فرض اینکه این ترجمه 
«زسیت ا کی کان تکته می توا اشاره کند که ر نی و ری ری گوبا-ایتسا یک ھا شاده:در 
خواندن دست نویس روی داده است (سنج. این کتاب ص. ۴۲۲): در nwtyryw wyšt’spw = rııaotaiIyÖ‏ 
0 ۷ در پایان واژه را در واژه‌ی نخست. پیش از -۷ در اغاز واژه‌ی دوم می‌انداختند» و پس از ان 
انجه مانده بود پعنی ۲17۲7۷ همجنین مانند صورت پیشین 72018176 در واژه‌ی پیشین خوانده می‌شد. 
روایت کنندگان هم حالت کنایی تکین 0۷۵۷5 را همان حالت کنایی بیشین به کار می‌برند. ۱ 

نت که به‌معنای این است که هوتموسا از خانواده‌ی نوتری‌ها اشت. و نه هرگز او خواهر ویشتاسبه 
بود. و نه به‌این معنا است که او با یکی از بستگان خانواده‌ی ویشتاسپه زناشویی کرده است. بدون هیچ گونه 
پیشداوری معنای آن نیایشی است که موتئوسا هنگامی که همسر ویشتاسپه شده می‌کرده است. سنج. 
همین کتاب ص. ۳۵۷ 

ص. ۲۶۲: ۱- من نمی‌توانم نظر معمول را بپذیرم که بنا بر آن این نام به‌معنای «دارنده‌ی گاوان زیبا» است 
(واب ۱۸۵۷). (۴۷۰) در این صورت هجای -1۷5 در نتیجه‌ی غلط خواندن یا غلط دریافتن تصرف کنندگان 


۹۴ دین‌های ايران باستان 


در متن‌ها پدید آمده است؛ ولی اگر چنین بود ما صورت نوین 8 را به‌دست نمی آوردیم کرش تکفا 
من درست باشد. این کار من پرتو شایسته‌یی بر اوضاع مالکیّت این محیط خواهد افکند. درباره‌ی ریشه‌ی 
واژه‌ی حاماسیه آندراس نظرهایی دارد که به‌جحز محفل کوچک شاگردانش: ات می‌توان پذیرفت 
)1934 ۱۷۷۷ ص. .)۱۰۵٩‏ 
Eranšahr ۲‏ !1۷12۲0021 .3 (نک. یادداشت شماره‌ی یک ص. ۶؛ کربستن سن» 20۲15067568" کتابی که 
در یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۴٩‏ یاد شده است. 
ص. ۰۲۶۳ ۱- مارکوارت: ایرانشهر ص. ۱۵۵ کریستن سن 2۵0۲0251715116 ۱6 S1‏ €5 ص. ۲۲ به‌بعد. 
Trita Aptya, eine vedische Gottheit I, Uppsala 1928 _Y‏ ,130000۷ دیباچه. 
۳- می‌توان این پرسش را کرد که آیا این نام «شاهی» :۰0002770 ترجمه‌یی از واژه‌ی 52171۳02 که از واژه‌ی 
0 «سر» و به‌معنای «نخستین» فرمانده. است می‌تواند باشد؟ سنج. واژه‌ی ودایی 2871۳75 «رونده‌ی 
برنوک چیزی» نخستین» از واژه‌ی 8812 «پایان و نوک» (ستا: 2(۲۵). 
Rostov, M. [Iranians and Greeks in South Russia Oxford 1922 ۴‏ ص. ۰۳۳ نویسنده 
شرژومت‌ها را از سَومت‌ها کاملا جدا می کد مارکوارت در ایرانشهر اين دو را با هم یکی می‌داند و از 
saurom a‏ که از واژمی 02 ٩2‏ که همسان با 11728 s2‏ است» مشتق می‌داند. توضیح آندراس از 
سوژومتی: 521-1010 «سیاه مو« (2010856171506 Christensen, Etudes sur le‏ ص. ۱۶ یادداشت ۵) 
بیشتر ویژگی یک ریشه شناسی رنگارنگ عامیانه دارد. -- در سَورُمتی و سَرْمَتی پسوند بیشین است. 
ص. ۴ ۰۲۶ ۱- 20۲02517191726 Etudes sur le‏ ص. ۰۱۶ 

۲ ایرانشهر. ص. ۰۱۴۵ ۱۵۵. 
Justi, Iranisches Namenbuch, Marburg 1895 ۳‏ .۲ ص. ۰۱۰۶ 
۴ من از نظر کریستن سن نمی توانم پیروی کنم که وُئوروکَشّه را با کسه وی یعنی دریاچه‌ی هامون (5ع] 
6 ص. ۲۲) یکی می‌داند؛ در این باره نک. ص. ۰۳۰۴ 
ص ۰۱۶۵ یدن گنه ابت تقریباً همه‌ی بررسی‌های پیشین نک. ۱611868 Spiegel, Avesta, die‏ .۳ 
Schriften der Parser 3 Leipzig 3‏ ص ٩۶‏ یادداشت آن صفحه: W. Geiger, Ostiranisahe‏ 
Kultur‏ ص ۳۴ به‌بعد. ص ۵۰ و بعد؛ A. Weber, Vedische Beitrãge SBA W‏ ۱۸۹۸-۱۹۰۰ ص. ۰۱۲ 
نکته‌ی مهم اشاره‌ی وبر است بر اینکه نام ۲3 برای ولگا که در نوشته‌های بطلمیوس و دیگر نویسندگان 
باستان می‌آید با رها یکی نیست. چنان که بیشتر به‌آن اشاره می‌کنند. بلکه وبر آن‌را از نامی می‌گیرد که 
تیره‌های فنلاندی برای ولگا به کار می‌برده‌اند. 
۲ ایرانشهر ص. ۱۵۶ و بعد؛ 1۳20 ۷۵۴ Untersuchungen zur Geschichte‏ ص. ۰۱۳۶ به‌عکس کریستن 
سن 1۷]255286121 را از ۳25-521212 «دسته‌ی بزرگ سکاها» (1۲2۳16۲ Die‏ (۴۷۱) در: ین 
ds alten Orients 3‏ ص. ۲۵۰ یادداشت ۴). 
ص. ۲۶۶: 2۱ 1910 11 Marquart, Toung Pao,‏ ص. ۶۶۱ 

خا بر نظر اندراتن الان‌ها از خوارزم به‌جنوب روسیه کوچ کرده‌اند و در سرزمین سَرْمَت‌ها ماندگار 
شده‌اند+ آس‌ها (<است‌ها) از نسل آلان‌ها هستند (1720167 Christensen, Die‏ ص. ۲۴۹ یادداشت ۲). و 


یادداشتها ۴4۵ 


نيز تو جيه 81388 < alani‏ هم از ارات است» نک. شرح SCE‏ ازام تکسیله (نک. یادداشت 
شماره‌ی ۲ ص. ۱۵) ص. ۱۳. اس‌های شرقی در زبان خودشان واژه‌ی 217378 > 1۲0۸۱ به کار می‌برند (حز 
این همه‌جا -1- در زبان آسی -1- می‌شود). 

ر قردوت چ رو ور الا بو وول لها امن کرد سر کرده و د رز وای اکت ها 
را هرگز ندیده بود» و هیچ زبان اسکیتی نمی‌دانست. گزارش او درباره‌ی سکاهاء پاره‌یی از نوشته‌های یونانی 
گرفته شده است. و پاره‌یی چیزهایی است که از همشهری‌های خود و يا سکاهایی که زبان یونانی 
می‌دانستند شنیده بود. و پاره‌یی هم از بررسی‌های شخصی خود اوست (120007 در Pauly-WisS0Wa28‏ 
.اsupp‏ 13۳۱0۱0۵۵016 13021 جلد ۱ بخش ۰۲ ستون ۲۵۷ به‌بعد؛ برای بخش‌های ۵٩۹-۸۲‏ هردوت 
به‌عنوان سرچشمه‌ی آگاهی‌هایش «بررسی شخصی و نظرخواهی‌های خود نویسنده» را یاد می‌کند. ستون 
۵ و بعد). 

آ ت زان تی یا ناپیتی. 

ص. ۲۶۸: ۱- در زبان اسی -11- تبدیل به -01- شده است (0215 در اصل واج بستی سایشی» کامی شده 
است)؛ همین قاعده در خوارزمی است (1936 ,90 ]2۵1۷ 1677178 ۷۷۰ ص. ۳۱ ). که عموما نزدیک 
به گویش سکایی است (بنونیست 1932 ,221 .۸ ص. ۱۳۸ -۱۳۵). واژه‌ی ایرانی باستان -2711 از این رو در 
این منطقه -2701 (-[2718) می‌شود. احتمال دارد که در یونانی داو کوشنشی بوده است؛ که اع را که در 
یونانی یک ترکیب بیگانه است. بازگو کند. و برای آن از هر واجی نزدیکتر بوده» به‌طوری که می‌شود 
گمان کرد که 5) پس از ۲ که واکبر است تبدیل به 2 شده است. نام خدای اوستایی نطدا0د۷۵ ۸5 را که در 
واقع کنات ۷20۷ است. در سالنامه‌ی خوارزمی (بیرونی اثارالبافیه ص. ۴۸) به‌صورت 
ازجوخی<[81[)1(۷25 داده است. نام افردیت سکایی باید بدین ترتیب ۸010-0252 می‌شده ولی باید 
به‌یادداشت. که این هم به‌خوبی ممکن است که در واژه‌ی آرگیم پسه صورت نادرست نوشته‌یی باشد از 
آرتیم په (گ و ت خیلی زود با هم اشتباه می‌شوند. و این صورتی است که در دو دست نویس دیگر دیده 
می‌شود و با حاشیه‌ی هیزوش rıuneoav‏ ۲۳۸ (غلط نوشته به‌حای 7147۲۵0۵۷ ۸؟؟) تایید می‌شود. 
رده odıtmv‏ م۲۳۸۵ avtav‏ ۴. وازه‌ی اوستایی سپس که برابر و همانند -پس ۔ است از 
این رو به کار می‌رود که کار مرتّب و ویژه‌ی یک خداوند را نشان دهد مثلاً «سروشه آنکه بر صلح و پیمان 
پاسداری می‌کند (<انکه وظیفه‌اش این است که بر صلح و پیمان پاسدارد؛ 50250)» يشت ۰۱۱۱۴ برای 
توضیح مارکوارت نک. 2 Untersuchungen zur Geschichte von Eran‏ ص. ۹۰. 

۲- هزوش ظاهراً ئەگونە ى :دیگرئ داده است: 267004 .عسمتژهحض ov. ov‏ 0/2۵0۲ ]؟؟ مارکوارت 
(همانجا) و کریستن سن (1700167 6 ص. ۲۴۶) بدون هیچ گفتگو -۲ را به‌عنوان صورت اصلی 
می‌پذیرند و با واژه‌ی 20/۲0 به‌فرضیّات گسترده می‌پردازند. ولی 1 چنان که نزد هزوش بسیار دیده 
می‌شود. تنها یک (۴۷۲) صورت نادرستی است از حرف که برای نویسندگان بعدی ناشناخته مانده بود؛ 
یعنی ‏ 0/۲۵0۷ ۹۳؟ ۷۷۵/105۲0۳8 باید خواند. 

ص. ۲۶۹: ۱- Kretschmer‏ در گفتار 50171۵6 در Pauly-Wissowas Real-Encyklopidie‏ + کریستن سن 
07۲ 1۱6 ص. ۲۴۶ (اینجا صورت اصلی -2-787 ولی -5 ,6۷۵؟؟ به‌نظر من -2872 را تأیید می‌کند» 


۴۹۹ دین‌های ایران باستان 


سنج. ستا: an-apa-:ap-‏ 

۲- به‌این پدیده قزر اناد نویسندگان غالبا اشاره شده است. از حمله 0۲۲۵ Stadling, Schamanismen i‏ 
Asien‏ ص. ۵۸ و بعد. ۸٩‏ و بعد؛ ۷۵۱۴۵۲۴ Nioradze, Der Schamanismus bei den sibirischen‏ ص. 
۷ به‌بعد. 

ص. ۲۷۱: ۱- چنین است بنا بر نظر ویکاندر که یک کار پردامنه‌یی در این باره آماده کرده است. 

ص. ۲۷۲: ۱- درباره‌ی یکی دانستن چشچسته و دریاچه‌ی ارومیّه در زردشتی غربی نک. همین کتاب ص. 
»۳ 

ص. ۲۷۳: ۱- سنج. گفتار مینورسکی به‌نام توران 10073۳ در 81 جلد چهارم ص. ۹۵۱ به‌بعد. نظر ف. و. 
کونیگ teste Geschichte der Meder und perser: ۳۰ ۷۷۰ König‏ ص. ۲۴ سراسر اشتباه است. 
۲ با این همه متن آشفته است. پس از 050ا یک عبارت. واژه به‌واژه از يشت ۱۰۱۱ گنجانده شده است. 
Namenbuch ۳‏ 1۲۵۱150۲65 :اکتا آاص. ۳۲۲ 4؛ کریستن سن» کیانیان ص. ۵۸ و بعد. ۱ 

ص. ۲۷۴: ۱- از این قطعه هرتل یک داستان تاریخی پرداخته است Achaemeniden und Kaya1id€1)‏ 
4 ,5 10۴ ص. ۷۸ به‌بعد): این قطعه بنا بر نظر او کشمکش مُغان را بر ضذ داریوش (که هرتل پدر اوه 
ویشتاسپه را با پشتیبان زردشت یکی می‌داند) شرح می‌دهد و نخستین حانشین‌های او را دربر دارد. که 
«شاخه‌ی جوانتر و تازه‌تر» (-0801872-نوتن جوان‌تر) خانواده‌ی هخامنشی را تشکیل می‌دادند. برای 
اینکه از داریوش به‌علّت پاک سازی که بر ضذ آنها کرده کینه کشی کنند. نه‌تنها مغان نام او و نخحستین 
جانشینانش را به اموشی سپردنده خدای مادین باروری را هم با همان خشم دنبال کردند که با تورانیان 
کردند. دشوار است چنین اندیشه‌یی را جدّی گرفت. ولی نظر ولفگانگ شولتس تاانا560 ۷0۵1682۳8 (نک. 
یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۶۶) که به‌نظر من آن هم پذیرفتنی نیست» چیز دیگری است. 

۲- من نمی‌دانم چه کسی نخستین بار 0210020۷6 02101 03۷1015 را در پشت ۵۲۸ به‌معنای «در سرزمین 
بابل» معنا کرده؛ آنچه قطعی است این است که این معنا بدون دلیل از توصیفی به‌توصیفی دیگر تکرار 
می‌شود (در واب. ٩۲۵‏ هم به‌آن اشاره رفته است) و امروز به‌صورت یک مسئله‌ی قطعی انکارناپذیر درآمده 
است. و از آن نتیجه گیری‌های بسیار گسترده می‌شود. ولی «بابل» نزد ایرانیان که با آن شهر و سرزمین در 
روزگار باستان در تماس بودند. یعنی نزد ایرانیان غربی زمان هخامنشیان 83031۲۷ باتیرو بود. و این شکل 
به‌شرق ایران و هند که در زبان پالی به‌صورت پوٍرو 00 دیده می‌شود. رفته است. این کاملا غیرممکن 
است که واژه‌ی اوستایی بوری با بابل سرو کاری داشته باشد. نخست از نظر زبانی و سپس به‌دلایل 
موضوعی. این واژه از اوستا شناخته شده است. در يشت ۵۱۲4 این واژه یک جانور آبی است که نرد خدای 
مادین آژدوی سورا آناهیتا مقس است؛ همانند واژه‌های بسیاری از زبان هندوژرمنی باید به‌معنی یب باشد. 
پس سر و کار ما اینجا با «سرزمین یر است؛ نک. برای آگاهی بیشتر همین کتاب ص. ۲۹۲ . بدین گونه 
زمان شناسی کریستن سن از يشت‌ها و تاریخ زردشتی کهن ببهوده می‌شود (۴۷۳) (152201069 5[ ص. 
۳ به‌بعد). 

ص. ۲۷۵: ۱- در اوستا کمتر به‌عنوان یک نام به کار می‌رود» ولی در ۰۵۳۸ ۱۹۴۱ برمی‌خوریم به‌اینکه این 
جانور «پاشنه‌های زژین فام» داشته. معنی آن هر چه باشد. در يشت ۱۵۲۸ می‌آید که او در آب زندگی 


یادداشتها ۱ ۳۹۷ 


می‌کرده است. پس می‌توان خویشاوندی با نام هندی e‏ زیرا اینها خداوندان آب 

هستند. نک. ۸0۱۷۵ 1۲114 ,100۳00۷ ص. ۷۲ به‌بعد. ۱ ۱ 

2 گردآمده‌ی افسانه‌های مربوط در 20۳08816۲ ,20508 ص. ۱۲۴-۱۳۲. بنا بر ادبیات 

پهلوی. وی به‌دست یکی از كَرَپّن‌ها به‌نام توور ی براتژزخش کشته شد. 

Uppenbarelserligion, nagra synpunkter i anledni1g AV اين اندیشه نخستین بار در‎ -۲ 

Babe1-bibe1dis Kussionen‏ (دین وحی. نظرهایی به‌مناسبت گفتگو درباره‌ی بابل -بیبل) در جحشن نامه‌ی 

C. A. Torên, Uppsala 3‏ ص. ۱۹۹-۲ آمده است. چاپ دوم به‌صورت کتاب جداگانه در اوپسالا 

۰ منتشر شده. 

۳ استکهلم ۰۱۹۳۲ سنج. از حمله ص. ۲۵۵ به‌بعد ات ترحمه‌ی انگلیسی آن به‌نام The living‏ 

. God, Basal forms personal 29 London 72 

۴ برای تو جیه بنیادین دزباره‌ی مسئله‌یی که اینجا مطرح است نک. Tor Andrae, Mystikens psykologi‏ 

Besatther och inspiration, Stockholm 1926; J. Lindblom, Profetismen i Israel, Stockholm 
1934. 

۵- بسن‌های ۰۲۸۷ ۰۳۲۱۳ ۵۰۵/۶ ۰۵۱۸ یعنی در تمام دوران نفوذش. 

ص. ۲۸۰: ۱- 10001010 ] همانجا ص. ۲۳ و بعد. 

۲- درباره‌ی هر دو نوع نک. ۸00۲26 همانجا ص ۲۱۵ به‌بعد. ص. ۳۰۱ به‌بعد؛ 114010۳[ همانجا ص. 

۰ به‌بعد. 

۲- سنج. ۸۵۳0۲86 همانجا ص. ۲۵۶ و بعد. ۰۲۷۳ ۳۱۴ و بعد. 

۴ همانجا ص. ۲۴۷ و بعد. 

ص. ۲۸۲: ۱- سنج. تک نگاری بزرگ و بی‌اندازه روشنگر 0۳050-02006 James Mooney, The‏ 

Fourteenth Annual Report of the Bureau of )در:‎ Religion and the Sioux Outbreak of 0 

Ethnology to the Secretary of the Smithsonian Institution 1892-1893‏ بخش دوم» ص. ۶۴۵ تا 

۱ ۱۳۶ 

ص. ۲۸۴: ۱- برای یک دید کین وزیا ری ترات گوناگون نک. 12۲1۵7۷008 Hertel, Beitrage zur‏ 

und des 5‏ ۸۷65/۵5 065 ص. ۱ به‌بعد. ترجمه‌ی شخصی و باالحساس شخصی به‌عنوان تنها 

ترجمه‌ی ممکن چنین است: ص. .۱۰ «روشنی رهایی روشن ترین روشنی است. بنا بر خواست است؛ بنا بر 

خحواست برای ما در دست است. بشود (عبرسد) به‌روشن‌ترین روشنی رهایی» روشنی: رهابی». ما در اینجا 

به کلی در زیر روشنی غرق می‌شویم بدون آنکه تقّس بزرگتر شود. من 2551 نهاکن۷2 21 27081 را به‌هم 

مربوط می‌کنم و آهمای را ضمیر اشاره‌ی تکین می‌دانم (دیگران آن را ضمیر شخصی نخستین کس در حالت 

(به‌ایی؛ بیشین می‌دانند)؛ و بت را حرف پیوند می‌دانم (در تحوّل (۴۷۴) زبانی دوره‌ی بعد به‌اصطلاح 

اضافه). که در متن‌های یشتی بسیار کهن تنها به‌یک حرف یا ادات تبدیل شده است. 

ص. ۰۲۸۵ ۱- 1913 E. Norden, ۸۵۸05۱05 Theos Leipzig‏ ص. ۱ به‌بعد؛ 

A. ۷۰ Harnack, Marcion, Leipzig 1‏ ص. ۱ به‌بعد. 


۳۹۸ دین‌های ايران باستان 


ص. ۲۸۸: ۱ کن2200 ¡0ر=i5اoھع...35ل‏ نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۰۱۸۹ 
šinmani ۲‏ 8عمقاکن n‏ 5 )281 سنج. پادداشت شماره‌ی ۱ ص.۱۸۵۰. 
۳ ترجمه‌ی حدسی من است؛ این واژه حزء پایان دهنده و خلاصه کننده است برای ۷۵62 0121185 
ا ۱ سنج. همین کتاب ص. ۰۱۶۶ 
۴- درباره‌ی عبارت داز آن ار. روزگاری درد برانگیزم» یاداوری می‌کنم که من 1۵3۵15 ۲۲ را واژه‌ی 
وصفی آینده, از ستاک -[۲20 می‌گیرم و به‌پیروی از فارسی میانه و فارسی نو رنج «درد» ترجمه می‌کنم. 
۵ من آثا آا را یک ترکیب پیوندی (۸780[18) می‌دانم از گونه‌ی هندی باستان ۳۴0۵-2۵808 (پنج و 
پنج) 1۷6-6 «روز به روز»» 100-20 آنجه که همیشه 10658 (<102 108) «بارهای مکرّر» (که در واقع 
اکنون اکنون است) و جز آن. 
ص. ۲۸۹: ۱- 1200013 :]ra8P3‏ من (برخلاف واب ۱۲۲۹؛ ۱۰۰۳) 20۵۵۲2 ( که در واقع "yauxtra‏ 
است) «وسیله‌ی چسب و بستن ر می‌دانم (از ستاک -1308 لاتینی 1108676 پبوستن) 
ص. ۲۹۰: ۱- این نظریه‌ی بزرگ 0۳000606 ۷۰ است؛ خللاصه‌ی ان در: 067 Kultur und Religion‏ 
Germanen Hamburg 7‏ ص. ۳ ننعن. امته اس 
ص. ۲۹۱: ۱- من 129۵ را صفتی می‌دانم که از 128 گرفته شده مانند 2لکآ۷ از کا۷ یا ۲۵00۷22 از اه 
۲ به‌نظر من به‌جای 027۷8۳1 که -022 <-0۷22 از ستاک -7 ۲۹020 (یسن ۴۴۶ نامواژه‌یی که از آن 
eT‏ 0 ؟؟ در یسن ۰)۴۷۶ صورت تازه‌تر 7 ؟؟ نگاهبانی کردن است. 
و چنین از هم باز می‌شود: 
به‌حای) hala vaygh3ušëtaã managho >۱۵68< vaygh3uš-ëa 0۵1 SE‏ 2582162 
staota )‏ 
<halša> staot5ibyÖ aibi. <dadamahbi>‏ وم 
<ašaatëa haša..xša0rat> uxûa‏ 
Owat <hata> uxööiby5 <aibi.dadomahbi>;‏ 
hata..xšaOrat> yasna‏ 2584165 > 
Owat <hašaã> yasnöiby5 <aibi.dadamahi>,‏ 
که در آن زمانواژه‌ی 45۳4ل را از 0200۳02106 در پایان یسن ۳۵ باید گرفت؛ درباره‌ی 
staotaiš...uxêaã...yasna‏ سنج. بادداشت شماره‌ی ۳ ص. ۱۶۶ و شماره‌ی ۱ ص. ۰۱۸۹ 
ص. ۲۹۳: ۱- 12201010 (یعنی 127970) 2ے نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۲۷۷. 
ص. ۲۹۴: ۱- بارتلمه تنها در اینجا است که به‌طور زاید یک ۷۵۲۵2302 ویژه به‌معنای «عمل کردن. اثر 
گذاشتن. عمل» فرض می‌کند (۴۷۵) (واب ۴ در اینکه در انجا واژه‌ی معمولی وجود دارد. تردید 
نمی توأن داشت. 
۲- من نخستین جمله را با 8100172108 می‌پیوندم و سپس 18 ۱۲۷22[5...1500810155 مربوط می‌دانم. واژه‌یی 
که من آن ا و تصمیم») ترجمه کرده‌ام یعنی. 1513 به کلی نامطمئن است (صورت ۱۵۱۵158181 
۵ 


یادداشتها ۴۳۹۹ 


ص 4۵ ١‏ یک E‏ درباره‌ی ۹ با بسیاری e‏ دای روی هم رفته نتیحه‌های نادرست» سا٠‏ 
{(Kaiserl.‏ ی B. Geiger, Die Amaša Spantas ihr Wesen und ihre ursprungliche‏ 
Akademie der Wissenschaften in Wien, Phil. hist KI., Sitzungsberichte 176, 7 Wien 1916‏ 
ص. ٩۷‏ ۲: ۱- سنج. همین کتاب ص. ۰۲۹۹ 
۲ سنج. ب. گیگر. همان کتاب ص. ۱۲۹ به‌بعد. نظر شخصی گیگ که باورداشت‌های هندوایرانی» که در 
انت ثابت کردنی تست بابل rr‏ موارد همانندی را نشان می‌دهد که درباره‌ی روابط ر پیوستگی‌های 
۳ چنین است مثلاً نظر گیگر در همانجا ص: ۲۴۵. 
۴ آندراس. نک. 1924 ,4 ۸0 ,1867ع hist‏ ص. ۱۰۱ به‌بعد. نظریّاتی مانند این پیش از این .17 
L enm‏ در کتاب 2 7413۲11۷51۲3 ص. ۵۰ و دیگران اظهار کرده‌اند. ۱ 
ص. ۹۹ ۲: ۱- 12051 «حوش و خروش» سخت کوشی» از -1207 «به‌بحوش و خروش افتادن» بنا بر واب 
۱ و بعد. ولی به‌هیچ روی اطمینال بخش نیست. که 2 در آغاز معنی (کوشیدن» تلاش» داشته باشد. 
o ys‏ ۱۹ نو شت شتی از نظر ريشه هم کاملاً روشن نیست. 


ص. ۰ e‏ اهن اين a‏ 0 چنین به‌هم می‌پیوندم 1251 daragãbazîuš‏ 5 ۷3 (بر حلاف واب 
۵ ۸۳۲۴). درباره‌ی ۲31 نک. ص. ۱۵۶ همین کتاب؛ دقیق (آنجه که از سوی یک نیروی اسا بخشیده 
سل ۵)), 

ص. ۳۰۱: ۱- بندهش چاپ انکلساریا (نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۲۷ همین کتاب) ص. ۱۵۰ سطر ۱۱ 
به نعل. پِ_. 


۲ همانجا ص. ۱۵۱ سطر ۸ به‌بعد. 

liq frašmi ۳‏ بر 1931 6 H. W. RT To the Zamaspnamak 1] BSOS,‏ ر 

ص. ۳۰۳: ۱- درباره‌ی چگونگی آماده کردن امروزین هرمَه نک. Modi, The Religious Ceremonies‏ 
(نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱۴۸) ص. ۳۰۰ به‌بعد. آنچه که امروز به‌عنوان گیاه هثومه به کار می‌رود 
گیاهی است از گونه‌ی افدرا ۳۳060۲2 که در کوهستان‌های ايران و افغانستان می‌روید و به‌بلندی یک پته 
کو چک می‌رسد؛ به‌نظر می‌آید که پاره‌یی ویژگی‌های پزشکی داشته باشد و مردم آن را به‌صورت دم کرده 
به کار می‌برنده برای آنکه به‌آنفیه (=تنباکویۍ که از راه بینی می‌کشند) شذت بیشتری بدهد. نک. ص. ۱۰۳ 
یادداشت شماره‌ی ۱. 

۲- اثر نيجه 1870/71 1۲280016 Geburt der‏ 1(16؛ 

E. Rohde, Psyche, 9601606۱21۲ und Unsterblichkeitsglaube der Griechen. 1. Auflage )۴۷۶( 
.)۱۹۱۰ و چاپ‌های بسیار بعد (چاپ پنجم و ششم‎ 11010867 3 

ص. ۰۳۰۵ ۱- 89700000 :upairi gatubyO‏ من هیچ دل برای پیروی از بارتلمه (واب ۳۹۵) نمی‌یابم که 


آن را 0رطناطاهع نتندع‌دا می‌خواند و از نامواژه‌ی دااقع.02171دا می‌گیرد. 

ص. ۳۰۶: ۱ ruvanikan‏ را پاید با اصطلاح ساسانی و مانوی 10۷3711/31 2۳۷73۳0255 «موقوفات» یکی 
دانست؛ در اين باره نک. .3 H. H. Schaeder Iranica Berlin 1934 (AGGW Phil, hist. Klasse,‏ 
Folge N. 10(‏ ص. ۸ به‌بعد ۱٩‏ به‌بعد (با کتاب‌هایی که اننجا آمده). 

ص. ۳۰۷: ۱- 2010851718۳06 16 Christensen, Etudes sur‏ ص. ۵ و بعده ص. ۱۰ به‌بعد ص. ۳۴ به‌بعد؛ 
65 هآ ص. ۱۰ به‌بعد» ص. ۳۲ به‌بعد. من پیش از این اشاره کردم (یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۰)۵۲ 
که من از نظر کریستن سن درباره‌ی آناهیتا پشت نمی‌توانم پیروی کنم. بر پایه‌ی برداشت احتمالی بابل (برای 
شلات این بطر نک نادداشت اروش ۲ ی0۶ این بشت را یدید استوش غرت می‌داند: در ترشیت 
خدای مادین (این کتاب ص. ۲۶۱) ازى از این پرشتین اشر فى تد و زمان اين بشت را مریوم 
توت ها یی ور مت اناا کر هر متیر این ها تیان وک فی کد و تاریخ آن را حدود ۴۰۰ پیث پیش از 
میلاد تعیین می‌کند» و همچنین هرتسفلد (128 ا به نظر من آناهیتا يشت در بخش‌های 
اصلی به‌زردشتی کهن شرقی وابسته است و پیش از مهاجرت دین زردشتی به‌رّگه (ری) و پیش از زمان 
O yS‏ تفت نله استق؛ 
ص. ۳۰۸: ۱- در اینجا باید پیش از همه به‌پژوهش‌های فراگیر کریستن سن اشاره کرد. گفتارهای هرتسفلد 
در ]۸۷1 (گزارش‌های باستان شناسی از ایران) سبحت سازنده است. در ردیف گوی به‌طور مفصل کریستن 
سن در 70۲0251715506 16 Etudes sur‏ ص ۲۹ به‌بعد و 152201065 [8s‏ ص ۱۷ به‌بعد بحث کرده است. 
۲ نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۲۶۰ همین کتاب. 

ENON TE 

۲- ه. ه. شدر به‌من واژه‌ی گتی mana-seþs‏ را یادآوری می‌کند» که در واقع E‏ («تخحمه‌ی 
مرد)<«جنس مردم» و سپس به‌طور همگانی «جهان» است. 

تیان ر 

کی ۲ ت در سده‌ی چهارم پس از میلاد در آسیای مرکزی عنصر تازه: یی از مردم دیده می‌شود که 
وی کان باشتان ان را به‌نام 6 مممی خوانند. نامی است که از فارسی میانه‌ی خیرن گرفته شده است. 
مارکوارت انها را ترک می داند (ایرانشهر ص. ۵۰ به‌بعد) نام انها با واژه‌ی اوستایی 1172082 برابر می‌شود. 
ولی ممکن نیست که با مارکوارت در این نظر. که هیتونه را نخست در این زمان به‌سنت اوستایی راه یافته 
می‌داند. همداستان شد. این نام باید بسی کهنه‌تر باشد. بیش از همه جا این نام در يشت ٩‏ می‌آید که بهخدای 
مادین درواسپا پیشکش شده است؛ این خدا چنین می‌نماید که در کتاب سرودهای سيه وچک. با روان گاو 
کر ورون کی دانسته که انش وی فد اینجا در اوستا هیچ نقشی به‌عهده ندارد. این ذرواسپا را 
کریستن سن 2010291715۳06 16 Et. sur‏ (۳۴۷۷) ص. ۳۸ به‌بعد) با یک نام خدا بر روی سکه کانیشکا. پادشاه 
کوشانی (۱۲۵ تا ۱۵۲ م.) یکی دانسته و از این رو تاریخ ان يشت نامبرده را در زمان کانیشکا فرض کرده 
است. استدلال منطقی نیست زیرا درواسپا بی‌گمان کهنه‌تر است از کانیشکاو همچنین نسبت به‌هیثونه. این 
مردم نامشان در خورنه پشت هم می‌آید (پر۰۱۹ نک. ص. ۳۰۴ و بعد همین کتاب. ولی آن در موردی است 
که در درجه‌ی دوم اهمیّت است و بر ان نمی توان استدلال کرد. فقط یک مسئله مسلم است که سرچشمه‌ی 
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اصلی برای هُیغونه اوستا یعنی یشت ٩‏ چنین تأثیری به‌جا می‌گذارد که باید بسی تازه‌تر باشد تا متن‌هایی 
مانند یشت ۰۵ ۰۱۰ ۰۱۳و دیگر اینکه پذیرش یک آبین بیگانه با اوستا در دين زردشتی دیده می‌شود. اینکه 
این ایین پرستش را نزد کوشانیان در سده‌ی دوم م بتوان نشان داد ارزشی برای تعیین تاریخ پشت‌ها ندارد. 
ولی برای تعیین خاستگاه نخستین آیین که در شرق ایران جستجو می‌شود قابل توجخه است. نظر هرتسفلد 
را (27 ,6 ۵۷1 ص. ۲۷ و بعد) که می‌گوید 02005 به‌معنای 2۷۵18-680۳2 «یونانیان» است. من 
پذیرفتنی نمی‌دانم؛ زیرا ۸40۳3 را نمی توان از 21708 جدا کرد. برای ماخذ کهنه‌تر نک. واب ۰۱۸۵۸ 

ص. ۳۱۳: ۱- 018۳2 این گونه نگارش برای ۷12۳2 بدیهی است که همان ۷272 است به‌معنای «هوشیاره آگاه» 
در یشت ۵۶۱ و خود برابر است با واژه‌ی ودایی ۷0۲۵ به‌معنای «خواننده و آوازه خوان الهام گرفته. یا 
.«Skalde‏ توضیح ناهنجار بارتلمه در واب ۲۵۷ برای من دریافتنی نیست. 

۲- پیریکا به‌روشن ترین و دقیق‌ترین صورت در يشت ۸ دیده می‌شود. این يشت به تیشتریه پیشکش شده 
است و این خداوند ستارگان است که مطمثناً باید آن را ستاره‌ی تیر دانست که با آب‌ها پیوستگی نزدیک 
دارد. جایگاه واقعی تأثیر او وئورکتّه است. وی به‌پیکر اسب به‌دریا درمی‌آید و پئی‌ریکاها را شکست 
می‌دهد؛ اینها مانند سنگ‌های آسمانی توصیف می‌شوند که میان آسمان و زمین در حرکتند و مانم باریدن 
باران می‌شنوند. خداوند ستارگان سته وئیته (شاید اللّبران) ابزها را پراکنده می‌کند. و از پرتو وحود نيشت رټه 
ابرها خود را در باران خالی می‌کنند و در چگونگی محصول تأثیر می‌بخشند. در تیشتریه يشت گونه‌یی 
افسانه‌ی میثره نهاده شده است؛ این نن ار 4 معمولی را با دین زردشتی نشان می دهد. از انجا که 
تیشتریه پیوستگی نزدیک با وئوروکشه دارد. به‌نظر من کاملاً روشن می‌نماید که این ستاره یک خدای 
تورانی کهن است که در تیره‌ی فربانه با میشره پیوند یافته بود و سرانجام دین زردشتی آن را پذیرفت. پس 
تاریخ آن کاملا همپایه با اردوی سورا آناهیتا است. پثی‌ریکاها هم در این محفل موجودات خطرناکی هستند. 
همچون سنگ‌های آسمانی که در باور مردمی بر روی زمین گسترده شده‌اند. دیده می‌شوند. از یک قطعه از 
داستان کرساسپه چنین برمی‌آید که مردم می‌توانند با آنها پیوستگی پیدا کنند (همین کتاب ص. ۳۱۷)؛ گویا 
در يشت ۱۳۱۰۴ باید به‌مواردی ابتدایی از شیفتگی بينديشيم که خلسه. رژیاه خواب و سخنان الهامی نزد 
آنان بدین وسیله توجیه می‌شد که یک پئی‌ریکا در مرد ساحر جایگزین شده است. در مهریشت میثره دشمن 
پئی ریکاها است (يشت ع۱۰۲)؛ با این همه از بافت سخن به‌دست نمی آید که اینان چگونه تجشم می‌شوند. 
اضول ایتها اشر رت هشن تمرنه برای باتوها تخادرگرانه یکی انهه مر شو ند در وداد ۱36 از 
پثی‌ریکا همچون یک دیو سخن می‌رود که «خود را» در آتشس» آب. زمین» چارپاء گیاه «می‌کند» (5101). پس از 
زردشت این واژه آهنگ زشت خود را از دست داد. بدیهی است بدون تأثیر کاربرد زبانی» که برون از دین 
زردشتی به‌جا مانده بود. نبود؛ واژه‌ی فن. پری چیزی به‌معنای جن است. 

ص. ۳۱۴: (۴۷۸) ۱ در معنای آن اطمینان نیست. بارتلمه (واب ۱۷۷۷) در ترحمه‌اش بیشتر توححه 
به‌زبان شناسی دارد تا به‌ظرافت و دقّت «استاد اتحادیه (دانشمندان)»؛ زمان آکادمی (دانشمندان) هنوز 
نیامده بود. 

۲- کیانیان ص. ۰۳۴ 

ص. ۳۱۵: ۱- من ۷1۹808 را به‌معنی اصلی این حالت «ازی» می‌گیرم= ۷18413 


۲" دین‌های ایران باستان 


ص. ۳۱۷: ۱- گفتار من ۷6511085 در 219 ۸ ۱۹۳۱ ص. ۰۱۹۷-۲۰۷ 

ص. ۳۱۸: ۱- سنگنوشته‌های آربسرن زمان آن: ۲۰۰ ق.م. «زبان آن: آرامی دولتی (نک. یادداشت 
شماره‌ی ۲ ص. ۱۵)؛ نک. J. Marquart, Untersuchungen zur Geschichte von Eran‏ جد دوم صسن. 
۸ تا ۱۱۲۱ 1 M. Lidzbarski, Ephemeris für scmitische Epigraphik‏ ص. H. H. +0۵4-¥F‏ 
chaeder, Urform und Fortbildungen des manichûischen Systems‏ ص. ۱۳۷ و بعد. 

ص. ۳۲۲: ۱- چنین است نظر هرتسفلد نک. کریستن سن. کیانیان ص. ۰۵ وی نظر خود را نمی‌گوید و 
جایگاه رستاخیز زردشتی را در دریاچه کسئوریه» مانند من تعیین می‌کند. 

۲- کریستن سن به‌راستی این نظر را دارد ( کیانیان ص. ۲۲ و بعد)؛ ولی از آن. که وئوروکشه و نویه هر دو 
دریاچه خورنه هستند. این نتیجه را نمی‌گیرد که هر دو یکی هستند. 

ص. ۳۲۳: ۱ من ۲۳ را صورت نادرست نوشته‌یی می‌دانم از 5 ۹5؟ (واژه‌ی میانجی. حالت کنایی. 
تکین. نرین» از -۵10) و هم‌آهنگ با واب ۶۷ 8106210900 می‌خوانم. 

ف0 ا همه ت ۱ 

۲- من فکر می‌کنم که این ویژگی‌ها و شرایط مربوط به جامعه‌ی شمن‌ها باشد؛ نک. 1267 ,۱۱022026 
Schamanismus bei den siberischen ۵‏ ص. ۶۰-۸۵ U. Harva, Altain suvun uskonto‏ 
ص. ۳۳۱-۳۴۸. هر دو این کتاب‌ها تصاویر بسیار دارند. «از رگه‌ی شاخدار». من به‌پوشش سر توجه می‌کنم 
که همیشه با زیورهای گوناگون اراسته شده است؛ بیشتر نقاب‌های راستین به کار می‌رود. «با پنچه‌هایی از 
سنگ» برابر می‌شود با ترجمه‌ی بارتلمه از ترکیب 389085-310 که انرا به‌عنوان 
0 .2290720 2801۳7 .2307120 می داند. و در آن واژه‌ی اهریمنی -80۷ برای «دست» است (واب ۲۱۰)؛ 
در آن صورت مربوط می‌شود به‌یک پوشش نقابدار برای دست‌ها. ولی به‌نظر من جزء دوّم این واژه هم 
به‌خوبی همان واژه‌ی معمولی گاو .83۷ است؛ در این صورت باید از تصویر گاوی که از سنگ تراشیده شده 
سحن در میان باشد که به‌جامه‌ها می‌زده‌اند» زیرا این گونه پیکره‌های ثابت ( که امروز از آهن دیده می‌شود) و 
نماینده‌ی جانوران گوناگونی هستند. در جامه‌ی شمن‌هایی که ما با آنها آشنا هستیم بسیار دیده می‌شود 
شا کرد شمن ستاویدکه امه ی وزیی :دزیر داشعه که پر آن تضوتر‌هاین از کاوها‌نسگن بوده ات و 
سرپوشی شاخدار. 

۳ برای صورت اوستای نوین گرو دمائه نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۰۱۶۱ 

ص. ۳۲۶: ۱- متن‌های پهلوی را من گرداوری کرده‌ام و در گفتاری به‌نام 166658502 La légende de‏ 
(۴۷۹) در جشن نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳ ص. ۳۳۶-۳۵۲ ترجمه کرده‌ام. سنج. کریستن سن کیانیان ص. ٩٩‏ تا 
۱.۶ ۱ ۱ 

۲- سنج. توضیح بارتلمه در واب و با 06۲56021 "r. Wolff, Avesta‏ 

۳ برای اینکه شرح زیاد پیچیده نشود. من صورت ستاکی که بارتلمه داده است؛ -۷72۳1 را نگاه داشته‌ام. 
ول به‌راستی ان هم نادرست است. حالت «رایی» ۳ Y؟؟‏ در یسن ۴۸۷ و «اندری» بیشین ۷7۵۷۵ در 
يشت ۰ ۱۳,۱ نشان می‌دهند که ستاک ان -۷ است؛ همچنین نظر بارتلمه درباره‌ی ریشه‌ی این واژه هم 
غلط است. هرتل هم (6 10۳۲ Die arische Feuerlehre‏ ص. ۱۵۳) این صورت -۷۷2۳1 را نادرست 
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می‌داند. ولی توحیه او هم تادرست است. 

ص. ۳۲۹: ۱- تنها اینجا در اوستا دیده می‌شود. سنج. کریستن سن. کیانیان ص. ۱۳۰ ۲ع ۸۶. 

E واه شالت نله‎ E 

۲- نک. همین کتاب ص. ۰۱۱۳ ۰۲۰۰ ۲۷۷. 

۳ نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۰۱۸۲ ۱ 
ص. ۳۳۲: ۱- به‌نتیجه‌هایی همانند این آندراس رسیده است: Erklarung der aramãischen InschTift‏ 
4" ۷۵۳7 (نک. به‌یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۱۵) ص. ۱۱. ولی بر خلاف نظر آندراس می‌توان اراد کرد 
که 841 به‌عنوان مرکز تیره یا انجمن میثره قطعاً هم‌معنا با «شهر» نیست. ما باید اه را هم‌معنای دادگاه یا 
بازارهای روزگار باستان خودمان بدانيم که دارای پرستشگاه و آیین پرستشی مربوط است؛ اینها هنوز شهر 
نبوده‌اند. هر چند در این جهت گسترده می‌شده‌اند. روستاهای کلیسایی انجمن‌های لای در سوئد هنوز هم 
از پار‌یی دیدها این مفهوم را مجشم می‌کنند. تیره‌یی اعراب بدوی هم در عربستان این گونه بازار و 
احتماعات را که ممکن نیست همچجون شهر شناخته شوند, دارا هستند. 

۲- نک. 20۲0251115006 Christensen, Etudes sur le‏ ص. ۴۳ (اندراس تاریخ این فهرست را حدود ۱۴۷ 
ق.م. می‌داند)؛ هرتسفلد ۸0۷41 ج ۱ ص. ۷٩‏ یادداشت ۱؛ ج ۲ ص. ۶. هرتسفلد درست دریافته است که این 
فهرست یک سند سیاسی نیست بلکه سند دینی است؛ وی تاریخ این فهرست را در سده‌ی دوم ق.م. 
می‌داند و تاریخ گذاری آندرآس را رد می‌کند ولی تاریخ نگارش فهرست را در زمانی پیش از ۱۲۸ ق.م. یا 
سال‌هایی پس از ان می‌داند. زیرا مهاجرت مفروض سکاها اوضاع مشروط در آن فهرست را در شرق اران 
به کی دگرگون ساخت. من چنین استدلالی را نمی‌توانم بپذیرم. قطعاً این فهرست صورت متن قطعی خود 
را در یک زمان بس دیری به‌دست اورده است (نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۶). ولی این از نظر روش 
درست نیست که صورت نهایی تدوین متن اوستایی راء که هميشه یک نقطه‌ی اتفاقی از زنجیر سنت را 
مشخّص می‌کند. با طرح و ترکیب آن یکی دانست. تنها معیارهای داوری درونی می‌تواند قاطعیتی به‌دست 
بدهند. آنچه می‌تواند قاطعیّت داشته باشد این است که گذشته از رکه و جَخرّه که آگاهی زیادی درباره‌ی آن 
نداریم» سرزمین‌های غربی این فهرست ناشناخته‌اند و مرکز آن به‌طور قطع در ایران شرقی باستان قرار دارد. 
این نهرست سندی است از نخستین روزهای زردشتی در رگ (نک. همین کتاب ص. ۳۲۰) و بنابراین باید 
دست بالا در آغاز روزگار مخامنشیان ترتیب یافته باشد (همین کتاب ص. ۳۷۴). 

ص. ۳۳۳: ۱- واژه‌ی ۷100818721 که صفت است به‌صورت تابع در وندیداد ۴۵۴ آمده از 30 «آب» تا معنی 
آشامیدنی را که به‌منظور سوگند آماده شده برساند؛ وشرشا در ویسپرد ۶ که اطمینانی به‌درستی آن 
نیست. به‌نظر می‌آید که به‌همین ترتیب تابع باشد برای زئوثره» به‌طوری که با همه‌ی ترکیب یک رسم 
شرگن کان داو ی شوه وی که در یکنت و دراک و قطما بهیک غ ای مربوط ونرد 
ورت تاد رت است از وپشوش. از این رو من حدس می‌زنم که وپفوشا بوط به اسن رگد ق است کف از 
سوی زردشتیان رد شده بود. واژه‌ی مَرذا 1127203 چنان که پیدا است از ستاک -118۲00]«تباه و ویران کردن» 
ات 


۲- واب ۴۰۵ -۷320 را حانشین می‌کند ولی 1 هم ممکن است حانشین شود؛ این واژه ممکن است 


۵۴ دین‌های ایران باستان 


به‌جای 9-520211 باشد. غیرممکن هم نیست که این واژه اصطلاحی باشد مقس برای آیین ویو زیرا در 
يشت ۱۵۴۷ (که خود روشن نیست) صفت 92101 ( <5201 ) را داراست. 

ص. ۳۳۴ ۱- یک واژه در متن افتاده است. 

۲- نک. Real Encyklopddie‏ Wisowas-yاPau‏ زیرگنتار Nisa‏ بقلم Sturm‏ .$ (جلد ۱۷ 
شتوتگارت ۱۹۳۶ ص. ۰۷۱۱-۷۱۳ 

ص. ۳۳۵: ۱- روان ارداویراف در سفر دوزخ خود (اين کتاب ص. ۲۹۰) رودخانه‌ی تیره و تاریکی از دوزخ 
را دید که در کنار آن روان‌های بسیاری ایستاده بودند و پاره‌یی هرگز نمی‌توانستند به‌او دسترسی يابند. و 
پاره‌یی به‌دشواری بسیار» و باز دسته‌یی دیگر که به‌آسانی به‌او رسیدند. در پاسخ پرسش او چنین دانست که 
این رودخانه از اشک‌هایی پدید آمده که به‌هنگام شیون و مویه برای درگذشتگان می‌کردند. آنان که هرگز 
نھان سو ف اة روند یتسد کات رونك که می از مرکا رت از رای انان شوه برد انان که 
اشا بے ان شی ر وداه کین کرد بود کسانی ودد که در مر کان یون ار ده ود 
به‌ارداویراف فرمان دادند که به‌مردم بگوید: "ای کسانی که در گیتی هستید بر خلاف آیین در مرگ کسان 
شیون برپا نکنید. چه از این کار این زیان و رنج بزرگ بر مردگان شما خواهذ آمد!" ارداویراف بخش ۱۶. 
۲- نک. Charpentier‏ .3 در حشن نامه‌ی پاوری ۱٩۹۳۳‏ ص. ۷۹-۸۱ 

ص. ۳۳۶: ۱- نک. 1610551188 در گفتار او به‌نام Hyrkania‏ در ۳۱۳0۷100۵016 Pauly-Wissowa Real‏ ج 
نهم ص. ۴۵۴-۵۲۶. 

ص. ۳۳۹: ۱- چنین است واب. ۵۷۶. 

ص. ۳۴۰: ۱- همچنین است ترجمه‌ی پهلوی که البته در ۱,۷ به‌نظر می‌آید که پختن جانوران وحشی 
وحود داشته است. 

ص. ۳۴۱: ۱- بارتلمه 20508 2720*7562 را «شکست نابه‌هنگام تن» می‌داند (واب ۰۱۸۷ ۶۷۷+ 0۱6۲ ۷۷). 
ولی اگر دَحخشتّه در پاره‌یی از جاها نقص پیدای تن معنا بدهد نمی توان چنین نتیجه گرفت که آن را به «نقص 
اندام» می‌توان ترجمه کرد. این واژه همه جا به‌معنای «نشان» است و در اینجا هیچ گونه کی و نیو ند با 
نقص اندام رمان مسا واوو ارت وق که نابه‌هنگام ناسازگان نابه‌هنجار ترجمه می‌شود. خشنود کننده 
نیست. خود این واژه جرء به حزء به‌معنای «نازتویی» است» یعنی زیر هیچ یک از رتوهایی که از ان 
پدیده‌های گونا گون زندگی موحودات نیکز و از ان جهان روشنایی هستند. قرار ندارد (نک. همین کتاب ص. 
۵ و (۴۸۱) بعد). «نشان‌های نارتویی» به‌گمان من بستگی پیدا می‌کند به‌جامه و پرشش و این مسئله‌ی 
بی‌اهمیّتی نیست؛ این پوشش جامه اهمیّت سیاسی و دینی دارد. برش و نشان‌های گوناگون آن وابستگی 
به‌یک گروه ویژه را یا یک انجمن آیینی ویژه می‌رساند. با نظری سطحی می‌خواستم گفته باشم که فرضیه‌ی 
آندراس که در درجه‌ی آخر به‌نظریه هاوگ (۳852[5 ۲۳۰ همین کتاب یادداشت شماره‌ی ۱) برمی‌گردد. 
مبنی بر اینکه نام سرزمین گیلان <-201) در جنوب غربی دریای مازندران بر یک ریشه‌ی مفروض ره 
می‌رسد. و با ۷۵۲۵12 یکی است (کریستن سن ایرانیان ص. ۰۲۰۸ یادداشت شماره‌ی ۳ از هر نظر برای من 
اندر انش: ۱ 

۲- هردوت ۰۷ ۶۴ به‌نظر می‌رسد که آنها را یکی می‌داند. درباره‌ی اقوام سکه نک. بررسی بزرگ هرتسفلد در 


یادداشتها ۵۰۵ 


.۱-۱۱۶ شماره‌ی ۰۵ ص.‎ A1 
ص. ۳۲ ۳: ۱- تنها استناد او پشت ۱۲۱۸ است که 2002 برابر 533۸3 قرار دارذ و باید معنای «چشمه‌ی»‎ 
رودخانه را بدهد. بر خلاف واژه‌ی دوّم که «آبریز» باید باشد (واب ۱۵۵۸): ولی يشت ۱۲ برای ساختن و‎ 
۱ استناد جیزی بسیار متن نارسایی است. نک. یاد داشت بعدی.‎ 
ص. ۰۳۴۲ ۱- من حدس می‌زنم که هم 2 و هم 0 نخست دارای صفانی سنل که با بخش‌های‎ 
"9800 باشد که آن هم از‎ "sand- na- -168 گوناگون رودخانه‌ی رها پیوسته هستند. واژ ه سَنَکّه شاید از ریشه‌ی‎ 
گرفته شده است» به‌معنای «نمایان شدن. پدید آمدن» و یک نقطه‌ی به‌ویژه برجسته یا چشمگیر را در مسیر‎ 
۱ رودخانه نشان می‌دهد.‎ 
در 7 13505 سال‎ 13750-۷62 et origine légendaire des 1۲۵۳1685 ص. ۳۴۵: ۱- نک. بنونیست‎ 
.۲۶۵-۲۷۴ ص.‎ ۴ 
ایرانشهن ص. ۱۱۸: ۰۱۵۵ گیگر با قاطعیّت ادّعا کرده ی ری ات درا‎ -۲ 
شرقی‌ترین بخش ایران؛ و توحیه شمال غربی را (در این باره همین کتاب ص. ۴۰۱ و بعد) با نکته گیری‎ 
درست رد کرده است» ولی او آیریتموئیجه را نه چندان موف در بخش بالایی رود سیحون در بخش رغانه‎ 
حستجو می‌کند. (در کتاب ۲اااتاک1 0511181156006) ص. ۳۱ و بعد؛‎ 
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ص. ۳۳۳ و بعد؛ ولی در کتاب «بنیاد واژه شناسی ایرانی» بحش ۲ ص. ۳۸۹ جای دفیق تری تعیین نمی‌کند). 


بخش ۷ 


ص. ۴۸ ۳: ۱- 

Fr. Hommel, Ethnologie und Geographie des alten Orients (I Wan ۷۰ ۱۷1۵1۱6۲5 Handbuch 
des Altertumswissenschaft, 3 Abt. 1. Bd. 1. Teil) München 1926 

ص. ۳۶ به‌بعد؛ ۱ 

A. Götze, Hethiter, Churriter und Assyrer (Instituttet for Sammenlignende kulturforskning 

ser. A, 17), Oslo 1936, 

ص. ۰۳۵ ۱۲۴ به‌بعد. 

۲- شرح بسیار درخشانی با همه‌ی ماد مورد نیاز در اثر 602۴ که در یادداشت پیش باذ شد امده است: 

Reallexikon der در‎ Arier in Syrien und Mesopotamien در گفتار‎ J. Friedrich (FAY) حز آن‎ 

6 اج ۱ ص. ۰۱۴۴-۱۴۸ 

ص. ۴۹ ۳: ۱- شرح این اوضاع در همه‌ی اثار مهم که درباره‌ی تاریخ باستان اسیای پیشین نوشته شده امده 

است؛ کریستن سن. ایرانیان با فهرست کتاب‌هایی که در انجا امده؛ خلاصه‌ی ان از 58 ۲.۷۷ نک. 

یادداشت شماره‌ی ۳ ص. ۴۴). 

.۲۰۹ ردامک2ان11 .۳ کریستن سن همانجا ص.‎ Die Sprachen der Kossder, Leipzig 1884 ۲ 


۵۰ دین‌های ایران باستان 


۳ نک. ی. فریدریش در همان گفتار پیشین (یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۳۲۹) یاد شد؛ :511255118 Göze,‏ 
an 1۳016۴ King 0۶ 8‏ در حشن نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳ ص. ۱۲۷-۱۲۹ با کتاب‌هایی که در انجا 
آمده. 

ص. ۳۵۰: ۱- چنین است نظ ر گشیه 6028 (همانجا). 

ص. ۳۵۱: ۱- این پیمان را ۷۷۱۳6 .]1 در میان لوحه‌های گلی بغازکوی یافته است نک.: 
Mitteilungen der Deutschen Orient-Gesellschaft‏ ج ۵ برای آثار دیگر در این باره نک. کریستن 
سن همان کتاب بالا ص. ۲۰۹ یادداشت ۷. از این متن رونویس در دست است؛ در یکی از انها به‌جای 
¡"-d2-2‏ نوشته شده 10-27 و در دومی 11-1-13 به‌حای ۱-۲-۷-0 در این شیوه نگارش 5 به‌جای 5 
به کار رفته است. 

۲- برای کتاب‌هایی که در این باره نوشته شده نک. کربستن سن همان کتاب ص. ۱۰ ۲. 

ص. ۳۵۲: ۱- بنا بر نظر وینکلژ در 1910 ,01 ستون ۲۹۱؛ مورد مخالفت 610813۷ قرار گرفته است در 
۸ دوره‌ی نوین ج دم ۱۹۲۵ ص. ۲۹۷ به‌بعد؛ آخرین کتاب در این باره: T. Albright Mi41i4n‏ ۷۰ 
Maryannu ‘charriot-warrior’, and the Canaanite and Egyptian Equivalents‏ در Archiv für‏ 
8 ج ۶ ص. ۲۱۷-۲۲۱. 

ص. ۳۵۳: ۱- ۳6۲56۲ KOni8, ۸۸۱6۲6 Geschichte der Meder und‏ ۷۷۰ ۴ ص. ۰۱۳ ۵۳. برای مطالب 
بعدی سنج: Hethiter, Churriter und Assyrer‏ رع02) A.‏ ص. ۱۱٩‏ به‌بعد. 

ص. ۳۵۴: ۱ درباره‌ی هر دو این نام‌ها نک. 42 E. Meyer, KZ‏ (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۰۴۴ ص. 
۶ و بعد؛ کرنداشپی پیش از اینها در سال ۸۵۴ ق.م. دیده می‌شود. در خاستگاه ایرانی ان :1260050 .11 
تردید کرده است 1927 34 :162 ص. ۲۶۹ یادداشت ۱؛ بر خلاف نظر او 16761501117167 .۲ در 55 ۸Z‏ ص. 
٩‏ یادداشت شماره‌ی ۲. تا[ نگارشی است برای اع <[۷ که یک دگرگونی واجی شناخته شده‌یی است از 
دوره‌های بعد. واژه‌ی 132802111 (ص. ۳۳۴) در زمان سارگن (۷۰۵-۷۲۱) دیده می‌شود. 

۲- ف. و. کونیگ» همانجا ص. ۵۵ و بعد. من این روشنگری را یکسره نامطمئن می‌دانم. همچنین از زمان 
ات من )۶۶۸-۶۸1( Ši-dir-par-1a‏ نقل می‌کند که باید 0 <نیسافیر نس باشد و ۷1181۳881 
22-2۲-8- باشد (اد. مایر همانجا ص. .)٩‏ ` ۱ 

Mitra ۳‏ در متن شماره‌ی ۳ آسوری 63 ,69 .1121۱ ياد می‌شود: نک. Hommel: Ethnologie und‏ 
Geographie des alten Orients‏ ص. ۲۰۵. ا مزاش (۴۸۳) راھ J‏ در 50661 Proceedings of the‏ 
Archeology 21, 909‏ !icaاBib‏ گ0 ص. ۰۱۲۷ ۱۳۷ به‌بعد منتشر کرد. 

.۳۶۶-۳۷۲ در جشن نامه پاوری ۱۹۳۳ ص‎ 0lmsted, Ahura Mada in Asyrien -۲ 

۵ سنج. ف. و. کرنیگ در همانجا ص. ۵۸. : 

۶ همانجا ص. ۵۷ و بعد. ۱ ۱ 

ص. ۳۵۵: ۱- من در اینجا می‌خواستم یادآوری کنم که این برای من به‌هیچ روی دلیلی بر این نیست که آن 
مرد زردشتی بوده است. تمام اصطلاحات مربوط به وژ. عموما ایرانی است. یک اصطلاح برای پذیرفتن 
نودین‌ها در انجمن باید ناگهان در نزد همه آریایی‌هایی که پیرامونشان را اقوام غیرآربایی گرفته بودند. پدید 


بادداشتها ۵¥ 


آمده باشد. مفهوم زردشتی -1۳2-۷87 را به‌خوبی می‌توان به‌عنوان حالت ویژه‌ی یک کاربرد زبانی همگانی 
۲- در پونانی به‌صورت ۸0۲7۷7٩‏ نیز هست. 

۳ برخلاف نظر ف. و. کونیگ» در اثری که پیش از این یاد شد. ص ۶. 

ص. ۳۵۸: ۱- سنج. همین کتاب ص. ۱۷۷ و بعد. ۲۸۸ و بعد. 

۲ اگر کریستن سن (ایرانیان ص. ۲۶۸) می‌گوید که این گونه کوشش‌ها. که در باورداشت‌های ایرانی یا 
غیرایرانی؛ که از متن‌ها دستگیر می‌شود کو چکترین ارزشی ندارد؛ باید بگویم. که این گونه نتیجه گیری‌ها را 
نمی توان به‌طور کلی ثابت کرد ولی کاملاً هم نباید آن را رد کرد. 

ص. ۵٩‏ ۳: ۱- سنج. (1922 Rudra (UUA‏ ,۸۲۵۳228 ص. ۲۹ بادداست شماره‌ی ۲. 

Zairika= Taurvi 2211166 ۲‏ 2۷:۲۷ 1؛ بارتلمه (واب ۱۶۸۰) بدون هیچ دلیل قاطعی این واژه را از ستاک 
-1 22 می‌گیرد. : ۱ 

ص.۳۶۰۰: ۱- این نکته را هم بايد یادآوری کرد که اشامیدنی سوگند در وندیداد ۴۵۴ (نک. یادداشت 
شماره‌ی ۱ ص. ۳۱۵) به‌صورت 22723۷301 یعنی «به‌زر اراسته. دارای زر» یا مانند ان شناخته می‌شود. 
ص. ۳۶۱: ۱- برای اینکه بستگی میان صورت‌ها را دریافت. باید روشن شود. که -- در آ5۵ است؛ این 
نام از همان‌گونه نام‌های اهریمنی است؛ مانند 61541۷61۵7 (وندیداد ۱۱6). واژه‌ی گرفته شده از آن با 
پسوند -272 باید قاعدتا 132100172 بشود (و صورت اوستایی ان باید 12201072 بشود). 

ص. ۰۳۶۲ ۱- سخن بارتلمه از اینجا (واب ۱۴۴۷) را من باید نادرست بدانم؛ ۷102100210 یک مکمّل 
وصفی است. 

۲- این خدا بی‌گمان در دین ایران شرقی نیز یافت می‌شده است» زیرا در مهریشت (يشت ۱۰۹۷) یاد 
می‌شود؛ ولی این مورد می‌تواند یک افزوده بعدی باشد. در يشت ۱۸ هم که به آزشتات پیشکش شده است 
یاد می‌شود. با این همه از زمان‌های بعد و ناچیز و بدون هیچ گونه تردید در غرب با هم پیوسته شده‌اند. 
بحاهای دیگر - یمنی ۳ جا که دو تای آن در وندیداد است - بی‌گمان وابسته به‌زردشتی غربی است. پس 
دل برای آمدن آنها دز شرق ساز سست است: ضمتا نک: همین کات من: ۶۷ی ۱۰۸ 

۳- ولی این بازنگری دشواری‌های زبانی ویژه‌یی به‌بار می‌آورد. 

۱۵۷ ستون‎ F1. Hartmann, OLZ, 40, 1937 -۱ :۳۶۳ ص.‎ 

۲- سنگنوشته‌ی داریوش در بهستان از روی بندهایی که یسباخ ۱۷6۹002605 11 ۴۰ در کتاب: 

Die Keilinschriften der Achãameniden Leipzig 1911 ۱ (FAF) 
۱ ترتیب داده شده.‎ 

ص. ۳۶۴: ۱- سنج. کریستن سن ایرانیان ص. ۲۳۶ به‌بعد با کتاب‌هایی که در آنجا داده شده. 

۲- قطعاً باید ننخست آسیای کهین را همچون عضو رابط در نظر گرفت؛ بنابر نظر یاگبشن 1927 ,54 ,162 ص. 
۰ یادداشت شماره‌ی ۰۳ بسیاری از نام‌های فارسی از راه زبان لیکی به‌پونان رسیده است. سخن اندراس 
را درباره‌ی پاسارگاد که از ۳2۳52-16202 (پارس کده)» (کریستن سن همانجا که پیش از این یاد شد ص. ۰۲۳۷ 
یادداشت ۵) سراسر ناپذیرفتنی می‌دانم؛ توجیه مارکوارت: Pasargadai < ` pasarkadriš‏ يا به‌صورت 


۵۰۸ دین‌های ایران باستان 


بیشین "pasarkadrayah‏ شهر (سرزمین) پشت (یعنی شمال کوه آرکدری): 

(Untersuchungen zur Geschichte von Êran 2, 154)‏ 
نامحتمل است. واژه‌ی یونانی - ۹1120؟ ممکن است که واژه‌ی مفروض "Paššar-<  patš(u)ar‏ رأ 
بدهد. از زان اعد مین (۶۶۸-۶۸۱) واژه‌ی 15-2۲-۲3- 3-1 را در دست داریم. (1909 ,42 KZ‏ ص. ۸). 
ص. ۵ ۳۶: ۱- گروه واجی -0 در فارسی باستان -5[۷- می‌شود؛ اگر این واژه فارسی باستان باشد در آن باید 
صورت ماهر باشد (سنج. . 2 < .(hašiya‏ 
۲- هردوت ۰۷ ۰۱۱ هر دو شاخه‌ی خانواده‌ی هخامنشی اینجا در یک تست ناهد گید ا E‏ 
می‌گوید که او نخست از داریوش فرزند هیستاسپس. فرزند ارسامس فرزند اریارمنس فرزند تشسپس دوم از 
کورس فرزند کامبوزس فرزند تیسپس. فرزند هخامنش (۸0۱۵۲06065) است. ولی اد ین آخری گویا پدر 
به‌معنای واقعی تثسپس نیست بلکه نام خانوادگی همه‌ی این خانواده بوده است. ولی همان گونه که 
استوانه‌ی بابلی کورش نشان می‌دهد» هردوت در نسب نامه‌ی کورش یک عضو را انداخته است: کورش 
خود کل انشا می گرد که او فر نت گام رس وهی ورس تیه متشون پس است. سنج. هرتسفلد 1 ,]۸(۷ 
ص. ۱۱۲ به‌بعد. 
۳ من با توه به‌نگارش ایلامی ک-م-15-[٩‏ و بابلی 5-زم- 5 آن را اماک می‌خوانم که در برابر یونانی 
6 از اهمیت بیشتر برخوردار است. شدر در پیشواژه‌ی 16 در یونانی کوششی می‌بیند از سوی 
یونانی‌ها. که واج 6 بیگانه را نمی‌توانستند فراگو کنند: (519۸۷ Ûber die Inschrift des Ariaramnes‏ 
1 ,23 ص. ۶۴۱ [4] یادداشت شماره‌ی ۴): ولی چندان مطمئن به‌نظر نمی‌رسد. 
ص. ۳۶۶: ۱- در سند ساختمانی بزرگ در شوش بند ۳ (نک. ۲81ء5 در یادداشت شماره‌ی ۳ ص. ۱۵ متن 
چاپ شده‌یی که در آنجا یاد شده ص. ۲۱-ع). 
۲- سنگنوشته‌ی فارسی باستان که هر تسفلد در همدان یافته و به أَرْیّه رَمُیش نسبت می‌دهد در واقع در پایان 
روزگار هخامنشیان پایان يافته است. نک. شدر همانجا که پیش از این یاد شد. 
اضر ۳۷ اس گتشه اند 
۲ 132815127 در فارسی باستان Baga-stãna‏ ` (جایگاه خدا» (یعنی جایگاه میثره» نک. در همین کتاب ص. 
۳). 
Cowley, Aramaic papyri of the Fifth Century B.C. Oxford 1923. ۳ )۴۸۵(‏ ص. ۲۴۸-۲۷۱ 
ص. ۳۶۸: ۱- نک. همین کتاب ص. ۱۵ با یادداشت شماره‌ی ۳. 
ص. ۳۷۹: ۱- 2 در ایرانی باستان» در فارسی باستان می‌شود ۵ من از و. هنینگ (1932 ۷ N66‏ ص. ۲۲۴ 
یادداشت ۸) و پيشنهاد الزام آور او برای خواندن ۷2227162 پیروی نمی‌کنم؛ بازسازی او از دگرگونی واجی با 
دلخواه شخحصی خود او است و دارای هیچ گونه قیاس زبانی نیست. واژه‌ی ارمنی ۳1 هیچ صورت 
درشتت»آترای تفت این قار۵ ها در ترکیب رام گرفته‌ی 1۲2008187 VZruk hramatar<vazurk‏ دیده 
می‌شو د و در آنجا ۲2۲0۴ قطعاً از "vzurk‏ پدید امد است. تا جمع شدن همخوان‌ها را )-rk-hr-(‏ اسان 
کند. 
۲- در بالا ترین بعش ارامگاه دز اتاقکی از سنگ تراشیده تخت پادشاه با شاه که بر تحت نشسته نشان داده 


بادداشتها ۵۹ 


می‌شود؛ زمینه‌ی زیر تخت با یک تیر ستون به‌دونیمه‌ی افقی بخش شده است. و در هر یک از این دو نیمه 
چهارده مرد» که به‌سمت راست در حرکتند و تخت را بالا نگه داشعه‌اند کنده شده. 

ص. ۳۷۱: ۱- 5242 صورت فارسی باستان است از 152073 (--<-01). 

ص. ۳۷۲: ۱- متن در پاره‌یی از جاها انس دیده است. پاره: یی از واج‌ها به‌سختی قابل توجیه‌اند. 

۲ نک. Weifbach, Die Keilinschriften am Grabe des Darius Hystaspis (Abhandlungen‏ ۲۲۰ ۲۰ 
der philologisch-historischen Klasse der Sãchsischen Gesellschaft der Wissenschaften, Bd.‏ 
1 عP21‏ ع[ (1 ,29 ص. ۰۲۷-۳۰ ۳۸-۴۱. هرتسفلد ظاهراً از نو این سنگنوشته را بررسی کرده است و 
ب‌نظر می‌رسد که به‌یک خواندن مربوط و خردپذیری رسیده باشد؛ بدبختانه تا آنجا که من می دانم نتیجه‌ی 
بررسی‌های خود را هرگز به‌صورت کاملاًٌ علمی گزارش نداده است. در 1931 ,3 ۸۷۲ ص. ۸ آغاز این 
سنگنوشته را وی در متن مربوط یاد کرده است. بدون اينکه ابهامی در کار باشد. و از ان چنین دستگیر 
می‌شود که در اینجا همه چیز کاملاً قابل خواندن است. در صورتی که با عکس‌های ویشباخ در پیش چشم 
خود می‌توان دید که چنین نیست. هرتسفلد در 1935 Archaeological History of Iran Oxford‏ ص. ۴۱ 
در یک نقطه به‌درستی خواندن خودش را تصحیح کرده است که در نتیجه‌ی آن E‏ من درباره‌ی 
2 پشتیبانی مهمّی یافت. . توضیح شخحصی هرتسفلد را من نمی‌پذیرم. 

۳ هرتسفلد همانجا که پیش از این یاد شد ص. ۴۲. 

ص. ۳۷۳: ۱- هرتسفلد همانجاء در این واژه به‌نظر من تردید بسیاری است و نظر هرتسفلد موضوع را 
روشن تر نمی‌کند. واژه‌ی 13۸2153 41.. را ویشباخ به‌صورت ۷۵۷02112152 یعنی فو و ا ا 
غ کال و آن را با ۷۵8۷ در هندی باستان به‌معنای (خوب): و 022202155 «دانایی» همبر می‌کند. 

۲- واژه‌ی برابر ایلامی آن به‌عکس 1121-111-1021-7111-5 است که به‌صورت 2۲01۳121215 توجیه می‌شود. 
بابلی آن کز-2-27-01-008-01 است. 

۳- سنج. یادداشت شماره‌ی ۳ ص. ۱۶۲ این کتاب. برای [270: 2703 سنج. jafra : jaiwi‏ 

۲- واج ایرانی مشترک 5>5>15 در فارسی باستان می‌شود 8-. ۱ 

Acina< ۸۵۵۲۱8۸۵ ۵ 

۶ در گویش شمال غربی ۸۱2۷272172 نک. بنونیست 1931 ,31 ی ۶۶ و بعد. 

۷ درباره‌ی مفهوم 8718 نک. همین کتاب ص. ۰.۳۶۸ 

ص. ۳۷۴: ۱- زردشتی کهن دارای نام ۷20۳۷2 از نیروهای خوب «آسمانی» افریده" بود (يشت 
۵۹ واب ۰۱۳۴۹ توضیح نامحتمل از واژه‌ی وءیرداته در واب ۱۴۰۵؛ برعکس» و درست نظر یوستی 
است: ( (Iranisches Namenbuch‏ ص. ۰.۳۴۰ 

۲- ولی باید به‌بادداشت که واژه‌ی بونانی ۷۵۵/۷605 به 13280-052 برنمی‌گردد. بلکه به‌صورت 
همانند آن "Baga-buja‏ یرس 

ofovgévnc < Mi§ro-baujana ۳‏ MiO0؟؟‏ فم. مبشزبوخش. 

A. Vincent, La religion des judeo-ara2ê€158 ص. ۳۷۵: ۱- درباره‌ی همه‌ی این مسئله سنج. . اکنون:‎ 
۰٩۲-۱۴۳ ص.‎ d'Elêphantine, Paris 7 
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۶۸ ص.‎ Moulton, Early zoroastrianism ر سنج.‎ 

Oncken, Allgemeine Geschichte در‎ F. Justi Geschichte des alten Persiens ص. ۳۷۷: ۱- نک.‎ 

¡n Eineldarstellungen, Berlin 1879‏ ص. ۶٩‏ به‌بعد. 

۲ نک. یادداشت شماره‌ی ۲ ص. ۴۹. 

conferences sur les Gatha de Avesta ۳‏ 1۲015 ص. ۲۵ و بعد. 

Persian 1361181018 ۴‏ 1126 (یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۳۰). من به‌اين مسئله در گفتار خود 1۸ 1078اQu€8‏ 

1 ,219 ص. ۵-۱۹ پرداخته‌ام. 

Hertel, Die Zeit 20۲085615, 101 1, 1924 -۵ 
Hertel, Achaemeniden und Kayaniden IQF 5, 1924 

هرتسفلد در 11 1 BA :AN1‏ 6111112111[ در جشن‌نامه‌ی پاوری ۱۹۳۳ (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. 

۳۳ 

۶ 1937 ,40 ,07 ستون ۱۴۳۵-۱۶۰ به‌ویژه ستون ۰۱۵۱ ۰۱۵۵ 

۷ 720۳0251116۲ به‌صورت احتیاط آمیزی. 61 ممانجا ص. ۵۵؛ یک گونه‌ی سوّم: بنا بر نظر مولتن 

E, Zoroastrianism‏ ص. ۱۸۲-۲۲۵؛ ص. ۱۹۶ دیدی روشن از چهره‌ی سیاسی اكت مغان را نشان 

می‌دهد. 

ص. ۳۷۸: ۱- از آن جمله: اد. مایر هرتل: هرتسفلد. 

۲- نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۳۴. 

Hertel, Die Zeit 20102916015 ۳‏ ص. ۴۴ به‌بعد؛ هرتسفلد 10 ,3 :10 ,2 ]۸۷ و بعد؛ 

[ehnmann-Haupt‏ همانجا که پیش از این یاد سد. 

ص. Ammianu-Marcellinus -۱ ۰۳۷۹٩‏ سده‌ی ۴ م.: ۸80111128 سده‌ی ۶ م. (جکسن» زردشت ص. ۱۶۷ 

به‌بعد). 

Achaemeniden und Kayaniden ۲‏ ص. ۸۰ و بعد. 

AMI 1, 21 ۳ 

(۴۸۷) ۴- همانج ص. ۱۸۳ به‌بعد. 

۴۷ ۰۴۲ ضص.‎ Moulton, Early Zoroastrianism ۵ 

Inge زیرواژه‎ Helliquist, Svensk etymologisk ordbok ص. ۳۸۰: ۱- سنج.‎ 

ص. ۳۸۲: ۱- درگویش‌های جنوب غربی (فارسی) نزد زردشتی‌ها نیایش و پرستش یز است نه ټذ-. پیرو 

دین مَرْدَيسلّه است و نه مَرْدیّشنه ۰ سپنتا آرّیتی 5۳87021۳02 است برخلاف صورت گویشی سَندارمّتی 

92003727011 (نک. همین کتاب ص. ۰٩۲‏ ۰0۳۷۷ میثری صورت 8و1 نیست بلکه 022 و 297 و 

مانند آن است. این که مقدار زیادی از مفاهیم دینی در ادبیات پهلوي زردشتی غربی به‌کلّی بر اوستا 

برنمی‌گردد چیز دیگری است؛ این ادبیّات بی‌شک در واقع به‌اصطلاحات مغان پیش از زردشت وابسته 

است. این مورد به‌تررسی ژرفی نیازمند استت:: 

ص. ۳۸۳: ۱- «راه‌های راست به‌آشه» ۰۳۳۵ «به‌سوی ۳ کنندگان راستین» ۴۳۳ راه‌های خلسه هستند؛ و 


یادداشتها ۵۱۱ 


اصولاپنتی» تا «راه» در اوستا یک مفهوم مقدس ا ا 
Archaeological History of Iran ۲‏ ص. ۴۰. 
۳ هارتمان در 40 ۰012 ۱۹۳۷ ستون ۰۱۵۱ ولی با احتیاط های ی در ستون ۱۵۴ آمده هر چه در 
ستون ۱۵۱ گفته شده. نیروی استدلال خود را از دست 292 
۴ ۵۱۸ (سنج. همین کتاب ص. ۸۶) ۵۲۸ 
۵ برای این موارد نک. واب زیرواژه‌ی )531 ,5310 (۰۱۷۰۷ 5 Šiyãtay,‏ ( ۱۷۱۶). 
ص. ۳۸۴: ۱- هر تسفلد» نک. هارتمان (با او هم‌داستانم) همانجا ستون ۰۱۵۷ و بعد. 
۲- به گفته‌ی هر تسفلد (در گفتار <50167 2276[05]> در ,3 ]2۸1۷ ص. ۱-۱۱) داریوش به‌راستی خود را در 
شنک دی بر رگ پایه‌ی کاخ شوش (نک. یادداشت شماره ۱ص. ۳۴۶ به‌عنوان ۲883.214 و 5205/21 
می‌خواند (همانجا ص. ٩‏ و بعد). انسوس که تنها این هر دو واژه‌ی سرنوشت ساز در سنگنوشته نیست. 
فرشوگره یک صفت ورثرغنه است و صفت زروان (همین کتاب ص. ۳۸۲) و اينکه با تمام حسن نیت 
حهان پسین زردشتی را در جمله‌یی که فرضیّات هرتسفلد ر بر آن پایه است نمی توان گنجاند. 
ص. ۰۳۸۵ ۱- سنج. برای نمونه هژتل 20۲02510۲5 2611 116 ص. ۰۱۸ 
Questions JA 219, 1931 ۲‏ ص. ۱۷ وبعد. 
ص. ۰۳۸۶ ۱- History of Iran‏ 0 9 

۲ 1936 ,8 ]۸۸ ص: ۵۶-۷۷. 
۲- تیا تیه «آنگاه. که» با یک گسترش حرف پیوند ویژه اینجا برای نخستین بار در فارسی باستان دیده 
می‌شود. غا با تیه که معمولا به‌منظور پیوند واژه‌ی «که» به کار می‌رود.۰ 
۴ دا تیه «کجا» اینجا برای نخستین بار در فارسی میانه. از دا و تیه که در آخرین یادداشت یاد شد. 
ص. ۳۸۷: ۱- بدایا باید اینجا به‌معنای «هر جا که» باشد. این را پیش از این از سنگنوشته‌ی بهستان بند ۴۰ 
که با اینکه معنا و کارش از بافت سخن روشن نمی‌شود. می‌شناختیم؛ اکنون متن را بهتر می‌توان ِِ 
هچا یدایا فرْثره «از هر جا که او آمده بود». ۱ 
(۴۸۸) ۲- همانجا ص. ۷۳-۷۷ 
3 ایر 5 Geschichte des Altertums‏ بندهای ۰۸۰ ۰۱۰۲ ۰۱۹۶ ۳۲۳؛ 

The Cambridge Ancient History 3, 314 f. 
۰۱۸۲ ۰۱ هردوت‎ ۴ 
۰۱۵۸-۱۶۰ ستون‎ 01Z 40, 1937 ص. ۳۸۸: ۱- هارتمان هم بر این نظر است‎ 
ص. ۳۸۹: ۱- من پروا نمی‌کنم از بازنویسی هارتمان 0۴۵2703۸ پیروی کنم؛ استدلال او از نظر تاریخ‎ 
واج شناسی (همانجا ستون ۱۴۹) بسیار نامطمئن است. من نمی‌توانم باور کنم که راژه‌ی اوستایی‎ 
باشد.‎ "brasman نماینده‌ی تلظ قراردادی در زبان ایرانی میانه از یک واژه‌ی کهنه‌ی‎ 10 
ریشه شنا سی ترسمن: 0181117121 هر چه باشد. هر چند آن ريشه شناسی مفروض هم باشد صورت واژه‌ها‎ 
به خوبی با هم یکی می‌شوند. زیرا 0270515281 یک صورت مفروض 05۳027 را ممکن است باز دهد که‎ 
نسبت او با برهمن همان باشد که مثلاً واژه‌ی مفروض آریایی -1]5 «لرزیدن» (اوستایی‎ 
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trs-Sahati‏ < ناهد (torasaiti<‏ از ستاک "tras-‏ (هندی باستان 1ا۳۵83). اوستایی واداشتی (=سببی) 
016 > :۲۹0۲60۳۵61 از ستاک -0۲۵0<-۱۲25). از همه بهتر شکی نیست که باید 0۲2۳0810 می نو شتند. 
واج نویسی ایلامی آن Pir-ra-aş-man-‏ . به‌نظر می‌آید که نگارش ۵۲22۳028 را تأیید کند (سنج. 
کز۷۵ 2 5-[۲1۲-۲۷-۳2۵1-1) _ ولی_ به‌خویی می‌شود بازدهنده‌ی 0120027 هم تراسخ سنج. 
8 > 55702 تخر .ir-5a-um-m„2‏ ۲۱۵۰ > 1۲-0222211۵ ,-]-]1 ھ. و. بیلی در نامه‌یی به‌من پیشنهاد می‌کند 
barzmaniya‏ 271265 را به‌صورت barzmaniyah‏ 2۲12-0265 بگیر م یعنی «پیرو ارته (-2۳18-02621) و با 
برژمن اراسته (08۲7۳087 با پسوند ستاکی -72-)). 
۲- برای جلو قرار گرفتن جزء -54- نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۱ 
۲ اوستا دارای اصطلاحات بزسین آشیه (-أشبا) فزستزت. زدر...بزسمَن و مانند آن است. اصطلاح 
5 که در اینجا به‌ان پرداخته شده. به‌دشواری معنای «از دادگری» (هارتمان ستون ۱۵۳) را می‌دهد؛ من 
گمان می‌کنم بهتر آن باشد که مفهوم دادگری خودمان را از نظر زبان شناسی از واژه‌ی ایرانی آزئه به کی دور 
نگاهدار: یم (سنج. همین کتاب ص. ۱۳۱) نجه بیشتر در این واژه دیده می‌شود معنای «116» (در 
لاتین-بسنده) است؟ ولی موضوع خواهان بررسی ژرف‌تری است. 
۴ ۰۳۳۱ ۴۶۱۵ در هر دو حالت با توحه به‌قوانینی که در آغاز برای رفتار درست دینی با خداوند در حالت 
خلسه و هنگام سوگند وضع شده. 

ص. ۳۹۰: ۱- هارتمان همانجا ستون ۱۵۴؛ Marquart, Untersuchungen zur Geschichte ۷۰ Eran‏ 
ج. ۰۱ ص. ۲۳۳ [۶۵] به‌بعد. ۱ 
۲ کتاب من ۳۵16۷ Hilfsbuch des‏ ج. ۲ ص. ۵ زیرواژه‌ی 2072۷ 
۳ در سالنامه‌ی کاپادوکیه (همین کتاب ص. ۳۷۶ یادداشت  )۲‏ نام نخستین ماه 
271805۳02۸1۸ است؛ روشنگری مارگوارت درست نیست) همانجا ج. ۲ ص. ۲۱۴. 
۴ علّت اصلي این موضوع پذیرفته شدن مفهوم فروشی است 
ص. ۳۹۱: ۱- صورت واقعی و اصلی فارسی (ایرانی جنوب ا "Miça‏ ناشند: 
۳1 سنج. بنونیست. 146118108 The Persian‏ (یادداشت ۱ ص. ۳۰ همین کتاب) ص. ۰۲۲-۴۹ 
۱ و من نمی‌فهمم چه موحباتی Langdon‏ .5 را a Ishtar)‏ 120002 اکسفورد ۴ رد ۷۳ 
یادداشت ۳) (۴۸۹) وادار کرده است 1۷1۷14 را ساخته شده از “walid-tu‏ بداند؛ با دگرگونی‌های واحی که 
او پنداشته نامحتمل است. به‌صورت لقب گویا جایی دیده نشده باشد. ولی یک جنبه‌ی بسیار برجسته‌یی از 
وجود ایشتر را بیان می‌کند یعنی صفت «بخشیدن زایش» او را. 
ص. ۳۹۴: ۱- نک. همین a‏ 24 
۲- این واژه‌ی «مستی» را که.عموما بسیار بی‌اهمیّت و مبهم. به «آگاهی دانستن» ترجمه می‌کنند (واب 
۵ ا در اصل به‌معنای «مستی و بی‌خبری» است (<[]- "mad-‏ . 

ص. ۳۹۶: ۱- از همه مهم‌تر مسلماً تأثیر بر دین بهود است. که شاید در کتاب دوّم اشعیاء اثر آن محسوس 
می‌شود. سنج کتاب اسعیاء پو ۴۵۶ و یادداشت‌های من در این باره در 1931 ,219 3۸ 6۵۷6511078 ص. ۱۶ 
یادداشت ۰۱ ولی من در آنجا چنان که اکنون می‌بینم رت ری با زرا می‌دانستم. در صورتی 
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که به‌نظر من اکنون بهتر است این برداشت بهوه را بر زمینه‌ی باورهای اهورمزدایی ببینم. اینکه تمام عناصر 
سازنده‌ی این برداشت در دین اسراییلی باستان در همان هسته‌ی آن وجود داشته» هیچ کس نمی تواند در آن 
تردیدی کند. ولی فرگشتی به‌سوی یک جهان گرایی یک دست سخت. که این ِ برای باورداشت‌های 
یهوه در دین يهود نمایان و مشخص کننده است. به‌نظر من چنین می‌نماید که بیشتر به‌فضای بیکران معنوی 
برترین خدای آسمان فرمانروایی مخامنشیان» اهورمزداه» بستگی داشته باشد. سنج. همچنین ص. ۳۵۴ این 
کتاب. باورداشت‌های یهودی درباره‌ی «مسیح موعود» هم بی‌گمان. از شاهنشاه ویژگی‌های بنيادین گرفته 
است. ولی بی‌گمان ارزش این را دارد که به‌تاریخ دين همگانی این شاهشاهی از همین دید نکر تفه سرد 
ص. ۳۹۸: ۱- اگر بتوانیم گفته‌ی هردوت را (۰۳ ۷۹) باور کنیم» داربوش پس از برافتادن گرماته حمام خونی 
از مغان به‌راه انداخته بوده است. و به‌یاد این کشتار مغان» پارسیان هنوز در روزگار هردوت یک حشن بزرگ 
( ۵۷۵۵6۷۸۵ میگ فته اند و در ان هیچ مغی جز در خانه‌ی خودش دیده نمی‌شد. من این یادداشت را 
حدی‌تر از مارکوارت می‌گیرم )2 Untersuchungen zur Geschichte von Eran‏ ص. ۰۱۳۲ ۱۳۵) و ان را 
بیانی از وضع و نظر هخامنشیان درباره‌ی مغان در زمان شاهنشاهی داریوش می‌دانم. 

ص. ۳۹۹: ۱- در شاهنشامی نوین امروز در ایران» برای کاربرد رسمی سالنامه‌ی خورشیدی با نام ماه‌های 
مزدیسنی به کار می‌رود. 

۲- در نوشته‌های 5دا170 02201105 (پیرامون ۵۵۰ م.) ۸۸۳6۷ ٩۹۲6‏ و در یک تفسیر بطلمیوس به‌زبان 
یونانی پسین (نک. ,2 Marquart, Untersuchungen zur Geschichte VO E21‏ ص. ۲۱۲). 
۳ آارالباقیه ص. ۴۶-۴۸. 

تا ابات من نام ماه‌های اوستایی و کاپادوکیه‌یی (فارسی باستان) را یاد 8 0 i‏ در حالت 
اضافی و متمم برای بیان (نام ماه) هستند. 


MIOPH 4 jta N APTANA - ین نام‎ 
۸۲10[۷11۲۸۲1۸ پاش‎ 0 ۸ APTHYE<Z>TH اه ومیشته‎ ۲ 
۸۵۳۸ ji ٩ ۵۳0۸۸1۸ هنوژو تا‎ ۳ 

۲ تیشتریهه 111۳۳1 ۰ jigs‏ ۸۵0۷2۸ 
AMAPTATA‏ ۱۱.ونگهیوش که 026۸۸ 
۶ شرو وثیریهه 2۸0۳10۳۲1 ۲ شیاه آزمَت ي ۶0۵۸۳۸ 


ص. ۴۰۰: (۴۹۰) ۱ - 04 صورت درهم ریش است 
۲- درباره‌ی صورت این نام نک. (ص. ۲۳--۱۴۶) ,51 Götze, Tištrya, tir, Tişya, Xer toc, KZ‏ 
1923؟؟ 
من ۲ و در کتاب سبه روچک. بخش دوم «آفریدگار» همه جا با اهورمزداه یکی شمرده می‌شود. این 
یی ردان ای است: از انا که اهروت داد با فی کد انان ارت رها اف شهار نظ 
وحودی یکی است. از این رو می تواند اهورمزداه به‌عنوان آفریدگار همه جیز شناخته شود. ۱ 
Questions 1۸ 219, 1931 ۲‏ ص. ۱۲۸ به‌بعد. 
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۳ همانجا ص. ۴۷ به‌بعد. نام برترین خدا در دین مانی به‌عنوان 6000776 077 ۹۹۳6۲ در روایت بیرانتینی با 
تصوّر خدای چهار پیکری هیچ بستگی ندارد و به‌گونه‌ی دیگری باید توجیه شود. نک. ه.ه. شدره در 
محله‌ی 6107101 شماره‌ی ۰٩‏ ۱۹۳۳ ص. ۳۵۷ بادداشت شماره ۱. 

ص. ۴۰۳: ۱- Enka KoAbaçwoy Elç adandoç‏ چاپ ونيز ۱۸۲۶-۱۲۷۵ ص. ۱۱۳-۱۱۵ 
0 همانجا ص. ۷۲ به‌بعد. 

ص. ۴۰۵: ۱- کریستن سن 20102511151706 Etudes sur le‏ ص. ۲ ۶۵ 5255211065 LIran sous les‏ ص. 
۸ گفتار من 0118811018 همانجا ص. ۸۳. 

۲ گفتار من 0185110٩‏ همانجا ص. ۸۷ به‌بعد؛ بنونیست. رئو ۷۲0۲2802 61 ۷۲۲۵ ص. ۶۴ به‌بعد. 

۳ افزون بر اینها تئودر بارکنا (Theodor bar Konai)‏ زندگینامه‌ی مشرکان را نوشته است و یک 
نویسنده‌ی گمنام. نک: 20۲029171606 Christensen, Etudes sur le‏ ص. ۵۱؛ گفتار من: 018811018 در 
4[ شماره‌ی ۲۱۴ سال ۱۹۲۹ ض. ۲۳۸ تا ۲۴۱+ ۰۲۱۹ سال ۱۹۳۱ ص. ۸۵ به‌بعد. 

۴ گفتار من 2۱65110715 در 4[ شماره‌ی ۲۱۹ سال ۰۱۹۳۱ ص ۱۱۸-۱۱۹. 

ص. ۴۳۰۶: ۱- نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۰۳۸۷ 

ص. ۴۰۷: ۱- نک. بادداشت شماره‌ی ۳ ص. ۱۰۳. 

۲ سنج. 1928 E. Abegg, Der Messiasglaube in Indien u. Iran, Berlin-Leipzig‏ ص. ۳۹-۵ 
ص. ۴۰۸: ۱- چاپ ونیز (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۳۸۱) ص. ۱۳۸ و بعد. 

۲- بنونیست این متن و متن بعدی ازنیک را در بازشکافی خودش از نوشته‌ی تلوپمپ بررسی کرده است 
Persian Religion according to the Chief Greek Texts)‏ 126 ص. ۸۴ به‌بعد). 

۳ این نکته. چنان که ه.ه. شدر مرا متوجه ساخته است» محتمل است. که ترکیب واژه‌های 025۷2 
805 ۲1211۳01 یسن ۳۲۱ که یزدان شناسان روزگار سابانی برای بازشکافی دستوری آنها درمانده بودند. 
در برداشت آنها از همی به‌عنوان دئیوه اثر داشته است. 

ص. ۴۰۹: ۱- چاپ ونیز ص. ۱۴۰ و بعد؛ گفتار من 0651:07 در 3۸ شماره ۲۱۹ سال ۱۹۳۱ ص. ۲۲۴ و 
۲- نک. همین کتاب ص. ۲۹۲ به‌بعد. 

۳ گفتار من 0۱651107 همانجا که پیش از این یاد شد ص. ۰۱۰۷-۱۱۰ 

۴ همانجا ص. ۲۴۱. همه‌ی این مسئله را ننحستین بار ه. یونکر به‌تفصیل شرح داده است. زیر عنوان: 
ÛÜber Iranische Quellen der hellenistischen Aion-Vorstellung (f41)‏ (در: Vortrdge der‏ 
Bibliothek Warburg 1921/22 Leipzig 1923‏ ص. ۱۲۵-۱۷۸). سنج. پس از این ص. ۳۸۷ یادداشت 
شماره ۳. 

ص. ۴۱۰: ۱- استاد فِنْ سخنرانی 10۸ پروسایی (0111505101005) در سی و ششمین سخنرانی (جاپ 
44 3۲۵۳۱۹۷886 10001105 ص. ۵۱۳-۵۱۹) یک «سرود مغایی» افسانه‌یی راء که منسوب به‌مغان 
اشت. می‌آورد که زمان جهان را در زیر صورت یک گردونه‌ی چهار اسبه» که راننده‌ی ناپیدایی آن را می‌برد؛ 
توصیف می‌کند. ف. کون ۳07201۲ .۴ این افسانه را بازشکافی کرده و در راننده‌ی ناپیدای گردونه زروان را 
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باز شناخته است. این افسانه به‌راستی به‌یک آتش‌سوزی جهانی» یک پایان جهان به‌معنای کیهانی آن 
می‌انجامد. نکته‌ی ا ین است که مکتب فلسفی رواقی در بازگویی دیون از این افسانهء اثرهای 
شدید به‌جای گذاشته است. ولی این افسانه به‌اندازه‌یی دارای برجستگی‌های ویژه و واقعی است که 
نمی‌شود آن را از ساخته‌های رواقی‌ها دانست. این تا اندازه‌یی مستمل است که این باورداشت از پایان گیتی 
برداشتی با نهاد مغانی نمایان می‌سازد و برخورد نزدیک آن با بینش روافی» از نظر تاره بخ اندیشه گونه‌یی 
بت گرم نشان می‌دهد. نک. گفتار من 60۷6511005 همانجا ص. ٩۱-۱۰۰‏ با اشاراتی که ۰ دیگر 
شده است. 

۲- در نوشته‌های اصلی از یک سو محاسبه‌ی عمر گیتی بر ۱۲ هزار سال وجود دارد..و از سوی دیگر 
محاسبه‌ی ٩‏ هزار سالی. بنونیست این محاسبه را عموماً زروانی می‌داند (1361181070 ۲6۳5180 118 بخش 
چهارم)؛ من خود به‌این نتیجه a‏ که محاسبه‌ی نخستین بر روی هم زروانی است. و دومی بیشتر 
به گونه‌ی برجسته وابسته به‌محافل زردشتی است (01881018 همانجا ص. ۰۲۳۱-۲۳۶ ۲۴۰-۲۴۴). 
کربستن سن (5255211065 165 5005 ۵۸[ ص. ۱۴۶) نمی‌خواهد این فرق ر ميان دو محاسبه ببیند و 
بت رتیت اخمالا بعق دارد: 

۳ جاپ 10۳061105 ص. ۵۱۴ 

۴ گردونه‌یی که با هشت اسب کشیده می‌شود. جنان که پیدا است دو برابر شده‌ی گردونه‌ی زروان است: 
بدان گونه که در «سرود مغان» اثر دیون دیده می‌شود. نقش مغان در هنگام لشکرکشی خشاپارشا به‌یونان نزد 
هردوت. در چند جا به‌روشنی بسیار به‌ چشم می‌خورد. 

۵ گفتار من 0۱6511075 همانجا ص. ۸۰ و بعد. به‌اين ویذگی دین مانی سخت برحستگی پیدا می‌کند که 
اوهرمزد با انسان نخستین یکی شمرده می‌شود. ۱ 

ص. ۴۱۱: 2۱ 1929 در 3۸ شماره‌ی ۲۱۴ Un rite zervanite chez plutarque,‏ ص. ۸۷-۲۹۶ ۰۲ 
ص. ۴۱۲: ۱- ه.ه. شدر U rformM und Fortbildung des manichûischen Systems‏ ص. ۱۳۸ به‌بعد؛ 
گفتار من 0۱65110705 در 1931 در 3۸ شماره‌ی ۲۱۹ ص. ۱۲۶ به‌بعد. 

ص. ۴۱۳: ۱- همان گونه که بررسی‌ها بی‌مانند ف. کومن نشان داده است؛ نک. چکیده‌ی نظرهای او در 
كتابش: 1911 ۲۵1۳218 Mysterien des Mitra 2 Aufl.‏ 1216 برای پرسش ما به‌ویژه ص. ٩۵‏ به‌بعد. 

A. 00۵۱2۵: Persische Weisheit in griechischem Gewande, Ein Beitrag Zur ص. ۱۴ ۴: ۱- نک.‎ 
۰۱۶۷-۱۷۷ «4^ ص. ۶۰ تا‎ Geschichte der Mikrokosmos-idee, ZII 1, 1922 

ص. ۴۱۵: (۴۹۲) ۱ در متن‌های مانوی به‌زبان فارسی میانه (گویشس جنوب غربی) 
0 = 111777۲0 زت+ بەعکس در متن‌ های زردشتی به‌زبان فارسی میانه 8270۳0311 = 21 )لع واژه‌ی 
وام گرفته از اوستایی در حالت کی تکین. 122195 075 

هن:۱۰ ۴۲ (-انک بادداشنت شمازه ۱ :۱۸۱ 

E‏ سنج. گفتار من "651107تا() در 34 شماره‌ی ۲۱۹ سال ۰۱۹۳۱ ص. ۱۱۷ به‌بعد. ولی اکنون نمی‌توانم با 
گسترش تمام بر نظر خود باقی بمانمر 

۳- در داستانی که بیرونی نقل می‌کند (آثارالباقیه ص. )۹٩‏ می‌گوید که خدا (آرمزد) در برافروختگیاش بر 


۵۱١‏ دین‌های ایران باستان 


اهریمن بر پیشانیش عرق نشست. آن NE‏ و از ان غرق کنو مرت پد بد 
ا شین لا کر فرت را ری اهر ف سادق هوین را شکست داد و : بر او نشست تا سواری کند. 
آن دو به گرد گیتی گشتند تا به‌دروازه‌ی دوزخ رسیدند. در اینجا ترس بزرگ گیوٌ مرت را فراگرفت. اهریمن 
توانست سوار خود را به‌زمین افکند. و او را خوزد. اما در لحظه‌ی مرگ کیو مرت نطفه‌ی خود را به‌زمین 
اندو آزار دو شاه ویواش رسخو ان دو مَشیگ و مشیانگ. انسان‌های نخستین شدند. موضوع انعر 
یک بار دیگر در ادات پهلوی به‌چشم می‌خورد: ولی این ادبټّات بر روی هم افسانه‌ی مرگ گیوٌ مرت را 
بهگونه‌ی دیگری گزارش می‌دهند و آن را به‌موضوع بزرگ آفرینش جهان می‌کشانند (نک. همین کتاب ص. 
Schaeder, Studien zum antiken Synkretismus ۸‏ در: ۱٩۲۶ Studien der Bibliothek Warburg‏ 
ص. ۲۰۵-۲۳۹)؛ موضوع عرق کردن پرداخت دیگری دارد (کریستن سن 0۳6۳6۲ Les ۱/265 du‏ 
homme et du premiers roi Uppsala 8‏ ص. ۴۳). موضوع اهریمن همجون چارپای سواری» در 
اوستا. هست ولی اینجا خم اوروپی سواری است که سی سال بر اهریمن. که ۰ اسب درامده 
است. بر گرد گیتی روان است (یشت ۱۹۲4). درباره‌ی مجموعه‌ی این باورداشت‌ها نک. نوشته‌ی کریستن 
سن که هم‌اکنون از آن یاد شد. (و بحش ۲ اوبسالا .)۱٩۹۳۴‏ 

۱۲۲ یرای وون مشکل زمان «پیدایش» متن‌های اوستای ساسانیان هنوز کارهای علمی اغازین 
مورد نیاز انجام نگرفته. ۱ 
ص. ۳ ۱ مشلا بررسی‌های من (در 01650107)) درباره‌ی بخش ۱ و ۳ بندهش. 

ص. ۴۲۶: ۱- شیز صورت تحوّل یافته‌ی ایرانی شمال غربی است از شیچ که کوتاه شده‌ی واژه‌ی فارسی 
میانه‌ی بجت 02060902۵ >0251) است؛ گونه‌ی دیگری از کوتاه شده‌ی آن در صورت جیس 
CEs(t)‏ > ور[ دیده می‌شوده که یاقوت (چاپ ۷۷5۱601014 ج ۲ ص. ۲۵۴ سطر یک) به‌عنوان صورت 
اصلی شیز باز می‌دهد. 

۲- به‌راستی همه‌ی نام‌های واقعی جاها که در متن‌های اوستای کهن باز یافته می‌شود در ایران غربی دیده 
می‌شود و باید آنها را «نام‌های یادبودی» دانست» یعنی اینها از همان گونه‌یی هستند که مثلاً شهرهای 
کمبریج؛ فیلادلفی» اوپسالا در امریکا هستند. از این گونه «نام‌های یادبودی» است همین شیز <چبچسته و 
البرز <هرا برزیتی. 

۳ شکیستان «سرزمین سکاها» این نام را از روی سکاهایی به‌خود گرفته که در سده‌ی دوّم ق.م. به‌شمار 
بسیاز اژ:پیرآمون فرغانه به‌اتجا درآمدند و سرزمین اراحوزی را در تصرف اوردند. زرنگ (فب: 2۳802 ناد 
نویسندگان باستان 1۳20812۳2 هنوز در سده‌ی چهارم م. نام رسمی همین زَرّنگ بود که تنها (۴۹۳) بخشی 
از سَکستان (نزد عرب‌ها سجستان و امروز سیستان) را دربر می‌گرفت. نک. بررسی‌های هرتسفلد که در 
یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۳۲۳ آمده است. 

ص. ۴۲۷: ۱- نک. از جمله هرتسفلد 1936 ,8 ۸1 ص. ۷۶ و بعد این تصویر از تصحیح ۳ 
گاهانی ۲ که سخت‌ترین مردم را حیران می‌کند به‌دست آمده است. 


یادداشتها ۱ ۵۱۷ 


بخش ۸ 


Ginzel, Handbuch der mathematischen und technischen Chronologie 1, 2۱ ۰ ص.‎ 
Grundriss der iranischen Philologie 2, 483 در‎ F. Justi ص. ۱۳۶-۱۳۸؛‎ Leipzig 6 

۲ پدر این دو برادر ۳۲1201165 (ایرانی "Friya-pita‏ ترجحمه از پونانی 0:۲6۲W٥۳/2؟؟)‏ باید فرزند 
ارساکس باشد ۔ ارساکس نام واقعی اردشیر دوّم بود A[a*Šaça=A11aX€888)‏ با ۸۲۱2052012 نام 
سلطنتی است) نک. ۱۱۵۳6۵006۲ uti [ranisches‏ ق .۴ ص. ۰۲۷ ۰۱۰۶ ۴۱۲. این جیزی است که ما با 
قاطعیّت تمام می‌توانيم بگوییم که افسانه‌یی است آگاهانه که برای قانونی شناختن ادّعاهای اشکانیان 
افریده‌اند. ارساکس» ضمناء که در روایت‌ها و سنت یک چهره مبهم دارد. از تیره کوچیده‌ی پرنی‌ها بود که از 
داهی‌ها شمرده می‌شد؛ استرابرن او را به‌سادگی یک سکا می‌نامد (۵۱۵ )). گر چیزی در سنت زردشتی 
زمان ساسانیان درباره‌ی پادشاهان هخامنشی به‌نام اردشیر بتوان کشف کرد مستند است بر بستگی 
غیرواقعی اشکانیان به‌انان و نه بر تحریکات سیاست دینی تاریک مفال. تحریکاتی که تنها در خیال پردازی 
بی‌حد و مرز هرتل (79 ,5 101 )Achaemeniden und Kayaniden,‏ وجرد پیدا کرده‌اند. 

صر ۲ ۱۲۲ نطو کلّی در این باره را کریستن Christensen, 111۲28 sous les 52552010685 jw‏ ص. 
۳۱-۴۰ ک. هوارت 1۲۵۴16186 C1. Huart, La Perse antique et la civilisation‏ (در ردیف: 
de 6‏ 6۵ج ۴) پاریس ۰۱۹۲۵ ص. ۱۳۷-۱۴۶ داده‌اند. مجموعه‌ی مواد در این باره: 
Unvala, Observation on the Religion of the Parthians Bombay 5‏ . 

„Mitroaxos . Mitraxides „Mitranes „Mithradates „. Mithrobouzanes „. Mithrobarzanes ۲‏ 
میشربوخت و جز آن. ۱ 
۳ برای دید کلی در این باره نک. Leitzmann, Fran fornkyrkan (olaus-Petri-Vorlesu1gen,‏ :11 
5 «00101۲او ص. ۳۷-۷۴ و کتاب‌هایی که در آنجا آمده. 

۴ نک. بیش از همه به کارهای 1361)76151618 .۸ که در عین حال از هدف هم فراتر رفته است. 

ص. ۴۳۲: ۱- برای کتاب‌ها و ماخذ در این باره نک. کریستن سن .۹255 165 5015 1۲21 رآ ص. ۷۹ یادداشت 
۱ آندرلس آن را 1721270165 خوانده است به‌معنی «فرماندار» به‌جای 75120570 

فر کر تیب اا خر 

ص. ۴ ۴۳: ۱- سنج. هر تسفلد 1932 ,4 4۷11 ص. ۸۵ به‌بعد. 

۲- کارهای کرمن (سنج. پادداشت ۱ ص. ۳۹۰ همین کتاب)؛ بنوئیست ورنو 8 et‏ ۷۲۱۲۵ (۴۹۴) 
ص. ۷۶ و بعد. 

Zeitschrift fûr die )در‎ <Forschungen über Manichdismus> کلی مرا در‎ O aE 
۲1. ٩۱۷۴-۲۰۰ ص. ۷۰-۹۱): کریستن سن همانجا ص.‎ neuteslamentliche Wissenschaft 34, 5 
(Ariss des manichdischen 5516105 (رجاپ حداگانه زیر عنوان‎ Manichdismus زیر واژه‌ی‎ J. Polotzky 
.۲ ۴۱-۲۷۲ ص.‎ Pauly-Wissowas Real-Encyklopadie Suppl. Bd. 6 1934 در‎ 


۵1۸ دین‌های ایران باستان 


۲- نک. ه.ه. شدر U rform und Fortbildung des manichdischen SystemS.‏ ص. Y۳‏ به‌بعد؛ 
Bardesanes von Edessa in der Ûberlieferung der griechischen und syrischen Kirche‏ در 
Zeitschrift fir Kirchengeschichte 1‏ سال ۱۹۵۲ ص. ۱-۷۴ ۲. 

ص. ۴۳۸: ۱ 1933 513۵۷۷ C. Schmidt u.H.J. Polotzky, Ein Mani-Fund in Agypten‏ آنجه 
تاکنون منتشر شده است: Manichdische Homilien‏ زیر نظر H.J. Polotzky (Manichûische‏ 
Handschriften der Sammlung A. Chester Beatty Bd. 1) Stuttgart 1934; 8‏ 
(Manichaiche Handschriften der staatlichen Museen Berlin hrsg. unter Leitung von Prof.‏ 
Car! Schmidt 130. 1( Stuttgart 5‏ و سال‌های بعد. 

۲- تاریخ‌های بسیار دقیق (که در عین حال ابهام‌ها را درباره‌ی سال از میان نمی‌برند و به‌علاوه تقریباً بیش از 
آنچه که راست باشد دقیق است) بنا بر روایت مانوی گزارش کتاب الفهرست الندیم چاپ فلوگل ص. ۳۲۸ 
ات ها ر ای رواک ای ان روزد ر اراس گی بر قر از طییعت ظهور کر و ایر شک ری ر اتور گار 
Ein Mani-Fund ۳‏ ص. ۴۷ به‌بعد. تاریخ نویس عرب. یعفوبی 1i810۲14(‏ چاپ 10015002 لیدن 
۳ ص. ۱۸۰) چنان که دیده می‌شود. به‌راستی با روایت قبطی ان که هم‌اکنون خواهیم دید کاملا 
نزدیک است: وی از تاحگذاری یادی نمی‌کند. بلکه تنها همین اندازه می‌گوید که مانی ظهور کرد دین 
" شاپور را نکوهش کرد و کوشید که او را به دوگانه پرستی برگرداند» و در این کار پیروز شد. چندان که وی 
توانست برای رعیت‌های پادشاه موعظه کند و آنان را به‌سوی خود بکشد. شاپور ده سال تمام پیرو او بود؛ 
سپس گویا گفتگوی سخت دینی بزرگی. با شکست مانی پایان یافت؛ و پس از آن پادشاه از او روی 
برگرداند. 

ص. ۴۳۹: ۱- در یکی از نوشته‌های پاپیروسی که درباره‌ی تاریخ است سخن از شاه بانوی تدم (پالمیرا) و 
شاه امَرٌ است» که کسی جز عمروبن عدی لخمی پادشاه حیره نمی‌تواند باشد. که پیرامون ۲۷۲ .تا ۳۰۰ 
میلادی فرمانروایی کرده است (ثیدیژ 2001008 ج ۰٩‏ ۱۹۳۳ ص. ۳۴۵). 

۲- به‌نظر می‌اید که از توصیفی در مواعظ مانوی ص. ۶۰ چنین برمی‌اید که در عین حال از شکایت درباره‌ی 
او سخن می‌رود. مانویان خوش داشتند که از به‌دار آویخته شدن مانی سخن بگویند (نک. همانجا) ولی 
به احتمال بسیار سخن بر سر تقلید آگاهانه‌ی کاربرد زبانی مسیحیت است. بنا بر روایتی که نزد عرب‌ها هنوز 
به‌ جای مانده است. به‌فرمان بهرام پوست او را کندند. از کاه پر کرده به‌یکی از دروازه‌های شهر گندی شاپور 
آویختند و آن دروازه پس از او به‌نام «دروازه‌ی (۴۹۵) مانی» خوانده می‌شد. ولی گویا تنها سخن از رفتار 
توهین امیزی باشد با جحسدش. رفتاری که با ان پادشاه به‌دین اور مرده» خشم و بی‌رحمی‌اش را نشان 
می‌داد. 

A Catalogue 0۶ the ص. ۴۴۱: ۱- خوانده شود 50016080 صورت وصفی از 566-شیز (مارکوارت‎ 
۲۸ . Provincial Capitals of Eranšahr, ed., by G. Messina, Analecta Orientalia 3 Rom 1931 
و بعد» ۱۰۸ و بعد).‎ 

ص. ۴۴۲: ۱- بر خلاف کوشنش آندرآس و واکرناگل برای بازسازی این واژه (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. 
۸۹ ۱ ۱ 


بادداشتها ۱ ۵۹ 


۲- دین مزویسن. که با واژه‌ی کهن دئینا ماز ینیس برابر است. در ادبیّات پهلوی معنایی دارد که در نگاه 
نخست درست مفهوم «دین مزدیسنی» ما را می‌رساند. ولی به‌راستی معنای اصلی آن (انجمن تن 
مزدیسنی» هرگز از میان نرفت و گهگاه احساس می‌شود. مانند همینجا. جمله‌ی آخر در زبان فارسی میانه 
چنین است: چی نون .ی چ آکاسبه و دانیشن مچّش فو ت نیست؛ به‌نظر من چنین می‌آید که گویی هچش فر ت. 
که به‌معنای «زیر این» است اینجا به‌معنای «برون از اين» به کار رفته است. . 
۳- کریستن سن ...1€ ۹0۷5 1131 ص. ۵۸ به‌بعد. 
ص. ۴۴۴: ۱- به‌هر حال قطعی این است که متن‌های مختلف یونانی که ما امروز به‌سریانی یا عربی یا 
ترجمه‌ی عربی ان از سریانی می‌شناسیم نخست از زبان فارسی میانه به‌اين زبان‌ها ترجمه شده‌اند؟ سنج.: 
C. Nallino, 1۲۵۵۵۵ di 0۵۵۲6 greche giunte agli Arabi per trafila pehlevica‏ در جشن نامه‌ی |. ج. 
براون ۱۹۲۲ ص. ۳۴۵-۳۶۳: 
- متن: پس هچ بوختن آتررپات پت گوبیشن ےپساخحت «پس از آنکه آتورپات پس از سخنرانی رستگار شده 
(نجات یافته)»: بوختن «رستگار شدن» در اینجا چنان که پیدا است یک اصطلاح فی است برای پیروزی در 
آزمایش سوگند. نک. یادداشت ۱ ص. ۹۸ «بعدها افزوده شده»: برت -سرذکان. 
ص. ۴۴۵: ۱- معنای جمله برای من روشن نیست (فم. اپی .مان - آهرمزد مغوپت): آیا این بیان مجازی 
است که در آن آهرمزد را به‌عنوان برترین خدا باید بگیریم» یا اهرمزد نام یک موبد است؟ مثال‌هایی برای 
اهرمزد به‌عنوان نام شخحص وجود دارد. به‌هر حال به‌نظر من این جملهء هر چند از نظر ظاهر اصلی است. از 
نظر منطقی جمله‌یی است که برای جمله بعدی تابع است. من اینجا را چنین می‌خوانم: هان م خواند «ئو» 
خوانیم هچ میک -وینشنیه اندر اماه پیت ا کی هست. 
ص. ۴۴۶: ۱- نک. کریستن سن ...1€ 5005 1۲2۸ا ص. ۰۳۱۱-۳۵۷ 
ی ۲۳۷ از قر داش خط اوتا اد دنو دقان روزگار نخستین اسلامی زیر نام وم دینی )؛ 
دين دیبیربه شناخته شده. بنا بر روایت ابن‌المقفع در کتاب الفهرست ص. ۱۳ سطر ۸-۱۰ - هنوز به‌توافقی 
نرسیده‌اند. در اینجا نظریات ف. ک. آندراس (ص. ۱-۱۵ ,1911 )N66 ۷W‏ با ه. بونکر (1228 
Awestaalphabet und der Ursprung der armenischen und georgischen Schrift.‏ در Caucasica‏ 
und 3 46‏ 1925 ,2؛ 

The Origin of the Avesta Alphabet, 
در یادنامه‌ی دکتر مدی بمبی ۱۹۳۰ ص. ۷۶۶-۷۷۴) مخالف است. یک نکته به‌نظر من کاملا مطمئن‎ 
می‌رسد. و آن اینکه هنگام روشن ساختن نویسه‌های (حروف) اوستایی و نویسه‌های پیوسته و سر هم تنها‎ 
باید به‌القبای پهلوی ساسانی در صورت‌های مختلف ان توجه کرد. بنا بر نظر اندراس الفبای اوستا پیرامون‎ 
۱ م. پدید اده انت‎ ۰ 
ص. ۴۴۸: ۱- چاپ مدن ص. ۴۰۵ و بعد.‎ 
Bibliotheca, ص. ۰ ۱- مثلا در نزد مسعودی: کتاب التنبیه والاشراف» چاب دوگویه (۲200۳۲2ع0عع‎ 
.٩ لیدن ۱۸۹۴ ص.‎ .)arabicoruım 8 
.۳۳۵-۳۴۸ ص.‎ Heimbygdas Verlag, Ostersund -۱ :۴۵۱ ص.‎ 


0۳۰ دین‌های ایران باستان 


ص. ۳۵۲: ۱- سنج. 7 Bousset, 11210010۲0016026 der Gnosis Göttingen‏ ۷۷۰ ص. ۲۷۳ به‌بعد. 
ص. ۴۵۳: ۱- در نوشته‌های پهلوی <شثرستانی‌ها مایران > سخن از یک رونویس اوستا در سمرقند است 
کور ان شیر نفدت کو ( =کوې ارشن. همین کتاب ص. ۲۹۳) ساخته و به‌دست سیاوخش 
(شباوزتن) پرداخته شد. گین‌حُشرّو (180572۷2 ۰62۷1 پسر سیاوخش: آنجا زاده شیر اناا 
شگرف وژمان (-ورثرغنه-) را وقف کرد. سپس ژرئوشتره امد و با وحی خود؛ به‌فرمان ویشتاسپه اوستا را 
نوشت ۱۳۰۰ بخش به حط اوستایی بر تخته‌های ززین و آنها را در گنسینه‌ی شاهی پرستشگاهی که باتش 
ورهان پیشکش شده بود گذارد. پس از آن اسکندر نقرین فده انم را سوزاند و در دریا افکند. مارکوارت A‏ 
...021210816 (نک. یادداشت شماره‌ی ۱ ص. ۴۱۵) ص. ۸ و بعد. این واقعیّت. که افسانه‌ی اوستای 
نامان ریا مخت اتان بم ق دا رده شاد ای استابر ایک یکره ین اوسا در نها 
ص. ۴۵۴: ۱- این به‌این معنا نیست که دین زردشتی ناگهان یکسره از روی زمین نابود شد. از راه 
جغرافی نویسان عرب می‌دانیم که بیش از دویست سال تمام پس از پیروزی اسلام. تقریبا همه شهرهای 
ایران دارای اتشکده‌های خود بودند و مردم هر یک از بخش‌های روستایی بیشترشان. دین دولت پیشین 
خود را داشتند. هنوز در زمان بیرونی در سده‌ی یازدهم میلادی. دین زردشتی در بخش‌های شرقی سرزمین 
برافتادن نیروهای کهن. بسی کامل تر تصوّر می‌شود تا انچه که ان پیروزی در واقم بود. نقشه‌ی دینی اسیای 
پیشین را زیر و زیر کرد. اگر چه دین زردشتی هنوز چند صد سالی پس از برافتادن ساسانیان پایگاه مهمّی را 
نگاهداشته و حتّی در سده‌ی دهم میلادی هم در آن نوسازی صورت گرفته است. که با پیدایش یک سند 
بزرگ دینی یعنی دینکرت شناخته می‌شود؛ باری نقش معنوی او به‌طور برگشت ناپذیری پایان یافته بود. 
هنگامی که مسحت بهود. مانویت و دین صائبی‌هاه موضوع گرم مباحثات اسلام هسمتل ‏ و هنگامی که 
نبرد با این دین‌ها در اندیشیدن یزدان شناسانه‌ی اسلامی زرف شده و آثار حاودانه بر جا گذاشته‌انده دین 
زردشتی با کمال شگفتی خاموش است. تاریخ افسانه‌یی و شخحصیّت‌های حماسی آن وین هنگام ار 
ملیّت‌گرایی ایرانی در زمان خلیفه‌های عبّاسی نقش مهمّی بر عهده داشت ولی به‌عنوان دین» هنگامی که 
احتلاف نظرها در کار بود دیگر مفهومی بل نگ 

پس نوشت: کاری که در یادداشت شماره ۴ ص. ۲۱۴ (ص. ۴۶۷) و یادداشت شماره ۱ ص. ۲۵۷ (ص. 
۲ به‌آن اشاره شد هم‌اکنون به‌صورت کتاب انتشار یافته است: 

Stig Wikander, Der arische Mûnnerbund.: Studien zur indo-iranischen Sprachen- und 


Religionsgeschichte, Gleerupska Univ. Bokhandeln, Lund 1938. 


۱ ۱ 
فهرست واژه‌های فنی و نام‌ها ۱ 

جاهایی که واژه‌یی شرح شده زیر شماره‌ی صفحه خط کشیده شده. از نو بسندگان در 

پادداشت‌ها تنها برگزیدهیی از آنها داده شده. 


آیین مزدابی تعریف ۲۶ و بعد. 

آب خداوند آب در یسن هپتهاتی: ۳۰۰ و بعد؛ در 
سالنامه. 

آیو ۴۰۱ نک. آب. 

آتش به‌عنوان خداوند (نک. آتر) ۰۱۵۳ ۰۲۳۰ نزد 
سکاها. ۰۲۶۷ در یسن هپتهاتی ۰۲۹۴ در فروشی 


۲ 
آتر (آتش خداوند ۰۱۲۹ ۲۹۶ و بعد. ۰۱۳۱۶ ۰۳۲۶ 

در سالنامه ۴۰۰ 
آتور فرنباگ ۴۴۹ و بعد پزدان شناسان 
آتوریات ایمتیان ۴۴۹ ی 
آتوربات مانسرسپندان ۴۴۵ ویرایندگان اوستا 


آتوسا همسر داریوش یکم ۳۷۹ و بعد. 

رو عنوان دینی در اوستای نوین .٩۴‏ 
اخسیمنش (-122۳2۳15) بزرگ تیره‌ی 
هخامنشیان ۳۶۶. 


آریمان (Arbman, E)‏ ۱۳۳ 
آرمیتی: ۰۱۱۴-۱۱۹ بستگی آن با اشی» زمین. 
هئوروتات خدایان دیگر 
۱۱۵-۷ به‌عنوان مجموعه ۱۱۸ و بعل 


امرتات. اش 


به‌معنای در «شهریاری» ۴۱۷. زناشویی با ّهومنه 
۰ («رایزنی» با وهومنه ۰۱۶۶ ۰۱۷۲ ۰۲۱۰ سپنته 
آرمیتی ۹۵ و بعد ۲۹۶ به‌بعد در سالنامه‌ی ۴۰۰ 
آزمایش آتش ۷2781 ۶۶ و بعد ۰۱۴۳ ۱۹۶ و 
بعد ۲۴۲. 

آزوتی «ریختن ریزش» مفهوم گاهانی: ۲۰۷ 
بهبعد. 

آستیاگ پادشاه ماد ۷۶ و بعد. ۳۴۹ و بعد. 
آنتیوخوس یکم (۸۳۱0009) کماگنی (34-69 
قم( ۴۱۲ 

۱ . ۰۴۹۷ ۸00186, Tor اندره‎ 
۴۶۵ ۰۴۶۱ ۰۳۵۲ :Andreas, Fr. Carl آندرآس‎ 


2۳۲ 


۹ ۰۴۸۷ ۴۸۸ به‌بعد: ۴٩۲‏ و بعد ۰۵۰۴ ۰۴۸۴ 
2۱۸ 

آفریننده‌ ی گاو: (گثوش تَتن) ۰۱۰۶ ۲۰۶ و بعد 
۳۳۰ 

آکادمی افلاطون و زردشت: ۲۸ به‌بعد» ۰۳۱ 
۴۱۵ 

آمَتنگهه خدای دلیری: ۶۰ 

آواز مسقذس به‌عنوان افزار و میانجی خلسه در 
دین زردشتی: ۱۶۸-۱۷۲ 
اوور ره صورت سنگنوشته 
0۴ 

اتوووت اس بذر و غا ۲۶۷: 

ته شاگرد یک آموزشگاه 


برای اهوره فرنه؟ 


آنینویتی آموزگار: آیدر 
دینی» اصطلاحی از انجمن میثره: ۵۸ و بعد. 
نوگمه چا سرودی در آیین مرگ: ۰۱٩‏ ۰۳۱۷ 
۳۳۹ 

آپی خدای مادینه‌ی سکایی زمین و آب ۲۶۷. 
آرتبانوس برادر داریوش یکم 

ارتبانوس (اردوان) شساهنشاه اشکانی: ۰۳۶۷ 
۳۷۳ 

آرته (آشه) مفهوم بنيادین دین آربایی: ۳۵۰ ۱۳۷۳ 
Ao‏ 

ارته تمه نام آریایی نزد میتانی‌ها: ۰۳۴۹ 

ارته سری نام مرد مادی: ۲۵۲. 

آرت س ری 0 ` 

ارئه شووره نام آریایی نزد میتانی‌ها ۳۵۰. 

ارته فرنس ۵ برادر داریوش یکم 
VY ۷‏ 

آرته ميه نام آریایی نزد میتانی‌ها ۳۵۰. 

آرته ورد یه نام مردی در زبان فارسی باستان ۳۷۳ 
O‏ ۱ 

ارخت اه تورانی» دشمن ویشتاسبه ۲۱۲ و 


دین‌های ایران باستان 


آرداویراف نوشته دینی فارسی میانه و قهرمان 


این داستان ۰۱٩۱‏ ۳۰۶ ۳۶۲ 


آردشیر بابکان (۲۲۴-۲۴۲ م.). بنیادگذار 


آردشیر یکم (۴۶۵-۴۲۴ ق.م.) شاهنشاه پارسی 


۷۵ 


آر دشیر دوم (۴۰۴-۳۵۹ ق.م.) شاهنشاه پارسی 


.۴۳۰ ۵۰ 

آرزهی سرزمین کوهستانی شرف دریای مازندران 
۵ و بعد» ۶۱ ۳۳۷ و بعد» ۴۲۴. 

آردی می نام شخصی در فارسی باستان ۳۷۳ 
اراک (اشک )ها درگ اشکایان ۴ امد 
۹۳ ۱ ۱ 

وا پدربزرگ داریوش یکم ۳۶۶ و بعد. 
آزگیم په خدای مادین سکاها برای باروری ۲۶۸ 
و بعد. 

1 دهاکه ۰۳۰۸ ۳۴۱؛ جانوری در جهان پسین 
۳۳۶ 

استاد آزما یش آتش ۰۲۰۱ ۰۲۹۰ ۲۵۵. 
استادلینگ نک. شتادلینگ 

استرابون جغرافی نویس بونانی ۰۳۲۲۸ ۰۳۳۷ 
۴ 

ستو ت ارته پیکره‌یی در جهان پسین ۳۱. 

آستو ویذتو ديو مرگ ۰۷۸ ۳۲۷. 

er آستی‎ 

ارف )۶۸۱-۶۶۸ ف. .م( ادش ار 
آسرمزاش صورت سنگنوشته ا مزداس 
OF ۵‏ 

اسه مرکز یک شویثره نک. به‌اين واژه. 

اسلام و زردشتی ۱ ۰۱۴ ۱۶ و بعد. 

آسور بانی پال (۶۶۸-۶۲۶ ق.م.) پادشاه آسور 
۳۵۳ 

اشکانیان ۴۳۰ به‌بعد. 


فهر ست واژه‌های فنی و نام‌ها 


آشوّن ۱۳۹ تعیین و تعریف واژه: ۳۹۰. 

آشه «نظم درست و راست. مفهوم بنيادین دین 
آریایی و ایرانی ۱۰۶ و بعد» ۱۱۶ و بعد ۰۱۳۵ 
۰ مععانی آن در گاهان ۶ و بعد؛ به‌عنوان 
مجموعه ٩۱۳۷‏ به‌معنای جهان خدایی آشه ۱۳۸؛ 
در یسن هپتهاتی ۲۹۴ و بعد. 

آشه ومیشته ۲۹۵ و بعد؛ در سالنامه ۴۰۰ و بعد: 
شی خدای مادین باروری در انجمن دینی میثره 
۸ ۵۲ ۷۶ ۶ به‌صورت خوارزمی 
افسانه‌ی همزادها ۱۱۰ و بعد. ۰۴۰۵ ۷٥۴؟‏ 
خاستگاه آن ۱۱۳ و بعد. 

امشه سپنته‌ها ۲۹۵ به‌بعد. ۱۳۸۱ ۴۰۲ ۴۱۶ 
به‌بعد. 

ام huma‏ بازسازی مراسم هئومه ۴۱۰ و 
امّه 8 خدای مادین <نیرو > در انجمن دینی 
میثره ۰۷۳ ۷۷. 

آن‌اهیتا اردوي سوورا در اصل خدای تورانی 


مادین برای باروری ۲۷۴ به‌بعد. ۰۲۸۶ ۳۰۷ و بعد 


۳۱۰-۲ ۳۱۸ در شاهنشاهی هشامنشیان 
۰ ۰۳۹۲ ۵۰۰؛ در زمان ساسانیان 

اندیشه» سخن, کردار مه وچه تیوه مفهوم 
رازانگیز ۰۱۷۵ ۲۷۵. 

آنگرّه مَینیو بن پلید 0۳ ۱۰۷ په بعد ۰۲۱۹۰۱۲۷ 
۳۱ ۴1 

اوخشیت إِرته» اوحشیت نمه پیکری در جهان 
ن 

اوروا سرزمین نزدیک هیرکانی ۳۳۶ و بعد ۳۴۴. 
اورواخَیّه برادر کرساشیه ۶۷ ۳۲۵. 

اوسستا نام کتاب ۲ و بعد؛ مجموعه‌ی اوستا ۴ 
به‌بعد» ۴۲۱ و بعد. ۴۱۵-۴۲۸ گویش 

اوسیج نامی برای گروه پیشوایان دینی ۰۴۹ ۲۰۰. 
امسریمن واژه‌ی ایرانی میانه از آنگره مینیر ۲۹ 


ARAZ 


۴۱۱۴۹ 
هوا نیروی زندگی ۲۸۳. 

اهل کتاب (اهل‌الكتاب) ۱. 

آهوو مفهوم یزدان شناسی ۰۱۵۳ ۲۸۲. 
وره سرور: فرمانروا؛ شهریان ۶۱ ۷۵ 
یادداشت شماره‌ی ۱ صفحه ۱۰۰؛ به‌نام بالاترین 
وت 

آهمسورمَزداة اصل و سرچشمه‌ی این نام ۱۰۲ 
به‌بعد؛ خدای اسمان ۱۰۲ و بعد» ۱۱۲: معنای 
تازەی ان رد رده ۱۹ هب ۲۱۹ بەنغد: 
۶ به‌بعد. ۲۳۵؛ در یسن هپتهاتی ۲۹۳: برای 
آناهیتا و ویو قربانی می‌کند ۳۰۷ و بعد؛ به‌معنای 
مگه ۰۳۷۵ ۳۹۵ به‌بعد. در سالنامه‌ی ۴۰۱ و بعد. 
سیورس ا ا 

اید کسو سکیندسی ۲۷ 

آیژیاژه پدر منوش چیئره ۰۲۷۱ .۳۰٩‏ 

آیریمین پایه‌ی روحانی در انجمن دینی گاهان ٩۳‏ 
به بعدء ۰۱۱۷ 

آیریمین خدای گروه روحانی و خدای زناشویی 
۳ به بعد ۲۸۵. 

/یریمین نماز ۲۸۷. 

اثیرینم ویجه ۰۴۷ ۰۳۳۲ ۲۴۵ و بعد ۴۲۶.. . 
ایسدن؛ مردم سکایی ۲۶۶. 

آیشمه کشتار خواهی ۲۰۰ و بعد ۳۶۰. 

ایندره در اوستا ۰۳۵۹ ۳۶۹ نزد تیره‌های میتانی 
۱ به‌بعد؛ نزد مادها ۰۳۵۹ ۳۶۹. 

بار 77 Bartholomae, Christian‏ ۴۶ £« 
۹ ۰۱۵۵ ۲۰۷ و بعد ۰۲۱۸ ۰۲۲۱ ۳۳ 
۰ ۰۲۵۸ ۰۳۴۲ ۴۶۴ به‌بعد. ۴۶۹ ۵۴۷۰ ۰۴۷۴ 
٩ ۶‏ و بعد. 

باززایی مفهومی در آفرینش جهان. پایان جهان 
۳۴۰ 

باکتری با کتریانه (<استان بلخ) ۰۴۷ ۰۳۲۸ ۳۳۴ و 


۵0۴ 


بعد. ۰۳۴۱ ۰۴۲۶ ۴۲۹ و بعد. 
بانتو (مردم) پرستش پادشاهان نزد آنان ۸۰. 
بساورداشت رستخیز ۲۲۶ به‌بعد؛ شرایط و 
مفروضات آن در آیین مرگ و مراسم خاک سپردن 
مرد 

بخش‌های جهان بنا بر باورداشت ایرانی (گزشوژ) 
۵ ۰۳۴۳ ۴۲۴ و بعد. 

(۵۰۱) شود یوی تبره‌ی مادی ۰۳۵۵ ۳۶۱ و بعد. 
پلوسّی تیره مادی ۰۳۵۵ ۳۶۲. 

برشنوم آیین‌های آن ۱۵۵ به‌بعد. 

بقراط 111001672168 ۰۲۶۷ ۰۲۶۹ ۴۱۴. 

یک دتی نام مردی از ماد ۳۵۴. 

بگه» بغه نام آریایی به‌ویژه در ایران غربی برای 
خواندن خدا ۰۳۴۹ ۰۳۵۴ ۳۶۹ و بعد؛ ویقه بگه 
خدایان طایفه ۳۷۵. 

بگه بو خشه ۷6820705[ ۳۷۴. 

بگه کرت یکم پادشاه روحانی در پارس ۴۳۲. 
بنوه دشمن و مخالف زردشت ۰۱۳۲ ۰۲۰۰ 
۵۵ 

ندشن کتابی درباره‌ی یزدان شناسی به‌زبان 
فارسی میانه ۰۱۶ ۰۲۸ ۰۳۲ ۰۷۰ ۰۱۹۰ ۰۴۱۴ ۴۶۰ 
بنونیست, 100116 Benveniste,‏ ۷۱ و عد« ۸۳ و 
بعد ۰۴۶۰ ۴۶۹ و بعد ۰۴۷۰ ۰۴۷۵ ۰۴۸۲ ۴۹۵. 
بووتی (خوشبختی. بخحت) خداوند مادی ۳۶۰ 
بودایی (آیین) و مانویت ۴۳۶ و بعد. 

بوودي» بوذیژا نام دیو در وندیداد ۳۶۱. 
بوشیانشتا خداوند خواب (مصنوعی) و خداوند 
پیشگویی ۶٩‏ ۰۱۱۳ ۰۱۸۷ ۳۶۰ و بعد. 

بهرام یکم پادشاه ساسانی (۲۷۲-۲۷۶) ۴۳۹. 
بهرام گور پادشاه ساسانی ِا ۷ و 
بعد» ۴۴ و بعد. 

بهستان سنگنوشته ۰۱۵ ۱۳۶۲ ۶۳ بعد. ۱ 
بهمن يشت علمی درباره‌ی پیشگویی‌های جهان 


پسین ۰۲۶ 

بیرونی تاریخ نویس عرب ۰۳۰۰۱۷ ۳۳ به‌بعد ۴۱ 
به‌بعد» ۰.۴۷۵ 

۰۴۷۴ ۰۴۷۰ Bailey. H. ۷۰ بیلی‎ 

پارس تقش این سرزمین در تاریخ دین‌های ایرانی 
۶ ۳۴۹ 0۳۶۳ ۳۶۶ و oe‏ ۰۴۳۱ ۰۴۳۳ 

باییوس ا انان نزد سکاها ۰۲۶۷ 

بارندی خدای مادین باررّری ۶۸ ۲۹۹. 

۲۰۱ Pettazzoni, 1. yiy پتاز‎ 

پئوروچیستا دختر زردشت ۰۴۸ ۱۵۹ و بعد. 
۷۸ ۰۲۸۶ 


پثوروششته پدر زردشت ۰۴۷ ۰۴٩‏ ۳۰۷. 


بدرسن .101 ,6067561 یادداشت صفحه‌ی ۲ 
شماره‌ی ۰۱ 
پرستش بیکره‌ها و تصاویر ۰۳۷۶ ۰۳۸۴ ۲۹۱. 
پرستشگاه‌ها در دین ایرانی ۰۳۵۴ ۰۳۷۶ ۰۳۸۲ 
۲۱ و بعد. 
رکب ۲۲0۱00 تاریخ نویس م شرقی 0۳۸ ۲۴ 
تریکا نک. زنان جادو. 
پیشاب گاو ۰۴۹ ۱۵۷ و بعد. ۲۰۸ و بعد. 
پیرو مزد یسنی (پیرو زردشتی) ۰۲۶ ۰.۳۶۳ 
بیکره‌ی انسان‌های نخستین در روایت‌همای 
ایسرانی: بیمه ۰۸۲ ۸۷ و بعد ۰۱۰۴ ۰۱۹۹ ۰۲۱۱ 
۱ ۰۲۷۵ ۳۰۲؛ 
گیه مرتن ۳۱۶ و بعد» ۴۱۴ و بعد. ۴۲۱؛ 
منوش جیثره ۳۰۹؛ هثرشتهه ۳۳۷؛ 
تخمه اوروپی ۵۱۶؛ زردشت ۲۸ به‌بعد» 
۹ به‌بعد ۴۱۵. 
تباتارهای التانم: من درس نید آنان ۱۷۸ 
به بعد. 
تلویمپ خیوسی ۰۴۰۹ ۰۴۱۱ ۴۱۵ به‌بعد. 
تابیتی خداوند سکاها ۲۶۷ 
تپورها مردم هیرکانی در زمان پاستان ۳۳۷ و بعد. 


فهرست واژه‌های فنی و نام‌ها 


تَرَمُتی دیو برابر آرّیتی .٩۴‏ 

تقسیمات طبقاتی در انجمن میثره ۵۶ به‌بعد؛ در 
گاهان ٩۳‏ به‌بعد؛ در یسن هپتهاتی ۲٩۹۱ ۰٩۴‏ و 
بعد؛ در اوستای نوین ٩۴‏ و بعد؛ در فرمانروایی 
مخامنشیان ۳۶۳۴ 

تشر یردان یناس ساسانی» ۰۴۴۲ ۴۴۹. 
تسورانیان تیره‌یی از مردم در اوستا ۰۲۵۰ ۲۶۱ 
بەبعدە ۰۲۶۶ ۲۷۱ به‌بعد؛ دین تورانیان ۲۷۷ 
بهبعد. 

توسه پهلوانی از خانواده‌ی تورانیان ۰۲۷۲ 

توشنه مُتی ۱۱۸ و بعد ۰۲۳۳ ۰۳۲۸ 

تونگوزها باور همزاد نزد آنان ۱۵۲. 

تیره (<1]1051) خداوند ستاره ۴۰۰ و یادداشت 
شماره‌ی ۱ این صفحه. 

ن ۰ بادداشت شماره‌ی ۲ صفحه ۳۱۳ 
(2۵۰۱). 
نسوئیتلونه پهلوان افسانه‌یی ۰۷۲ ۰۲۷۱ ۰۲۷۴ 
TFI ۲ ۲‏ 

جاماستّه از خانواده هوگرّه ۰۲۵۱ ۰۲۵۶ ۲۵۸ و 
بعد. ۰۲۶۱ ۰۲۷۸ ۳۱۳ و بعد ۳۷۸ ۴۵۰. 
جشن‌های رازآمیز ۰۱۷۵-۱۶۹ ۱۸۲ به‌بعد: 
۵ ۲۰۶ و بعد» ۰۲۱۱ ۰۲۷۷ ۲۹۲ به‌بعده نک. 
خلسه. 

جکسن Jackson, Andrew William‏ ۴۵۹ و 
بعد ۰۴۶۲ ۴۶۵ ۰۴۶۷ 

جفت و همزاد در دین ابتدایی و ایرانی ۱۵۲ و 
بعد. 

جنگ طبقاتی در گاهان؟ ۲۰۳ و بعد. 

جهان بسین در پیام زردشت ۲۲۷ و بعد: ۲۳۸ 
به‌بعد؛ در فروشی يشت ۳۲۰ به‌بعد؛ در ایران 
غربی ۴۱۷ و بعد. 

جهان کوچک (اندیشه) ۰۱۵۰ ۴۱۴. 

هرک در انان رش ۴۹ و ند 


۵۲۵ 


چوکچ‌ها : شم برس رد انان ۱۷ د 
چ جسته دریاچه‌یی در ایران شرقی ۰۲۷۲ 
سپس نام دریاچه‌ی ارومیّه ۴۲۵ و یادداشت 
شماره ۱ صفحه ۴۲۶. 
چیستی با چیستا خداوند مادینه‌ی دیدن ۸۴ 
بەبعد» ۰۱۲۱ ۱۳۳ و بعد ۰۱۲۶ ۰۱۳۷ ۰۱۶۲ 
YII IPY AFT‏ ۳ ۳۲ 
چینوت (پل) در اوستای نوین ۱۸۹؛ در ادبیات 
پهلوی ۱۸٩‏ به‌بعد؛ در گاهان ۱۹۲ تا ۱۹۴. 
خاک سپردن مرده ۰۳۳۸ ۰۳۷۵ ۳۸۵ و بعد. 
خدایان بی‌اثر و بی‌کار؛ وائه ریو ثراشه: ٩۸۳‏ 
ارا یرفن ۵4و نمی ۳24 
و رز روان ۱۳ ود و 
نحرفشتّر نام برای ارواح پلید و جانوران زیانمند 
۰ ۱ 
تحره خدای توزانی ۳۰۱. 
خسرو يكسم (انوشیروان) پادشاه e‏ 
(۵۳۱-۵۷۹ م.( ۲۵ ۰۲ ۲۸۸ ۰۳ 
خشایارشا (۴۸۵-۴۶۵ ق.م.) شاهنشاه پارسی 
TAF FER‏ بیع Feu 4 TAA‏ 
خشفره نیروء شهریاری. سوگند و آزمایش آتش 
ی 

خشثره (در پیوستگی با نام مردم): میتانی ۰۳۳۰ 
مادی ۰۳۵۵ فب. ۳۵۲. 
خش ره وت هب از امشه سپندان ۹۵ تین 
۱ و بعد. 
خشتّوی؛ خانواد‌ی تورانی ۲۷۲ و بعد» ۳۱۳. 
خسه )8k5148(‏ در گاهان ٩۱۵۳-۱۷۶‏ نزد 
سکاها ۱۶۳-۱۸۷ و بعد؛ در روایت‌های موبدان 
زردشتی ۳۰۴-۶ در ماد ۲۶۲ و بعد. 
تن قنيتي زن حادو ۳۳۵ و یادداشت ۲ همین 
صفحه. 


2۳۹ 


خوتای نامک (شاهنامه) در زبان فارسی میانه - 
تاریخ رسمی زمان ساسانی ۰۱۶ ۳۸. 

خورنه درخشش نیرو ۷۴ به‌بعد؛ برابر وهومنه 
۸ و بعد پیکار برای به‌دست آوردن آن ۲۷۱ و 
بعد؛ برای اهورمزداه ۲۹۰؛. برای زوروان و 
ورثرغتّه ۵ و بعد؛ در نام‌های فارسی باستان 
۷۳ خورنه پشت ۳۲۱ و بعد. 

خوری‌ها ۰۳۴۸ ۳۵۳. 

وف خداوند خواب (مصنوعی) ۱۱۰ به‌بعد, 
خویت وده زناشویی با خویشان ۰٩۳‏ ۰۲۸۹ 
۸ ۴۰۸ 

خونی ره بحش میانین جهان ۰۸۵۵ ۶۱ ۴۴۵ 
FFA‏ . ۰ 
خویتو عضو خانواده» یکی از طبقات اجتماع ٩۴‏ 
۷ ۲۴۵ به‌بعد, ۴۶۹ 

داریوش یکم شاهنشاه پارسی (۴۸۵-۵۲۷ ق..) 
۶ ۳۶۶ به‌بعد: ۳۶۹ به‌بعد. 

دامدات سک ۰۴۱۴ ۴۱۷. 

داموٌ یش اویَمَنه خداوند در انجمن. میثره ۶۷ ۷۸ 
و یادداشت شماره‌ی یک. 

دائو تیره‌یی تورانی ۲۶۴ ۰۲۷۳ ۳۲۵. 

داه نام اوستایی برای مردم چادرنشین شمالی 
AIA TET ۲‏ 

دای‌تیا (آمودریاء جیحون-0:9) ۰۲۶۴ ۳۴۵. 
دروگ ((دروع» ۹ YFI AT‏ 

درویشی ۲۷۹ و شمن گری ۱۸۲ و بعد. 

دریگو مفهوم گاهانی ۲۰۳ و بعد. ۲۸۳. 

دلفي کر ۱ 

دوغذ ووا مادر زردشت ۴۷. . 

دوره‌ی سلوکی ۲۴ به‌بعد» ۴۲۹. ِ 
دوشن گیمن Duchesne Guillemin Jacques‏ 
۳۶۵ 
دوگانه برستی در زردشتی ۲۱ و بعد. ٩۶‏ ۱۱۰ 


دین‌های ایران باستان 


به‌بعد» ۰۲۵۸ 

دهیو سرزمین اوستایی ۶ ٩۳ ۰۵٩‏ فب. ۰۳۶۵ 
دی ن آریایی ۳۸۰؟ آیین هثومه ۰۵۱ ۸۸ بیمه مه 
انسان نخستین ۸۷ و بعد؛ شعر مقذس ۸۸؛ اعتقاد 
به‌روان آزاد ۱۳۳؛ اعتقاد و امان به‌حدای آسمان 
۳ و بعد؛ مفهوم ارته ۳۴۹؛ اصطلاحات آیینی 
۸ آدی تیه و امشه سپنته‌ها ۴۹۹؛ وّروتّه ۳۵۹ و 
بعد ۳۸۰ 

دین اجتماعی ٩۱‏ به‌بعد ۲۱۰ به‌بعد. 

دین زردشتی تبلیغ و گسترش ۲۷۸ و بعد. ۰۳۰۲ 
۱ به‌بعد؛ گسترش آن در غرب ۴۱۷ به‌بعد؛ 
روایت‌های تاریخی آن در غرب ۰۴۲۳ ویژگی‌های 
آن در غرب ۰۴۲۱ 

دیون بروسه‌بی ۳۳5۵ 1070(] 

دینکرت دانشنامه‌ی یزدان شناسی ۰۳ ۰۱۴ ۰۲٩‏ 
۶ و بعد ۰۴۴۰ ۴۴۹ ۵۲۲ 

دئینا «روان نگرش و انجمن نگرش» ۸۵ و بعد 
۱۱۹-۶: (روان نگرش ۱۲۰؛ دئینای پیروان 


دروگ ۱۲۱ و بعد؛ به‌عنوان مجموعه ۱۲۲ و بعد؛ 


تعریف آن ۱۲۴؛ برخورد با دثینا پس از مرگ 
۴) ۰۱۵۴ ۰۱۶۷ ۲۱۰ و بعده ۰۳۱۱ ۳۸۱ 
۲ ان دز اتمه و یاه ۲۱۶۰ وید 
در فرورانه ۰۲۹۰ یسن هپتهاتی ٩۲۹۸‏ در سالنامه 
۴ : 

یوکس پادشاه ماد ۰۳۴۹ ۳۵۴. 

دنیوه (دّیوه) 125۷۵ 031۷2 دیوها ۰۱۰۰ ۰۱۱۰ 
۷ ۵ ۰۳۵۸ ۳۸۷ به‌بعد» ۴۲۰ 

رامن خداوند انجمن میثره ۰۲۵۴ ۴۰۱ ۰۴۲۱ . 
رتو ۰۱۰۶ ۰۱۴۶ ۱۵۲ به‌بعد ۲۸۲ ۳۷۶ 

ره ابشتر وابسته به‌گروه جنگندگان در اوستای 
نوین .٩۴‏ 

ردیف خدایان ۱۰۱ و بعد. 


رشنو خدای آزمایش اتش ۶۶ ۰۳۱۶ ۴۰۱. 


فهرست واژه‌های فنی و نام‌ها 


رگه مرکز روحانی زردشتی ۶و بعد؛ ۳۳٩‏ ۳۶۳ و 
بعد. 

.۴۹۷ ۰۴۹۲ ۰۱۴۵ 13۵20۷, Kasten رو‎ 

روان آزاد باورداشت به‌آن ۱۳۳ و بعد. 

روان گاو گثرش اورون ۱۰۶ به‌بعد. ۲۰۶ و بعد. 
oo ۰‏ 

روایت‌های زبانی در شرق ٩‏ به‌بعد. 

رها (سیر دریا؛ سیحون-1227168) ۰۲۶۲ ۳۴۲ 
به‌یعل» ۲۵ ۴. 

۰۴۶۳ ۰۲۰۱ 16۱016191014, Edgar رویترشولد‎ 
.FAF 

۴۵۶ Reitzenstein Richard ریتسن شین‎ 
.۵ ۱۸ ۶۵ 

..۴۷۱ ۰۴۶۴ Reichelt Hanns وتان‎ 

ریگودا ۱۰۴ و بعد. ۱۰۸ و بعد. ۰۲۸۵ . 

روت اصطلاحی برای پیشوایان دینی ۰۲۹ ۲۰۶. 
رَیْمَنْ بیداری ۰۱۱۲ به‌عنوان خداوند. 

زاری و شیون در مرک کسان و منع آن در دين 
زردشتی ۳۳۵ و بعد ۵۰۴. 

زایش مفهوم آن در آفرینش جهان ۲۴۰. 

زبان اصطلاح خلسه ۱۷۴ و بعد. 

زدربلم «F0 Soderblûm, Nathan‏ ۰۲۰۲ ۰۲۷۹ 
زردشت در تاریخ؛ زمان او ۳۲ و بعده ۴۴ به‌بعد؛ 
پدر و مادر و خانواده‌ی او ۴۷ و بعد. 

س پدر پلوروچیستا ۱۵۹ و بعد ۲۸۶. 

س عموزاده مَیدیوی مامه ۲۵۹. 

س تیره و میهن او ۴٩‏ و بعد. 

س‌کلیّاتی درباره‌ی کارکرد او ۰۱۹۷ 

س بحران در تیره‌ی زردشت ۱۹۷ و بعد. 

س دشمنان او ۲۰۰ به‌بعد. 

ب اهمیّت بحران ۰۰-۲۰۶ ۲. 

AS 

رسالت او از سوی خدایان ۲۱۲ و بعد. 


۵¥ 


س گرفتاری او با بندوه ۲۵۵. 

س شرکت نودین‌ها در خلسه‌ی مگه ۲۵۵-۲۵۹. 
کارکرد تبلیغات ۲۷۷ و بعد ۳۰۲. 

س خانواده ۳۷۸ 

ساز نظر تاریخ دینی ۰۲۶۱-۲۷۸ 

در آموزه و داستان‌ها؛ محاسبات زمان شماری 
۲۷-۴۸ 

سب در روایت‌های پونانی ۰۲۷ ۳۰ و بعد. 

س انسان نخستین ۰۳۰ ۰۳۱۹ ۴۱۴ و بعد. 

سب پیکره‌یی در جهان پسین ۰۲۲ ۲۲۲ به‌بعد. 

س رتو ۱۵۲ و بعد ۲۸۲ به‌بعد. ۴۴۵. 
رو و۳۱ 

زردشت در فرّورانه ۲۸۹ به‌بعد. 

سب در یسن هپتهاتی ۰۲۹۳ 

سب («پیغمبری) در فروشی يشت ۲۱۸ به‌بعد. 

س دیدار با اهورمزداه ۲۱۳ به‌بعد» ۲۲۶ به‌بعد. 
۴ به‌بعد ۲۹۲ به‌بعد. 

س جهان پسین ۲۳۸ به‌بعد. 

ب او وداست سوت ۲۲۲ 

۳ و نخستین پیروزی در تبلیغ ۲۵۲. 
سب تاثبر در تیره‌ی فریانه ۲۵۳ به بعد. 

زرو شر تمه عنوان فرمانروا 0۳۱۴ ۳۶۳ 
زردشتی تعریف آن ۲۶؛ ویژگی آن ۳۸۰ و بعد؛ 
اصطلاحات آن در برابر اصطلاحات فارسی میانه 
۰ و بعد. 

زناشویی با خویشان نک. خویت ودثه. 

زنان جادو (پثریکا) ۰۳۱۳ ۰۳۲۵ ۵۰۱. 

زند اصطلاحی برای تفسیرهای اوستا ۳ و بعد 
۳۳۱ 

زوروان ۱۰۹ و بعد. ۴۰۳ و بعد خدای خانواده 
ی ت ۳ شدای اسان سرو شت زمان 
۷ و بعد. ۰۴۰۹ ۰۴۲۱ ۰۴۶۷ ۵۱۲. 

سوشینت مفهوم جهان پسین ۰۲۳ ۰۲۹ ۰۲۱ ۰۳۲ 


A۸ 


۵۱ ۲۳۰ و بعد» ۰۲۵۵ ۰۲۵۹ ۰۲۸۱ ۱۳« ۳۸۴ 
شئورمات‌ها از اقوام سکایی ۰۲۶۳ و یادداشت 
شماره‌ی ۴. 

شئوروه دیو در وندیداد ۳۶۹. 

شثیرمّه نام اوستایی سرمت‌ها ۲۶۳ به‌بعد ۲۶۶. 
ساخته‌های نخستینی جیزها ۱۵۰ به‌بعد. 
ساستر. سار عنوان شهریاران ایران شرقی. ٩۵؛‏ 
۹۵ 

س‌النامه مصری ۳۷۹+ خوارزمی ۰۳۹۸ ۰۴۱۲ 
۵ کاپاد کیه ۰۳۹۹ ۵۱۲؛ مزدیسنی ۳۹ به‌بعد؛ 
۹۵ به‌بعد ۰۴۱۲ 

سسپنته مفهوم بنيادین و دینی ایرانی ۹۵ به‌بعد. 
۸ ۵ ۰۲۷۱۳ ۲۲۶ به‌بعد. 
سینته مینیو ۱۱۰ به‌بعد ۱۲۷ به‌بعده ۲۹۶. 
سپیتمّه (خانواده) ۴۸ و بعده ۰۲۵۱ ۳۱۳. 
ستادلینگ 10068 51201102 ۱۷۶؛ در یادداشت‌ها 
۷۸ ۴۸۴. 

ستترم یک, دگ 286 ,5۱۳0۳20۵05 ۰۱۷۵ ۰۱۸۱ 
۴۸۵ 

سرزمین بَبر ۳۰۸ و بعد. ۲۴۱ و بعد. 

سرمّت‌ها یکی از اقوام سکایی ۲۶۳. 

شروشّه در انجمن میثره ۶۸ به‌بعد ۰۲۵۱ ۱۳۱۶ 
در انجمن گاهانی ۱۳۱؛ در دین زردشتی ۶۸-۷۱ 
۴.۱ 

سروه نام ودایی 81۷2 150072 ۳۵۹ و یادداشت 
E‏ 

شغدیانه ۰۵۵ ۰۳۳۳ ۲۴۵ و بعد. 

سکاها (سکه‌ها) ۰۳۴۱ ۰۵۰۴ ۵۱۷. 

شلمتسر سوم (۸۲۴-۸۵۸) ۳۵۳. 

۱ سلیکش ۴۲۹ و بعد و سلوکی‌ها.‎ 
«FAY ۴۶۵ Smith, Maria Wilkins n 
.۴۸۲ ۰۴۸۰ ۷ 

سنا و ذکه ۳۲۵ و یادداشت شماره ۲. 


سندرمت (سنته آرمتی) خدای مادین در فارسی 
باستان برای زمین و جهان مرگ (سپنته آرمیتی) 
۵ ۰۱۱۸ ۰۳۷۴ ۴۰۰ (یونانی زندره). 
سوّشیانس صورت پهلوی شوشینت به‌ویژه برای 
آسئوث اژنه. ۳۱. 

سوزاندن مرده و دین زردشتی:۲۳۹ به‌بعد. 

شَوّمی «سرزمین کوهستانی در شرق ایران» ۵۵ و 
بعدء ۴۲۴ و بعد | 

FESAD هر‎ 

شاپور یکم (۲۴۲-۲۷۲ م.) پادشاه ساسانی ۰۴۳۹ 
۳ ۵۱۹ 

شاپور درم (۳۰۹-۳۷۹ م.) پادشاه ساسانی ۰۴۴۰ 
۴ و بعد. ۴۵۲. 

شایورکان ۴۳۸ (نوشته‌ی مانی). 

شاهنامه‌ی فردوسی ۰۱۶ ۰۷۵ ۰۲۶۲ 

شاهدانه وسیله‌ی خلسه ۱۸۱ به‌بعد. ۲۰۶ و بعد 
۲ و بعد. 

شثرستانی‌های ایران کتاب جفرافی در ادبیات 
فارسی میانه ۲۱ ۵. 

۰۴۶۷ ۰۴۵۸ Schaeder, Hans Heinrich در‎ 
۵۱٩ ۰۵۱۴ ۰۵۰۲ ۰۵۰۰ ۰۴۹۲ ۲ 

شکوفایی نیرو تویشی اصطلاحات خلسه ۱۴۷ و 
بعد» ۰۱۸۵ ۰۱۸۷ 

شمن پرستی ۱۷۵ به‌بعد» ۰۱۹۵ (آیین شمنی) 
۶۹ ۱ 

شوری اش خدای کاسی ۳۴۹ 

شویثره ۰۵۷ ۰٩۳‏ ۲۲۱ و بعد. 

تخر امد عنصر خدایی ۲۰۷ و بعد؛ در 
آیین‌ها و مراسم دشن ۳۰۲ 

شیز مرکز دینی در آذربایجان ۰۴۷ ۰۴۲۶ ۴۴۱ 
بەبعد. 

شَیل, پ ۲ ,ازع‌ط؟ ۰۱۵ ۵۰۸. 

شیلوک پرستش فرمانروایان نزد آنان ۷۹٩‏ و بعد. 


فهرست واژه‌های فنی و نام‌ها 


Ak 


عزرها ۰۳۷۵ ۴۴۱. 
فره‌دار نگهبان آتش؛ هیربد ۴۳۲. 

فرش وّکرتی فراخ کردن مفهوم جهان پسین ۰۲۹ 
۴۰ 

فرشوکره ۰۴۰۵ ۵۱۱. 

فرشه اوشتره از خانواده‌ی هوٌگوّه ۲۵۱ و بعد. 
۶ ۰۲۶۱ ۳۱۳ و بعد. ۱ 
فروشی ۰۳۰ ۶۵ به‌بعد» ۰۲۹۸ ۳۱۴ و بعد» در 
سالنامه ۴۰۰ به‌بعد. 

فروّرانه سوگندنامه و اقرارنامه‌ی زردشتی ۲۸۷ 
به‌بعل ۰۳۱۸ ۰۲۸۱ ۰۲۸۶ 

لَه (-خورنه) در نام‌های مادی ۰۳۵۴ ۱۳۶۳ 
۳۷۳ نت 

فرهنگ و زبان ایلامی ۰۱۵ ۳۶۴ و بعده ۳۸۴. 
ره رین پهلوان تورانی ۲۷۱ و بعد. 

فسریا یتیس ۳0۲12۳1165 نیای ساختگی اشکانیان 
۵¥ 

فریادهای خلسه‌بی ۰۱۸۷ ۰۳۰۵ 

فسریانه پهلوان تورانی و تیره‌ی او ۰۲۳۹ ۰۲۵۳ 
FF ۰۲۳۲ ۷‏ 

فسرتود (مزد؟) ۰۱۳۲ ۲۹۷. 

فقر (ندارایی. دریوزگی) از نظر آیینی ۲۰۴ به‌بعد. 
فن خلسه در دین زردشتی» سرود ۱۶۸ به‌بعد 
مواد بیهوش کننده ۱۸۶ به‌بعد. ۰۳۰۵ ۳۶۲ و بعد. 
الفهرست .۵۱٩‏ 

قربانی نزد مردم ژیامبوره ٩۷۳‏ نزد سکاها ۲۷۰؛ 
نزد پارس‌ها ۳۲۹۲ و بعد. 

قوانین عمر جهان ۰۲۲ ۲۸ به‌بعد ۴۱۰ به‌بعد. . 
کارنامک ی ارتخشیری پایکان (داستان تاربخی 
در فارسی میانه) ۰۱۶ ۰۷۴ ۰۴۲۲ 

کاسی‌ها ۳۴۸ به‌بعد. دین آنها ۳۴۵. 

..۴۷۳ Kramers, J. F1. کرامرس‎ 

کربن‌ها ۴۹ و بعد. ۲۰۰ و بعد. ۰۲۴۹ ۲۵۷ و بعد 


۰۹۷ 

کرساشْتّه پهلوان افسانه‌یی ایران شرقی ۸۷۲ ۸۲ 
۵ ۱۳۱۷ ۳۲۵ و بعد ۳۳۵ ۱ 
کسه پهلوان دین میثره در تیره‌ی فریانه. ۳۱۰ و 
بعد. 

کزشور نک. بخش‌های جهان 

کریستن سن Christensen, AUT‏ ۰۲۶۲ ۰۴۶۱ 
۴ ۴۶۸ و بعد» ۰۴۹۶ ۰۵۰۰ ۰۵۱۴ ۰۵۱۷ ۵۱۸ 
کلمن ۴۵٩۹ ۰۳۷۷ ۰۱۵ Clemen, Carl‏ و بعد. 
کمبوجیه شاهنشاه پارنی (۵۲۲-۵۲۹ ق.م.) 
T۶۹ ۵‏ 

کشئویه (دریاچه‌ی هامون کنونی) ۰۳۱ ۰۳۲۲ 
TTA ۳‏ 

کواذ یکم (قباد) پادشاه ساسانی» ۴۴۶. 

.۳۵۱ 5010۳, Sten کونئو‎ 

۵۰۶ ۴۹۶ ۴۶۲ 160718, ۲. W. کونیگ‎ 

کورش ۲۶۵ 

کورش بزرگ (۵۲۹-۵۴۶ ف.ع.) ۳۴۹۰۷۷ و بعد. 
۶۸ بایگانی ۴۴۱. 

کوشتاسپی صورت سنگنوشته (-ویشتاسپه) 
TOY‏ 

کومن ۳۲2۲605 رات ۵۱۵ و بعد. 

کو لدا سی در سنگنوشته (-وینداسپه) ۳۵۳. 
کوند. کوندی دیوهایی در وندیداد ۳۶۲. 

کوندیژا جمعیّت و دسته‌ی خلسه گر ۰۳۶۲ ۳۹۶. 
کوی پادشاه روحانی در ایران شرقی ۳۱ به بمده 
٩‏ و بعد» ۳۰۸ به‌بعد» ۰۳۱۵ ۰۳۷۸ 

گئوش اوروّن نک. روان گاو- 

گلوش تشن نک. آفریننده گاو. 

گاو در نام‌های مردم در فارسی باستان ۳۷۴؛ در 
سالنامه ۴۰۲. 

گاهان گویش ۵۰ بە‌بعد؛ صفت عمومی آن ۸٩‏ 
به‌بعد؛ محیط اجتماعی ٩۳‏ به‌بعد؛ صورت گفت و 


۵۳۰ 


شنودی آن ۱۸۳ و بعد؛ آزمایش انش در گاهان 
۵ و بعد. 

گرمانیی تیره‌ی ایرانی در پارس ۳۶۴. 

گرهیمّه خورنده‌ی قربانی» دشمن زردشت. ۱۹۸ و 
یادداشت ۱ همین صفحه. 

کن Albrecht‏ رع2ا0۵) ۰۵۰۵ ۰۵۱۳ ۵۱۶ 
گنْدرره ۰۲۷۵ یادداشت شماره‌ی ۰۱ ۳۲۵ 
گنوستیک ۰۱٩‏ ۰۲۲ ۰۱۵۱ ۰۴۳۵ ۰۳۵۲ __ 

گوماته مغ (غاصب) ۲۶۶ و بعد. ۰۳۷۴ ۳۷۶. 
کنر برنهارد ۴۹۹. .(Geiger, Bernhard)‏ 

گیگ ویلهلم ۷۷161۳ Geiger,‏ ۲۰۱ ۴۶۵ 
۵ * ۵اء 

گسیومرت صورت فارسی میانه گیه مَرتن ۰۲۸ 
2۶ 

گنه زندکی. ۰۱۲۹ 

گیه‌شرتن پیکره‌ی انسان نعستین در را شرقی 
۶ بعد. نزد مغان ۴۱۴ و بعد» ۴۲۱. 

لاپ‌ها شمن پرستی نزد آنان ۱۸۰ و بعد. 
لJag«‏ .۰ Lommel, Hermann‏ ۰۴۶۱ ۴۶۶ 
۶ ۰۴۸۹ ۴۹۱. 

۲۰۲ Lehmann, Edward ./ لهمان‎ 

لیند یلو م (لیندبلم) Lindblom, Johannes‏ . 
مشیریه مفهوم اجتماعی ۲۷۱. 

مادها ۰۳۴۹ ۲۵۲ به‌بعد» ۰۳۵۹ ۳۹۷. 

مادر سالاری ۰۲۶۶ ۲۸۶. 

مارافیوی نام تیره‌ی ایلامی در پارس ۲۶۴ 
مارکوارت Markwart, (Marquart), Josef‏ 
۲ ۶۵ و بعد. ۰۳۴۵ ۰۴۳۵۷ ۰۴۳۹۴ ۰۵۰۰ ۵۱۲ 
و بعد. ۱ 
ماساگت‌ها ۲۶۵ و بعد؛ دین آنها ۲۷۰ و بعد. 
FF YAY‏ 

ماسپی یوی نام تیره‌ی ایلامی در پارس ۳۶۴. 
مائی ۴۳۶ به‌بعد ۵۱۹ 


دین‌های ایران باستان 


مایر. اد. Meyer, Eduard‏ ۴۴ و بعد. ۰۳۷۷ 
۶۱ ۵0 

متی وزه پادشاه میتانی ۰۳۵۱ 

مجرّد (آهنجیده) خدایان ٩۰‏ به‌بعد. 
مسحاسیات اثرن (نیز نک. قوانین عمر جهان) 
۱ ۰۳۰۶ ۱۵ ۴. 

محمد همپایگی‌های او از نظر تاریخ دین با 
زردشت ۰۲۴۶ ۰۲۵۵ ۰۲۸۲ ۰۴۲۰ ۴۵۱ 

مسرگ برداشت و باور درباره‌ی آن ۰۱۸۸ ۳۲۷ و 
ك ۱ 

مرن شتبرنه 060۲8 ,1۷0۲2606116186 .F££F‏ 
مرو واحه ۰۳۲۲ ۰۳۳۷ ۰۳۴۳ ۴۲۵. 

مرون (بابلی: 100۲1۵ نام خدای آریایی 
کاسی‌ها ۳۴۹. ۱ 
مُردک بنیادگذار یکی از فرقه‌های کنوستیک ۴۴۶. 
مَرُدکو نام سوباره‌یی؟ ۰۴۵ ۴۶۲. 

مزدیسنه دین زردشتی ۲۶ 

مسعودی حغرافی نویس عرب ۰۱۴ ۵۲۱. 
مشیگ, مشبانگ نخستین جفت انسان ۲۹ ۵۱۶. 
مغان ۱۳۵۶ به‌بعد ۰۳۶۶ ۳۹۶ به‌بعد ۴۱۱ به‌بعد. 
۴ به‌بعد؛ شورش آنان 0۳۶۶ ۰۳۷۷ ۳۹۶ 
و بعد. ۴۱۸. 

مگه- 22/۵ ۴ به‌بعد» ۱۸۴ و بعد ۱۹۶ در 
یسن ۵۳: ۱۵۸-۱۶۱! در بسن ۶۵۱ ۱۶۴ و بعد: 
چشم انداز جهان پسین ۲۴۲؛ نسبت آن با هثومه 
۳ و بعد. 

مفاهیم جمعی و مجرد در اندیشه‌ی ابتدایی ٩۸‏ 
به‌بعد ۴۶۸ به‌بعد. . 

منتو رایزن. مفهوم آن در انجمن میثره ۰۹۵ ۰۱۳۷ 
۲ ۱ 

منثره واکه «پهلوان رزمنده‌ی زردشتی» ۰۳۱۴ 
مسنوش چیثره چهره‌ی انسان نخستین ۲۷۱ و 
بعل» ۲۰۹ 


فهر ست واژه‌های فنی و نام‌ها 


مه ۰۷۷ ۰۱۰۷ ۱۲۶ و بعد» ۰۱۷۵ ۲۳۰. 

مه وه و شوه ۰۱۷۴ ۲۹۰. 

مس ویلی, ک. 5211 نانuعN‏ ۱۸۶ و یادداشت 
شماره‌ی ۱ همان صفحه. 

مولتن. ج yy Moulton, James‏ ۰۴۶۵ ۴۷۰ 
۰ و بعد. 

مَهُرکه (ویرانی و تباهی) ۷۱ 

میتانی ۲۵۱ به‌بعد. 

میترا-وّرونا ۰۱۰۱ ۱۰۳و بعده ۰۲۳۵ ۳۵۱. 
میشر داتس (مهرداد) پادشاه اشکانی (۱۳۶-۱۷۴ 
ق.م.) o‏ ۱ 

میترّه‌ی آریایی نزد میتانی‌ها ۳۵۰. 

م‌پثره نام همگانی ۷ در مهرپرستی بعدی 
۹ و بعد ۲۱۳ و بعد ۴۳۰ و بعد ۳۳۴. 
میثره ایرانی. نگارش‌های گوناگون و صورت‌های 
نامی آن ۰۳۵۴ ۰۳۹۰ ٩۵۱۰‏ در انجمن میثره‌ی ایران 
شرقی ۵۲-۶۰ (بخش ۳). 

س بالاترین خدا. خداوند طبیعت ۶۱ و بعد؛ 
خحداوند اجتماع ۲ و بعد. 

س خداوند حنگ ۶۴ و بعد. 

س خداوند خورسید ۶۲ 

س سازگار شده با دین زردشتی ۲۵۸ به‌بعد. ۰۲۷۷ 
۵ و بعد. 

سب در سالنامه‌ی مزدیسنی ۳۹۹ و بعد؛ نزد مادها 
۴ 0۹ ۴۰۸ به‌بعد. 

دای رنتگارئ ۳۷۲ 

سب «میانجیگر» ۴۰۸ به‌بعد. 

در زمان هخامنشیان ۰۳۲۷۴ ۳۲۹۰ به‌بعد. 

س در زمان اشکانیان ۴۳۰. 

سب در مهرپرستی بعدی ۲۰۹ و بعد ۴۱۲ و بعد 
aT‏ 

میثرا اهورا ۰۱۰۱ ۲۳۵. 

هتقو که کمن رسک ور انعا ۱۷۹ و نما 


۵۳۱ 


مینک خرت یک قطعه‌ی یزدان شناسی زردشتی 
۷ ۶ ۲۵ ۴. 

مسیدیوی ماهه عموزاده‌ی زردشتی ۰۴۸ ۰۱۲۳ 
TIT ۸‏ 

مد نانک انیس نی هی مها 

مه Meillet Antoinne‏ ۰۲۰۱۲ ۰۳۷۷ ۰۴۸۵ 
مینوک گیتاه (نامواژه) گینیک (صفت) برابرهای 
فراسوی طبیعت در دین زردشتی ۲۰ به‌بعد» ۰۱۳۳ 
ناستبه (-۸۵۹۷5) نزد میتانی‌ها ۳۵۱ به‌بعد. 
نساهتیه: خحدای سرزمين ماده دیو در اوستا ۰۳۵۹ 
۶۹ 

ريه هسموزتی «مرد رانء دور کننده‌ی مرد» 
خداوند در انجمن میثره ۶۰ .۷٩‏ 

نسک بخش‌های مجموعه‌ی اوستا ۴۵۳. 
نستوری (آیین) ۳۵۴ 

نماز آشم وهوو ۲۸۴. 

س اهونه وئیریه ۲۸۲. 

س آیریمن (نک. به‌این واژه). 

نمّه نامی است برای آرمیتی ۹ ۰۱۸۴ 
تسوتره خانواده‌ی ویشتاسپه ۲۶۱ و بعد ۰۲۷۳ 
FAP ۱ ۱۲ ۰‏ 

نسسو, فرانسوا 7۲2106015 رناع( ۱۳ و یادداشت 
شماره‌ی ۱ همین صفحه. 

نیمرود داغ (نمرود داع( ساختمان یادمانی ۴۱۲ 
و بعد. 

نییریه سَبّه خداوند انجمن میثره ۳۱۶ 

نبوراتزه 060۲8 ,1013026 ۰۱۷۶ 

وارنگن نام مرغ ۰۷۳ ۷۵ 

.۴۱۴ ۰۴۳۰۱ ۸۶ ۰۸۳ VV NT ۶۷ واته‎ 

واستریو فشویِنت ۱۰۴ و بعد. 

واسترکه ۰۲۲۰ ۲۹۱ 

وا کر ناگل Wackernagel, Jakob‏ ۰۳۷۷ سنج. 
ی 


۳۲ 


ور <برگزیدن > منهومی در آزمایش آتش ۶۷ 
اصطلاحات و ۰۳۵۲ ۳۸۰. 

ورثرغنه ۶۰ ۰۷۱-۸۶ ۰۱۰۰ ۰۱۰۵ ۴۶۷. 

سب و زوروان ۴۰۳ و بعد. 

بر ساختمان یادمانی کماگن ۴۱۲ 

رنه ۲۴۱ و یادداشت ۱. 

3 نک. آزمایش آتش. 
ولگیش نک. ولخش. 


ویکرته سرزمینی در ایران شرقی ۰۳۳۵ ۳۴۴. 


وُئوروکشه امروز: دریاچه آرال ۰۲۶۴ ۰۲۷۲ ۴۲۵.: 


ولخش سوم پادشاه اشکانی (۱۴۸-۱۹۱ ق.م.) 
۴ و بعد. ۴۴۱. 

ومرکانه میرکانی ۳۳۷ و بعد. ۰۳۷۹ 

وه واگنته هم‌معنا با وهومته ۱۳۴ و بعد. ۱۶۶. 
وهومنه هدف وحود ۱۳۰ و بعد؛ در سالنامه ۴۰۰ 
به بعد. 

کوک | 

س مزدی که او می‌دهد ۰۱۳۲ 

س (مجموعه) ۱۳۳ و بعد. 

سب برخورد او با روان ۰۱۳۵ 

ار می ا ای رای ی کت ۱۲۵ 

زناشویی با ازمیتی ؛ ۴۸۰ 

و آرمیتی ۱۱۶ و بعد 

سب و سپنته مینیو ۱۲۷ به‌بعد 

س پسر اهورمزداه برادر آرمیتی ۱۲۸ 

س و خشثره ۱۳۸ 

س و خرتو ۱۳۹ و بعد 

سب میانجی وحی خدایی ۱۲۹ 

س یکی شدن با او ۰۱۳۰ ۱۶۷ 

سکارهای او ۱۷۱ و بعد (در خلسه) 

سب زبان او ۱۷۲ 

آشنایی به‌وسیله‌ی وهومنه ۲۸ 

وه پسزداتسه نام مردی در فارسی باستان ۱۳۷۴ 


ادات ای مین 

ویام بوره (نام مردمی است) ۰۸۷۴ ۲۷۰. 

ویشپه تثورولیری نام دوشیزه‌یی در جهان پسین 
ei ۲۲‏ 

وروی از خانواده‌ی تر تزه برسعتاه‌ی. آناهیغا 
1۲ 

ویشتاسیه پشتیبان زردشت ۰۴۷ ۲۵۰ و بعد؛ یار 
زردشت ۰۲۵۷ ۰۳۱۱ ۴۴۸ 

ویشتاشیه پدر داریوش ۳۶۶ و بعد. ۳۷۸ و بعد 
ویو ۰۷۸ ۸۳ ۸۶ ۲۱۷ و بعد» ۰۳۳۹ ۰۴۱۴ ۵2۰۴. 
ویوهولْت: پدر بیمه. ۸۸ و یادداشت شماره‌ی ۰۲ 
۳ 

هاذخت نسک ۰۳ ۰۱۲۴ ۱۹۰ و بعد. ۳۶۲ 
هارتمان Hartmann, Hans‏ ۰۳۱۷۷ ۰۴۷۴ ۵۱۱ و 
بعد. 

هاروا (هروه) .0 ,12۳۷2 نویسنده فنلاندی ۰۴۸۴ 
oY‏ 

هاوگ« مارتین Haug, Main‏ ۰۲۰۱ ۰۴۷۲ ۵۰۴. 
هاويشته کسی که نامزد موبدی است ۵۸. 
معیتومدت امروز هلیمند یا هبرمنده رودخانه‌یی 
در ایران شرقی ۷۴ ۳۲۲ و بعد ۰۳۲۴ ۳۳۸ ۳۴۴ 
و بعل. 

مت اسیه خانواده. شاخه سپیتمه ۰۴۹ ۲۵۱. 
همئوروتات و امرتات ۱۳۶ به‌بعد؛ در جهان 
خحدایان ۱۴۸ و بعد؛ تعریف آن ۱۴۹ در سالنامه‌ها 
۱ 

هشوسرژه کوی ۰۲۷۱-۲۷۵ ۳۰۹ و بعد. 
نومه (آیین) ۷ و بعد؛ در ستیز با انجمن 
گامانی؛ گفتگو و سنیزه‌ی زردشت با این آیین 
۶ در یسن هپتهاتی ۳۰۱-۳۰۳. 

هخامنش ۰۳۷۳ ۰۳۷۹ نک. آخیمنس. 
هخامنشیان. دین آنها 0۳۶۴ ۳۷۷ به‌بعد. ۰۳۹۵ 
۳۱۸ 


فهر ست واژه‌های فنی و نام‌ها 


هخمن مفهوم اجتماعی در یسن هپتهاتی-ایزَمن 
۴ و بعد. ۲۹۲. 

مرابرزیتی کوهستانی که خورشید از آنجا سر 
برمی‌زند در انجمن میثره ۵۴ به‌بعد. ۶۱ ۰۳۰۰ 
FEY‏ 

ھر تل 101120۳65 Hertel,‏ ۰۲۰ ۰۴۵ ۳۷۷ به‌بعد؛ 
۰۴۶۷-۹۹ ۰۴۷۵ ۰۴۸۲ ۴۸۸ و بعد» ۴۹۶ و بعدء 
۰ ۵۱۸ 

هرتسفلد Herzfeld, Ernst‏ ۳۳ و بعد. ۰۴۵ ۰۳۳۲ 
۷ به‌بعد. ۰۳۸۷ ۵۰۰ ۰۵۰۳ ۰۵۰۸-۵۱۰ ۰۵۱۷ 
هدوت ۰۱۰۳ ۰۲۶۳ ۰۲۶۵ ۰۳۲۸ ۳۵۵ به‌بعده 
۴ ۰۳۹۲-۳۹۴ ۰۴۱۱ ۰۴۱۸ ۵۱۳ 

هکمتانه (همدان) ۰۳۴۹ ۴۴۱. 

همزاد نک. حفت همزاد. 

همکرده (ترکیب) هلنیستی ۰۴۱۲ ۴۳۱. 
هنینگ Henning, Walter‏ ۴۶۷ ۰۴۷۵ ۰۴۹۵ 
0۸. 

.۵۰ ۵ Hommel, Fritz هو مَل‎ 

هوشیتر. هرشیترماه نک. اوخشیت ارته. 
هوتئوسا همسر ویشتاسپه ۰۲۶۱ ۳۱۲ و بعده 
٩‏ 

هه «خانواده» ۰۲۵۱ ۰۲۶۱ ۰۲۷۶ ۰۲۷۸ ۳۱۳ و 
بعد. 

هیربد (آپثرپتی) ۰۴۲ ۴۳۲. 

یاکوتی‌ها آیین شمن پرستی نزد آنها ۱۷۸ و بعد. 
یرنه ۰۲۹۳ ۳۸۳. 

یزدگرد یکم (۳۹۹-۴۲۰ م.) پادشاه ساسانی ۰۳۸ 
۲ به‌بعد. 

یزدگرد سوم (0۶۳۲-۶۵۱.) پادشاه ساسانی ۴۰ 
و بعد. 

یزدگرد الهزاری. دستور ۴۲. 

یسن‌ها ویرایش و ترتیب آنها ۰۲۸۷ ۰۳۹۷ ۴۲۰. 
یسن هپتهاتی ۴ و بعد. ۶۸ ٩۴‏ ۰۱۰۶ ۰۱۱۹ 


ARE 


۰ به‌بعد؛ اندیشه‌ی جوپانی ۰۲٩۹۱‏ تقسیمات 
طبقاتی ۲٩۰‏ و بعد؛ پیشوایان دینی ۲۹۲؛ 
آهورمزداه ۲۹۲ و بعد؛ آتش ۲۹۵؛ آمشه سپنته‌ها 
۵ به‌بعد؛ دئینا ۸ (زنان خدایان). ۰۲۵۹۵ 
آب‌ها ۳۰۰ و بعد؛ خدایان تورانی ۳۰۱؛ هثومه 
۱ به‌بعد. 

بشت‌ها ۵۳, 

یعقوبی تاریخ نویس عرب ۵۱۹. 

۴۵۹ Jaeger, Wilhelm بگر‎ 

رینگهه هاتام (نماز) ۲۸۴. 

یوئيشته فریانه پرستنده‌ی اناهیتا ۳۱۲. 

۵۰۹ ۰۴۹۴ ۰۳۷۷ Justi, ۲6۲010۵00 یوستی‎ 
۸ 

یوکاگیر شمن پرستی نزد آنان ۱۷۷. 

یونکر 116101160 ,00067 ۰۵۱۴ ۵۲۰. 

يهود و دین ایرانی ۵۱۲. 

ییمه نک. پیکره‌ی انسان‌های نخستین. 


واژه‌نامه 


(در درجه‌ی نخست دارای واژه‌هایی اس که ترجمه‌ی آنها در این کتاب. با ترجمه‌ی معمول ارتفا موز 


واب و ترجمه‌ی اوستای ولف - فرق دارد و به گونه‌ی دیگر ترجمه و شرح شده‌اند. ترتیب واژه‌ها به ترتیب 


حروف لاتین است» × پس از 6 و 5 پس از 5 می‌آید.) 


اوستایی 


۱۶۲ 8 

2 (نابخشوده» ۰۱۳۷ ۱۴۵. 

-3175 رایزنی کردن ۰۱۶۱ ۰۱۶۵ 

10 («بیت» ۲۵۲ و سادداست شماره‌ی ۱ 
-8-88100 ۱۳۴ و بعد» ۱۶۶ و یادداشت شماره‌ی 
۱ همین صفحه 

0 برداشتن. هستی: ۰۱۲۹ ۱۳۲ ۰۱۶۰ 

17 ۰۱۵۳ ۲۸۲ و بعد. ۱ 
.2۳011۳0 «پزشک زندگی» ۰۱۹۵ ۰۲۱۶ ۲۲۲ با 
یادداشت همان صفحه یادداشت ۱ ص. ۱۴۴. 
Ahura 11‏ صورت‌های این نام ۹٩‏ به‌بعد. 


| OLE 
رآنکه بهتر از دیگران با خود دارد»‎ 20. ait 
۰۱۴۴ یادداشت شماره ۱ ص.‎ 
۳۰۹ ۵ 
۶۳ «بد» پلید زشت» صفت میثره‎ 21۵, 83 
۰.۲۵۴ و بعد»‎ 
(بی خواب»<(«بدون خواب». صفت‎ ax 2 
۰۱۸۷ میثره ۰۶۱ ۱۱۲ و بعد» صفت اهورمزداه‎ 
.۹۸ «زیان آور»‎ 2 

10 $$ ۰۱۵۰ ۰۱۸۵ ۰۱۸۷ 
22072 نازتویی ۴۷۲ 
8 (سوزان» یادداشت ۱ ص. ۰۱۷۱ یادداشت 


2۳۹ 


7۳ 
53 «کارهای مقذس» زارد 

2۳۳81 ريشه شناسی ن ۱۱۴ و بعد. 
2750-23 «مرد (شوی پذیر) کننده» ۴۰۵. 
10 صفت میثره ۶۲ 

-2581 ۳۳۱ و یادداشت ش ۱. 

0 (یشت ۴۵۹) «بدون نیروی آثربخش و 
سودمند) .٩۷‏ 

0 (یشت ۳۴۹) «پرسود» 4۷. 

Varn 5‏ ؟؟ ۳۳۹ بادداشت ۱ 

22018 ۱۳۲ و یادداشت شماره‌ی ۲ 

6 ۱۶۱ یادداشت شماره‌ی ۱ 


3-28 به‌جایگاه آزمایش آتش آمسدن ۰.۲۳۳ ۱۶۴ 


یادداشت شماره‌ی ۱. 

0 «آلت مردی» یادداشت شماره ۲ ص. ۰۱۶۱ 
1 «ریزش» با پیشاب گاو ۰۱۰۶ ۲۰۷-۲۱۱ 
barag‏ «آیین نذر) ۷ 

۲۲ ۱2 ص‎ ١ و ادد اش‎ ۷ baraxûa 
۱۶۷ 

01 از ریشسهی -7 d3b.؟$‏ 7 ۲۹0 
یادداشت ۱ ص. ۲۹۲ 

1001 رل 13170 ۳۶۰ 

الا رستگاری. رهایش یادداشت ۱ ص. ۱۰۳ 
قاه ۲۹۳75 ۰۱۱۳ ۰۱۸۷ ۳۶۰ و بعد و یادداشت 
شماره ۲ ص. ۳۶۲. 

۳۶۰ «بیخت»‎ i 

913 «مردم چرخ» ۳۲۹ 

0 10۷۵/0 ۱۹۳ و بعد. 

۰۱۶۲ ۰۱۳۷ «AF isti 

۱۶۴ («درخشان»‎ sira 

02 «جهره» ۲۸۸ و یادداشت شماره‌ی ۳ ۰ 
| حالت واداشتی یادداشت ۳ ص. ۲۲۴ 
8 ۱۱۹ و بعد» پادداشت ۱ ص. ۰۱۲۲ 


دین‌های ایران باستان 


۳۴۰ daxma 

02 یادداشت ۴ ص. ۲۲۴ 

2 «نشان» ۴۷۰ 

۱۱ ۹ «آفریننده» يا «آفریده»‎ dami- 

- 7 «آفریننده» ۶۱. 

3 سخن میثره ۲۵۲ 

20212 .32۳06 صفت زروان ۴۰۶. 

2 اصطلاحی در آزمایش آتش ۶۷. 
dada‏ (بخحشوده» ۰۱۳۷ ۰۱۴۵ ۰.۱۹۹ 

2 پولی که برای بازی گذاشته می‌شود؟ ۲۲۲. 
-137 «نگرش») دینی ۱۲۰ و بعد. 

0 اصطلاحی رازآمیز ۱۴۸ 

۲۰۳ drigu 

8 صفت هئومه ۸۶ ۱۹۹ 

-03ا بدنگر: بدچشم ۰۷۱ ۱۲۰ 

ع ,الهام» ۰۲۱۸ یادداشت ۱ ص. ۱۴۵ 
112925 سخن میثره ۲۵۶ 

1۳92۹01213 «درخشان سازنده» ۳۰۵ 
002 «آن کس که حادوگری را به‌دور 
می‌افکند» ۲۸٩‏ با یادداشت شماره‌ی ۱ 

117 «مزد. پاداش»؟ ۰۱۳۲ ۰۲۹۷ 

50۵2 از 150 «بستن» زنجیر کردن» ۲۲۰ با 
تادداکیت ساره 

ع «آواز خواندن» ۱۶۹ 

1 «سرود» آواز» ٩‏ و بعد 

2 چراگاه ۵۷ با بادداشت ۱ ص. ۳۳۳. 
مصصجن «خورنده‌ی قربانی» ۱۹۸ با یادداشت 
شماره ۱ ۱ ۱ 
12 ۱20 «قانون وحی شده‌ی ضمنی» ۳۲۰۵ . 
ffhaOa.m Ora‏ «سخن خدایی وحی شده‌ی 
ضمنی» ۳۰۵. 

80687 با هم حساب کردن ۲۲۱ 


.fOA hap- , 


انجمن دینی منیژه 


-۵0زط «همکار» ۱۳۲ 

نم کنهطع و0زم۵85ه یادداشت ۱ ص. ۱۶۱ 
3 «نیکو نگرنده) 

نا زندگی خوب ۱۴۷. 

۵ راز تیره‌ی صوب» ۰۳۱۰ ۰۲۲۴ ۰۲۴۷ 
یادداشت ۱ ص. ۲۲۴. 

2 ۶۲ با بادداشت شماره‌ی ۱ 

1۲1012 یادداشت شماره ۱ ص. ۱۴۳ 

-0ا15 ۰۲۲۱ 

8ا هم‌معنای آرمیتی ۱۱۹ ۲۱۰ و بعد. یادداشت 
شماره‌ی ۱ ص. ۲۹۹ ۱ 

2 اصطلاحی در آزمایش اتش ۰۱۴۴ یادداشت 
0 

-۵835 اصطلاحی در آزمایش آتش ۶۷ ۱۴۱. 
-251 ص. ۴۵۷ یادداشت ۱ ص ۰۱۶۲ 
8 ۰ ۳۶ 

۲۰۱۳ 3 

۱۱۷ 4F x atu 

A4 ۳ x attvadaOa 

5 ,002502 همزاد؛ تصو بر نخستین ۱۵۰ به‌بعد. 
۳۵۳۵۰ -0188 «آواز خواندن» ۱۸۴ 

2 72۵28 «گروه آواز» ۱۵۵ به‌بعد: ۱۸۴ 
به بعد. 

3 شکستنی و فرسوده سازنده ۴۰۵ 
251 مستی یادداشت ۲ ص. ۳۹۴ 

mada 168‏ ۱۳۶ و بادداشت ۲ 

.۳ «آپین» ۲۲۰ با یادداشت شماره‌ی‎ i 
۲۴۷ نام همگانی‎ miOra 

۰۱۱٩ هم‌معنای ارمیتی‎ namah 

2 «پیشگو. پیامبر بد» ۳۱۳ و یادداشت ۱ 
2 جهان دیگر یادداشت ۲ ص. ۱۶۸ 
0۱۱0302( نام کسی ۱۸۶ 

10 یادداشت ۱ ص. ۱۴۳ 


۱۳۷ 


-[۲1 «درد برانگیختن) یادداشت ۴ ص. ۲۸۸ 
-00 «فزیاد زدن» اصطلاح خلسه‌یی ۰۱۸۷ 
یادداشت ۱ ص. ۱۸۷ 

۱۶۴ پیشکش. تقدیم؟‎ rati- 

۱۲۹ ۰۶۷ razar «razan .razah 

۲۶۳ نام مردمی یادداشت ۳ ص.‎ sairima 
۳۴۲ ريشه شناسی ان یادداشت ۱ ص.‎ 4 
به‌بعد‎ ۲۴۲ saoSyant- 

-987 یگانگی عرفانی یا پیمان رازآمیز ۱۶۳ و بعد 
8 ۲۵ ۰۲ یادداشت شماره ۲ ص. ۲۵ ۲. 
53 ۹2۷21 «نیرویی که در آزمایش است 
۸ ۰ ۱۰۲ 

8 داوری آزمایشآتش ۴۴۰۱۲۶ ۱به‌بعد ۱۷۴. 
505۳21 دانش مغانی ٩۷‏ 

2 -ا5۳211 «اثربخحش ساختن» ٩۷‏ 
-9۳41118 «آثربحش» ۹۵ به‌بعد» یادداشت ۱ ص. ٩۵‏ 
8 ۶۸ به‌بعد» ۰۱۲۸ ۰۱۳۱ ۰۲۵۱ 

010 («شخحصیت) ۰۷۷ 

2 گناهدار ۳۴۲ 

۳۲۵۹ Zairiëa و‎ Taurvi 

۱۶۷۲ ۸ و بعد. ۰۱۶۸ ۰۱۸۷ 
8 راستاد آزمایش آتش» ۶۷ ۰۲۰۱ ۳۱۸ 
Owisra .Owisra-hãro‏ یادداشت ۱ ص. ۱۰۳ 
20 ۷۳2111 یادداشت ۱ ص. ۳۰۵ 
8 همرادها ۷۹ 

0022 دشمنی سرسختانه بر ضد 
منه ۳۳۸ 

۰.۱۸۷ نام کسی است‎ UruÖu 

۲ نام کسی اة ۱۸۷ با یادفاست:‎ UrüOûayant 
پیمودن. ره سپردن. به‌معنای خلسه‌یی‌اش‎ 1۲۷۵8- 
.۱۶۶ AYY ۷ 

0 رروان آزاد) ۳ نا سادداست .۱ هنن 


صفحه 


2۳۸ 


8 «تعیین» اصطلاح آزمایش آتش ۲۱۶ 
1 «پیمان» واژه‌ی محفل میثره ۲۴۷. 
2 باران آزمایش آتش ۶۷ ۰۱۲۳ ۱۶۲ و 
بعد ۰۱۷۰ ۰۱۹۵ ۰۲۳۲ 

3 نیکبختی آسمانی ۰۱۶۳ 

usaÖah‏ ۳ با یادداشت این صفحه 

8 «روان زندگی» ۸۶ و بعد. ۱۲۱ با 
یادداشت شماره‌ی ۰۲ ۱۹۴ و بعده ۲۱۵. 

utay ati‏ ۰۱۱۶ ۰۱۲۸ ۱۴۷ و بعد 

۱۱۷۱ vašim bar- 

0 (یشت ۵۳۵) یادداشت ۱ ص. ۱۶۰ 

- ۷۵60 ۱۶۷ و یادداشت شماره‌ی ۱ 

۷22۵22 ۶۱ و یادداشت شماره‌ی ۱ 
0 رراه یافته» یادداشت:۱ ص. ۱۶۷ 
Vayukarata <- 13‏ ۳۳۵ 

۷۵/۰ اصطلاحی در سرودخوانی ۱۶۹ و بعد 
یادداشت ۱ ص. ۱۷۰ 

2 اصطلاح را 

۱۴۲ vanhau xšaÛröi به‌حای‎ ۱0 

.۶۶ «گزیدن» اصطلاح آزمایش.آتشی‎ var 

-۷۵۲۵ آزمایش اتش «سوگند» ۶۶ 


8 (داوری» ۲۱۷ 


سکایی 


۲۶۷ Api 


2 ۲۶۸ و یادداشت ۱ همین صفحه 


دین‌های ایران باستان 


]۷۵۲۵22120 به پیش بر نده‌ی‌کار:‌ازسوی وهومنه ۱۲۸. 
2۵ (آتشی ترین» ۰۲۱۶ ۲۵۹ 

۷۵2 کارهای مربوط به‌آزمایش آتشس ۱۴۴ 
۷102 «جدا کردن برگزیدن» ۷۱ ۳۲۶ و بعد 
-(۷102 زمانواژه در آزمایش آتش ۱۴۴ 

-۷1015 صورت ارزومی از -۷1051 یادداشت ۱ ص. 
۱۳۴ 

2 دشمنی بر ضد مته ۳۳۴ 
۷1001522-7 یادداشت ۱ ص. ۳۳۳ 

اصهبهک نان viOÛuša,‏ ۳ یادداشت ۱ ص. ۳۳۳ 
۷110۷6 از -۷10۳ پادداشت ۵ ص. ۲۲۴ 
8 «از ات از آن پیکار» ۶۴ ۰۲۵۲ 
یادداشت ۱ ص. ۵۴ ۹ 

72 (فر ود آمدن» ۷ و بادداشت شماره‌ی ۱. 
pa» 8‏ برآوردن» ۱۷۰ و یادداشت شماره‌ی ۱. 
yah‏ ۰۲۲۴ 

۵0۵5۱۷251 صفت میثره ۶۲. 

2217162 ۳۵۹ و بعد 

8 رزژین فام» ۲۶۲. 

42 صورت‌های این نام ۴۸ و بعد. و 
یادداشت شماره‌ی ۲ ص. .۴٩‏ 

۴۵۵ 0 


.. ۲۶۸ OitosyrOS - 


فارسی باستان 


۲ نام کسی ۲۳ و بادداشت شماره‌ی‎ Açina 
۲۷۲ نام شین‎ Ardimaniš 
(مادی) ۳۵۵. ۱ تن‎ Arizantoi 


.۳۸۳ 153 


۰۲۹۳ ۰۳۸۵ 2114685 00 
۱ ۳۹۰ Artaioi 


انجمن دینی هنیزه 


artavan‏ ۹ و بعد 

TAY «YY aruvasta 

8 ۰۳۶۶ ۰۳۷۶ ۰۲۸۴ ۰۳۹۲ ۰۳۹۷ ۴۳۲ 
153 ۰۳۸۹ ۰۱۳۹۳ یادداشت ۱ ص. ۳۸۹ 
[0۱00ظ (مادی) ۰۳۵۵ ۲۶۱ و بعد 

30021 (مادی) ۰۳۵۵ ۳۶۲. 

7 در نام‌های مادی ۳۵۴ بادداشت ۰۲ ۰۳۶۳ 
۳۷۳ 

۵ ۳۲2۷۵۲۱۱ ۲۵۵ و بعد ۳۶۳. 


Tyr 4‏ ۳ بعد 


2۳۹ 


۳۵۵ (مادی)‎ Paretalkenoi 

25276021 ۰۳۶۳ یادداشت ۲ ص. ۳۶۴ 
rasta‏ :220 «راه راست» ۰۳۸۲ 

1 «نیکبہختی» بخت» ۳۸۳ 

. "o0 رمادی)‎ 

۰۳۷۳ نام کس‎ OQOuxra 

0 «خانواده. تباره کاخ شاهی» ۳۶۵ 
via ۵‏ «خدای طایفه» ۳۷۶. 
3 «کجا» یادداشت ۴ ص. ۳۸۶ 
5 «هر جا که» 


چ 


راهنمای متن‌های اوستایی 


جاهایی که می مه شاه است» دی اروق متفه حط كيده کته ات 


صفحه ۲ ۱۳۹ 
٩ ۴-۵‏ ۷ ۳ ۱۳۹ 
۱۰ ۶۷ ۴ ۱۰۳ 
۱۸ ۵۹ ۵ ۱۶۹ 
۱۹-۱ ۶ و بعد ۶ ۳ ۲۰۷ 
۲۱ ۶۱ سا ۷ ۰ ۲۰۷ و بعد : ۲۹۸ 
A۸ NY ۲۲-۴‏ ۴۸ 
YF ۳۰ ۰ ۳ i‏ 
۱۳ ۷ و بعد ۱ ۵۴ ۱۶۴ با یادداشت شماره‌ی ۱ 
۱۶۸ 3 ۶ ۲۶۰ 
١ ۶ ۱۹‏ ۳ و یادداشت شماره‌ی ۲ 
۱۸ ۶۳.ص ۵ ۲ ۶ ۰۲۳۲ ۰۲۳۸ ۳۶۱ 
۲۴ 1۵۲ ع۳-۶ ۷ و بعد: ۰۱۰۸ ۳۲۰ 
۲۶ ۲ ۳ ۱ به‌بعد. ۰۱۴۰ ۱۷۴ 
۲۷۱۳-۷۵ ۵وبعد. ‏ ۵ ۷۰ ۰۱۷۲ ۳۱۷ 
۲۸ 8 ۶ ۱۹۵ 
۱ ۷ و بعد ۰۱۷۲ ۲۹۸ ۷ ۲ و بادداشت ۳؛ ۱۹۵ 
۲ ۲ و بعد ۸ ۲۸ ۱۳۸ 
۳ ۰ ۹ ۶ ۱ ۰۲۳۷ ۲۳۹ 
۴ ۱۶۹ ۰ ۱۳۸ 
۵ ۸ و یادداشت شماره‌ی ۱ ۱ ترجمه ۲۱۴ به‌بعد. شرح ۰۲۱۴-۲۱۶ ۲۶۰ 
۶ ۱۷۳ ۱ ۲۳ ۱۸۹ 
۷ ۶ ۱۳۲ ۲ ۲۳۸ 
ATO ۳۲ ۸‏ ۱۳۸ ۴ ۰۱۷۴ ۲۹۴ 
٩۶ ۱۷۴ ۰۱۳۶ ۰۱۳۰ ۷ ۲۱‏ ۰۱۴۱ ۲۳۷ 


تر ۳ 


۹سرود گاهانی گاو»:۱۰۵ و بعد. ۰۱۵۳ ۰۱۸۴ 
۶ به بعد و بعد» ۲۶۰. 
۱ ۲۱۸۳ 


YAT AFA Fe ATA AYA 
A IY ۱ 
TF ۰۸ 


ام ما ما <> 


۵۴۲ 


۳۲ 


یت 
1 


5 
۱ ۱ 
۱ KK V0 KK DD = o ا‎ 


۱ 


۲۱۸ ۶ 

۱۷۴ ۰۶ AYY 

۱۷۱ ۰۱۶۵ ۳۹ ۷ 
۱۳۷ ۴ ۱ 

۹ و بعد 

۱۴۱ 

۹۳ 

۱۹۵ ۰۱۷۴ ۰۱۷۱ و بعد.‎ ۷ 
A^ (YO 
۱۶۳ ۷ 

£: 1۱ 

11۷ 

۳ ۵۰ و بمد ۱۳۸ 
۱ ۵ ۱۳۳ 
۷ ۱۷۵ و یادداشت شماره‌ی ۱ 
با 

۱۶۱ ۲۱ 

۱۴۲ 

۳۰۲ ۰۱۹۹ A^ 

۱۷۳۰۷ 

Yes MY 


۱ و بادداشت شماره‌ی ۱ این صفحه 


۱۲-۲۴ 
۲ 

۱۳ 

۴ 

۵ 

۳۲ 


ما و هچ 


۸ و بعد 

۱۷۲ ۰۱۶۶ ۰۱۳۹ ۵۲ ۰ 
1۹ ۳ 

۱۳۶ ۵۲ 

۲۴۱ ۰۱۷۱ ۰۱۳۰ ۹ 
۳۶۰ 

۱۷۲ ۳ 

۱۴۳۲ 

۴ و بعد. ۱۱۵ 

۱۵۴ > ۹ 
۴۹ 


۱۴۳ 


دین‌های ایران باستان 


۰ ۰۱۵۴ ۱۶۴ و بعد 
۸ و بادداشت شماره‌ی ۲ 

۲ TE OE تفه‎ ۷ ۲ 
۲۳۵ ۰۱۴۰۰۱۱۶ 

۰۱ ۰۱۱۶ ۰۱۳۲ ۲۳۷ و بعد 


۱ ۱۵۱ و بعد 
۱۷/۳۰۳۱ 

۳۶۰ 

۱۳۸ 

۱۷۱ ۱۶۹ ۷ 
۱۴۲ 

۳۰۳ 

۲۳۶ ۰۷۷۱۱ 
۱۶۷ AY 

۱۳۷ 

۱۷ 


۱۷۲ ۲۲ ۶ 

۰۶ ۰ ۰۱۴۷ ۰۱۴۸ ۲۳۶ 
۲ ۰۱۵۴ ۱۶۶ و بعد ۲۴۲ 

۱۷۲ 


۵ ۱۷۲ و یادداشت شماره‌ی ۱ص ۲۴۰۰۱۷۱ 


۱۳۵۱ 


۲۹۸ 
۳۹۳ 

۹۱ 

4۴ 

۲۹۱ 

۲۹۲ ۴ 

۲ و یادداشت شماره ۱ ص. ۲۹۳ 
۳۹۶ 


۳۷۱-۹ ۱ ۲۹۳ 
۱-۵ ۳۹۶ 
۳ ۳ ۲۹۸ 
۳۸۱-۵ ۲۹۸ 
۲ ۱۹ 
۳-۵ ۱ ۳9 
۳۹۹۱ ۱ ۳۹۱ 
۲ ۲۹۸ 
۳ ۶ و بعد 
۵ ۳۹۶ 
ی ۱۹۳ 
۳ ۱ و بعد 
۴۱۳ ۱۹۳ 
۵ ۲ و بعد 
۶ ۳۹۴ 
Î‏ ۱ ۳۹۰ 
۳۲ ۵۶ به‌بعد 
۲٩۱ ۷ ۲‏ و بعدء ۳۰۰ 
٩ ۶ ۴‏ ۳۰۱ 
۵ ۳۰ 
۶ ۲ ۲۹۸ 
۳(سرود گاهانی رژیا) ۱۶۷ و بعد. ترجمه ۲۲۳ 
و بعد شرح ۲۲۳-۲۲۵ 
۱ ۹ و بعد: ۱۷۱ 
۲ ۱۳۲ 
۳ ۱۳۲ 
FAV JAA ITY ITY ۴‏ 
۵ ۶۰ ۰۱۷۳ ۲۳۸ به‌بعد 
۶ ۶ و بعد ۰۱۵۳ ۱۷۳ 
۷۵ ۳۹ ۲۳۶ 
۱ ۲۳ ۲۴۵ 
۱۲ ۲۱۳۸۰۰۱۴۵ 
۳ ۱۴۱ 


afr 

۵ ۱ ۱۷ 
۱۶ ۳ ۰۱۴۲ ۰۲۴۰ ۰۳۲۳ ۴۱۸ 
۴۴ (سرود گاهانی پرسشض) ۰۲۶۰ ۲۸۰ 
۱ ۱۳۸ 
۲ ۷ ۱۹۵ 
Fe ATA M0 ۳‏ 
۴ ۱ ۸ 
۶ ۶ ۰ ۰۱۷۳ ۲۹۱ 
EA IY ۷‏ 
۸ ۴۲ ۰۱۶۶ ۰۱۷۳ ۲۸۰ 
۹ ۳ ۰۱۴۰ ۲۱۸ 
۰ ۱۰ ۰۱۶۲ ۰۱۶۷ ۱۷۳ 
YEY AYY AYY ۱١‏ 
۲ ۹۸ 
۳ ۱۶۷ 
۴ ۱۳۸ 
۶ ۱۹۵ 
۷ ۱ ۱۳۶ 
۱۸ ۳۰۳ 
9 ۱۸۸ 
۰ ۹ و بعد ۵۲ ۰۱۴۱ 0۱۸۷ ۲۰۰ ۰۲۰۸ ۲۱۰ 
۴0 ۱۷۴ 
۲ ۷ ۷ و بعد ۰۱۴۶ ۱۷۳ 
۳ ۱ ۱۸۸ 
۳ ۱۳۸ 
۵ ۱۷/۳۳۱ 
۶ ۶ ۰۱۶۵ ۱۶۹ 
۷ ۰ ۱۴۵ و بعد 
۸ ۹ و بعد. ۰۱۶۸ ۱۷۳ 
۹ ۴۰ ۱۸۴ 
٩ ۳‏ به‌بعد ۰۱۴۷ ۱۸۴ 
۱ ۲۴۳۰۱۱۴ 


۴۳۶ (سرود گاهانی تحران) ۲ ۲۴۵ به‌بعل ۲۶۰ 


۴ 


سے 


N O 4 f 4‏ 4 در هط 


NN O dG A 4 


۲۴۶ ۰۲۰۳ ۵ 

۲۵ 

۲۴۲ ۶ 

۲۱۶۵۵ ۱ 

۷ 

۴۸ 4۲۱ 

۲۴۸ AVY ۳ 

۲۳۸ 

۲۱۳ ۶ 

۰ ۱۹۲ و بعد ۰۲۳۶ ۲۴۹ و بعد 
۲ ۳ ۴۰ ۰۱۹۲ ۲۴۹ 


۴۳۹ 

۳۵ ۶ 

۱۳۰۴۸ 

۰ ۱۵۴ ۱۶۲ و بعد ۰۱۷۳ ۲۳۹ 
4۹ ۰۱۴۵ ۲۵۱ 
۶ 01 

۲۵۱ ۱ 

۲۵۲ ۰۱۴۶ ۶ 

YOY ۷ 

۳ و بعد 

۲۳۶ ۰۱۴۸ ITY ۶ 

۱۷۳ ۰۱۶۲ NOY ۸ 

۹ و بعد. ۰۱۱۵ ۰۱۲۷ ۰۱۶۵ ۲۵۲ 
۱۳۳ 

۶ و بعد. ۲۵۲ 

۴ به‌بعد 

۱۳۹ 

۸ و بعد 

۹ و بعد 

TOF ۰۱۸۸ ۰۱۴۶ ۴ 

۲۴۰ ۰۷۱۷ ۳ ۵ 
1 IFA ۰10 


سے 


O “ + 4 


دین‌های ایران باستان 


۲ و بعد. ۰۲۵۵ ۳۲۶ 

۱۴۰ 

YFY ۷۰ 

۲۵۵ Yee ۷ ۲ 

۶ ۲ ۰۱۶۳ ۲۵۵ 
۰۱۵۸ ۴ ۲۳۳ و بعد. ۲۵۵ 
۵ و بعد 

۱۰: 1F 

Yoo ۶ 

۶۲۳ 

۱۷۵ ۵ 

۲۴۷ ۰۲۱۰ ۱ 
(2 

۱۳۲ و بعد. ۲۵۶ 

۲۵۶ ۰۱۸۲ ۲ ۱ 
۲۹۶ ۰۱۵۶ ۰۱۳۳ ۰۱۳۰ ۶۹ 
۱۴۱ 

۱۳۰ 

۳۵) 

Y0 

۱۴۳۰ ۸ 

۲۵۶ ۶ 

۱۴۶ ۹ 

1¥ 

0۶ 

۲۵۷ ۰۰۰ ۳ 

۳۴۰ 

۲ به‌بعد ۲۵۷ به‌بعد 
۳۸ ۳ ۰۱۵۳ ۲۵۷ 
۰ ۲۵۷ 

YAY ۰۳۳۶ AYY 

۱۴۰ ۲ 

۱۵ 


11-۲ 
1۲ 
۱۳ 
۱۴۳ 
۱۵-۹ 
۱۵ 


YOY ۹ 

A 

۸۹ 

YAY YOY 1۲ 

۲۵۷ ۸ 

۲۵۷ ۴ 

۴۳۸ 

۳۰۱ 

۲۵۷ AY ۲ 
۲۵۷ ۰۱۸۸ ۰۱۷۵ AYY ۵۹ 
۱۳۳ 

۲۵۷ ۰۱۶۲ ۴ 


\FV ۲ AOI AFI ITY Oo 


YOY ۴ 


۱۷-۸ 
۱۷ 
۱۸ 
۹ 
Yo 
۳۱ 
0 


0۸ 

7۸ ۰۸ 

YOR ۷ 

۲۵۸ ۰۱۶۷ ۷۰۲۴۴۸ 

۲۵۹ ۶ 

YO IVF IFY AOI ۷ 1Y۲ 
۳۷۸ ۰۲۸۶ به‌بعد»‎ ۸ 

۴۸ 

0. 

۲۷۸ ۰۱۹۵ ۰۱۶۲ ۸ 
10۹ ۳ 

۷ ۱۶۰ و یادداشت ۱ 

۵ و بعد. و یادداشت ۱ ص. ۱۶۱ 
(*9 ۱ و یادداشت ۲ 

۸۶ ۲۳ 

۶۸ 

V1 £ 

۷۱ 

۴۱1۸ 


۱۷-۸ 
۳۸ 
۳۴-۶ 
۵ (آناهیتا یشت) 
۱-۲ 

۳ 
1۷-٩۹ 
۲۲ 

۳۵ 
۳۹-۳۳ 
۳۷ 

۴۹ 

0۳ 
۶۱-۶۳ 
۷۲-۳ 
۷۶-۱ 
٩۰ ۸ 
۹۸ 


۵۴۵ 


۶۹ 

1۱1۵ 
۳۹۷ 
۳۱۳۳۵۷۸ 

ویسیرد 

۱۵۲ 
۱۵۲ 
۱۵۲ 
۳۷۲ 
۱۱۳ 
۱6۲ 
۱۳۷ 


۷۸ 


۹۷ 

۱۱۵ 

۱۶۶ 

۶۱ ۳۰۷ به‌بعد 
۲۳۷۵ 


۳۰۸ 
YO «YO 
۳۷ 
۳۷۳ 
۳۷۵ 
۳۷۲ 
۱۳۱۳ YO 
۳۷۶ 
۳۶۱ 


۵۴٦ 


۱۰۵ 
۱۰۸ 
11۳ 
۶ 


TENT 


Aq 
۴۴ 
0۴ 


۱۷۰-۲ 


۶۲ 
۳1١ 
1۲ 
1۲ 
۳۷۶ 
۳۶ 
YAT 0۲ 
YAY 
۳۳۷ 


(۹ 


۲ به‌بعد 

۵۶ 

۲ ۷۷ 
۴ یادداشت ۲ ص. ۲۷۳ 
0۴ 

۷۴ 

£ 

۷۷ 

OT 2f 

۶۳ 

۳۷ 

$° 

£ 

۱۶۴ ۶۱ 

۶۳ 

۶۱ ۶۲ 
۸ و بعد 

۶۱ 

۷۹ £۲ 

۷۹ #۳ 

Fo 

نادداشتت ۱ کر 
۶۲ 


۸۳-۴ 


۰۳ 
۱۹ 
۱۱۶-۷ 
۱۲۴-۲۵ 
۱۳۶ 

۱۳۷ 
۱۲۸-۱۳۲ 
۱۴۲-۲۳ 
۱۱۳ 

۴ 


۲ (يشت آزمایش اتش) 


۲ 
۳ 

۱۸ 

۳ (فرََشی یشت) 
۲ 

۲-۳ 

F-۸ 


دین‌های ایران باستان 


7 

۶۲ 

۳۶۱ 

۷۱ 

پادداشت ۲ ص. ۳۶۲ 
۶۵ 

FY ۹ 

۵۹ 

۷ و بعد 

۶۴ 

۴ و بعد 

۷۹ 

۶۴ 

۱ و بعد 

۶۲ 

یادداشت ۱ ص. ۲۶۸ 
7 

۳۰۸ 

YA ۷ 

یادداشت ۱ ص. ۳۴۲ 
۱ ۲۰۷ به‌بعد 
۶۵ 

۳۷ 

۳۸ 

۶۵ 

A4 

۶۵ 

۶۶ 

۳۳۳ 

۳۷۶ 

1۴ 

۱۱۸ 

۳۳۴ 


راهنمای متن‌های اوستایی aF۴Y‏ 


۳۷۲ ۱۴۰ YY ۳۸ 


YAY ۴١‏ ۲ ` ۱ ۲۳ و بعد 
۴۶ ۳۶۱ ۱۴۳-۲ ۶۲ 
۴۶-۷ ۳۶ ۱۴۵ ۳۱۳ 
۴۷ ۷۸ ۱۴ ۳ و بعد 
۴۹-۵۲ ۳۵ ۵ ۷ 
۵۸ ۳۱۸ ۳۸ ۴۰۵ 
۶۲ ۳۳۲ ۲۸-۹ ۱ ۷۳ 
A4 ۳۳ ۳۰ ۷۶-۷۸‏ 
۸۵-۶ ۳۹۳ ۳۴۰ ۷۵ 
AY‏ ۶ ۵۴۲-۵۵ ۷۴-۷۰ 
۸۸-۵ ۳۱۸ ۱۵ ۷۸ 
 - ۹ ٩۳-۲‏ ۲-۲ ۳۰۷ 
۹۵ 1۲ات۵ ۱۷ ۵ ۳۲۵ 
۹۷ ۳ ۱۸ ۵ یادداشت ۱ ص. ۲۷۵ 
TYA TIT ۹۸‏ ۱۵-۳ ۶1 ۳7۹ 
HY Q10‏ ۵۲ ۷۸ 
۱۰۱-۲ ۲ ۱۶۰ ۴ به‌بعل 
۱۰ ۳۷۵ ۱ ۸۵ 
Af ۷ ۳1۳ ۱۰۳-۴‏ 
۱۰۴ بادداشت ۲ ص. ۳۱۳ ۱۰ Af‏ 
۱۰۶-۷ ۳۱۰ و ۸۴ 
۱۱۰ ۰۶ ۳ ۱۵ ۵ 
۱۱۱-۳ ۲ و بعد ۱۷ AF‏ 
۱۱۷ ۳۱۳ ۱۷ ۶۸ 
۲۱۹ ۳۶۲ ۱۶ ۶۸ 
۱۲۰ 1۲ 0۴ ۳۷۴ 
VF YF ۵۵-۶ TY ۱۳۸‏ 
۱۳ ۱ و بعد ٩‏ (خورنه یشت) ۵ ۳۲۲۱ به‌بعد 
PY YF ۱۱ ۳۹ OE‏ 
۱۳۵ ۵۹ ۳۲ ۳۳ 
۱۳۹۷ ۳.۷ ۵ ۲۹ یادداشت ۳ ص. ۴۲۱ 


AY ۳۱-۳۸ ۳۷/۵ ۳۲۳ ۳۱۲ TYA ۱۳۹ 


۵۴۸ 


۳۸-۴۰ 

۴۱ 
۴۳۳-۴۴ 
۵ به‌بعد 


۶۶-۶۸ 


۱۱-۶ 
1۳ 
۱۵-۷ 
۳۲ 

af 

۵4 

۱۴ 
۶۴۵-۶ 
۷۴۹-۲ 
۵۴-۸ 
AY 


۹۲۷-۱ 


0 

یادداشت ۱ ص. ۲۷۵ 
۳۳۵ 

۳۷۲ 

۳۳۲ 

۷۶ 

۳۷۱ 

TTI (۶ 

٩‏ به‌بعد 

YF (۲ 


۱۱۸ 
۴۳۳۱ 
۱۱۸ 
۴۲١ 


وند یداد 


TY 
۳۴ 
۱۵۵ 
۷۸ 


یادداشت ۱ ص.۳۶۰ 
۷۸ 

۳۴۰ 

۳۴۰ 

۳۴۰ 

۳۴۰ 

۳۴۰ 

۱۵۷ 


دین‌های ایران باستان 


۷۲۳-۰ ۳۳۰ 
۹ ۵ به‌بعد 
۳۶ ۱0۷ 
۱۹ ۳۵۹ 
۱۹٩‏ ۳۶۰ یادداشت ۲ ص.۰۳۱۳ یادداشت 

۳۶۱.۱ 
۴ ۳۵۷ 
۱۵۴ ۱ ۱۸۶ 
۱۷ ۱۵۸ 
۱۸۵-۶ ۴ ۳۰۵ 
۶ ۴۶ 
۱۴-۹ ۹ و بعد 
۶ ۱۸۷ 
۲۰-۹ ۶۹ 
۴۸-۳ یادداشت ۱ ص. ۱۶۱ 
۴۹ ۳۶۱ 
۱۹۳ ۷۸ 
۶١ ۱۵-۵‏ 
۰ 1 
TO ۳۱‏ 
۳ ۱۸۶ 
۲۸-۳۲ ۱۸۹ 
۲۹ ۴۲1 
۴۳۳ ۹ ۳۶۰ 
۲۰۳ ۳۶۰ 
۳۲۱۱۳ ۶۱ 


«الف) 
ایران باستان: ۰۱ ۰۲ ۰۴ ۰۵ ۰۱۷ ۰۵۴ ۷۰ 
TOO ۰‏ ۳۹۸ 
اوستا: ۰۲ ۰۳ ۰۴ ۰۵ ۰۶ ۰۷ ۰ ۰۱۰ ۰۱۱ 
AO ۴ ۲۳۲‏ ۰۲۴۰۰۱۶ ۰۲۵ ۲۶ 
VY ۶۶ AV ۵0۵ ۵۴ ۵۲ 0۸۵۰ ۷‏ 
AA AY ۷‏ ۰۱۳۳ ۰۱۳۵ ۰۱۶۴ ۰۱۸۷ 
CTV CTPF CTPF CYPYT YT °۸‏ 
۶ ۰۳۲۷۸ ۰۲۸۳ ۰۳۱۵ ۰۳۱۹ ۰۳۲۳۲ 
TFT TT‏ ۰۳۵۲ ۰۳۶۳ ۰۳۷۰ ۳۷۲ 
TAY ۰۳۸۹ ۰۳۸۳ ۰۳۷/۶ ۵‏ ۰۴۰۳ 
cf FY CFYYT CFT cfFIV (f1۴‏ 
FAI efFA° ۱ efFI fTY‏ 
۴۵۳ 2 
انجیل: ۰۲ ۰۶۳ ۳۷۲ 
اسکندر: ۰۲ ۰۱۶ ۵۳۲ ۳۲۴ ۰۳۵ ۳۶ ۰۲۶۶ 
۵ ۲۸ ۰۴۳۱ ۰۴۳۳۲۳ ۰۴۴۲ ۰۴۴۸ 
۵۹ ۴۵۰۰۵ : 
او ستاع (aBastay)‏ : ۲ 
ایستاک: ۰۲ ۰۳ ۴۳۴۲ 
اسلام: ۱ ۰۲ ۰۱۱ ۰۱۴ ۰۱۶ ۰۱۰٩‏ ۰۱۸۲ 


FOF 7۹ 

٩۶ ۰۳ اسلاوی:‎ 

ارویا: ۰۲ ۰۲۵ ۰۱۷۶ ۴۲۶ 

اشک‌انیان: ۰۳ ۵۳۳۲۲ ۰۴۲۳ ۰۴۳۰ ۴۳۱ 
۳۳ ۳۱۳۳۵۳ 

ایرییستان: ۳ 

افغانستان: ۰۵ ۸۷۶ ۳۲۲ 

اروم‌به. درب‌اچه: ۶ ۰۴۷ ۰۲۴۹ ۲۵ ۴ 
FF FFI (FTF‏ ۱ 
ادبیات ودایی: ۱۰ 

۱۳ :)Abbe Nou) آبه نو‎ 

آذربایجان: ۰۱۴ ۰۳۸ ۰۴۷ ۰۲۶۵ ۴۲۵ 
ایلامی» ستون: ۱۵ 

آرامی: ۰۱۵ ۴۳۵ 

۰۳۱۹ ۰۳۱ ۰۲۸ ۰۲۷ ۰۲۴ ۰۱۵ افلاتون:‎ 
۱ F10 ۸۳ 

آیاتکار زریران (= یادنامه‌ی زریر): ۱۶ 
اردشیر: ۰۱۶ ۷۴ ۷۵ ۰۲۷۲ ۰۳۷۵ ۰۴۳۳۲ 
FFA «(FFF (۲ cfTA fYF‏ 

۴۴ ۴۱ ۳۵ 0۳۲۰ ۰۱۷ آثارالباقیه:‎ 
۷۸ ۰۶٩ ۰۳۲۰ ۰۲۹ ۰۲۸ ۰۲۱ ۰۱٩ اهریمن:‎ 


۵۵١ 


دین‌های ایران باستان 


۰۱۸۷ ۰۱۶۱ ۷ AIA ٩ ۳ 
۳۰۸ ۰۳۰۴ TYA ۶ 

۳۳۹ ۱۳۱۷ ۰۱٩ آئوگمَذیچا:‎ 

آرمَزد: ۳۱ 

۳۳۳ 0۳۳۱ ۳۲۵ ۰۱۲۷ ۰۲۲ آنگرمینیو:‎ 
۳۳۸ ۰۳۳۶ TYA 

اسطوره: ۲۳ 

اوی ۵ ۲۹۰ 

E von knidos) ند کسوس کان‎ 
FV ۰۲۸ ۷ 

ارسطو: ۲۷ 

آهون وثیریه: ۰۲۹ ۰۲۸۲ ۲۸۶ 
امشاسیندان: ۰۳۰ ۰۱۹۰ ۳۸۱ 

اوخشیت ارته: ۸۳۱ ۳۲۴ 

اوخشیت نماه: ۵۳۱ ۳۲۲۴ 

استوّت ارته: ۰۳۲۱ ۰۲۲ ۰۳۲۳ ۰۳۲۴ ۰۳۲۹ 
۳۳۰ 

استر: ۳۴ 

ادوارد مایر: ۰۳۲۵ ۰۴۵ ۰۲۰۲ 0۰۳۷۷ ۳۱۷۸ 
أندوامن 740 0 ° 

ابن ابی زکریا الشمامی: ۳۶ 

آرکادیوس (۸۵0105) : ۳۸ 

اوت وهایشت: ۴۰ 

آموردت: ۴۰ 

آیان: ۴۱ 

۱٩۹۱ ۴۱ آتور:‎ 

TOF ۰۴۵ آسوربانیبال:‎ 

آسشرمزش: ۴۵ ۳۵۴ 

آثيرنيم وئیجه: ۲ ۳ ۰۳۳ ۳۲۲ 
۵ ۰۳۳۶ ۰۴۱۹ ۴۲۵ ۱ 
اوسسیج‌ها: ۰ ۰۵۲ AAV‏ ۰۲۰۰ ۰۲۰۳ 
1۰ 5 

ایشکته: ۵۵ 


۳۳۵ 


آمسودریا: ۵۵ ۰۲۶۴ ۰۲۶۵ ۰۲۷۶ ۳۰۹ 


۳۳۵ 
اثثر به: ۵۸ 


آَمَنّن گهه: ۶۰ 
آهوژه: ۶۱ ۵۷۶ ۹٩‏ ۱۰۰ ۰۱۰۱ ۱۰۱۷ 


AFA AFF ۲ ۲ ۲ ۲۳ 
2 ۳۳ CYA YY AVF APF 
cYAV «YAY ۳ cYFY cT YTV 

۳۸۸ ۰۳۸۰ ۰۳۵ ۷ 


آخوفته: ۶۱ ۱۱۲ 


ارش وجه: ۶۲ 

AA «AF ۶۸ ۵ «($F «£ ۴٩ آشه:‎ 
AYY AY (۱ ۱(۱(/(/(۱(۱(۱(+۶۰:۰" °F «(۳ 
ATI AF AYA AYO AY 1۲ 
ATA ATV ATF ATO ATF TY 
AOY AFV AFF AFF ۵ ۹ 
۰۱۷۲ ۰۱۶۶ ۰۱۶۵ ۰۱۶۰ AA ۶ 
2 ۳ (۵ ۴ 
۲۱۲ ۰۲۱۱ ۰۲۱۰ ۰۲۰۷ ۰۲۰۵ ۰ 
cYY° c14 cYIA ۰۲۲۲۱۷ ۷ 1۴ 
YT cT oTYV «TYA TYE «YYY 
۰۲۵۱ ۰۲۳۴۸ ۰۲۴۳۲ ۲۴۶۱ ۲۷ ۶ 
۰۲۸۵۹ ۰۲۸۷ ۰۲۸۴ ۰۲۵۹ «YOAV ۶ 
۰۳۲۷ ۰۳۲۱۱ ۰۳۰۵ ۰۲۹۷ «AF ۲۳ 
۳۸۶ ۰۳۸۳ TAY TA ۳۰ 


۲۵۴ ۰۲۱۱ ATT ۰۱۲۷ ۰۰۸ ۶۴ اک‎ 


۳۳۰ 
۶۶ ۵۱ ۰۸۵۰ ۰۴۹ ۰۲۷ ۰۳۱ اوستای نوین:‎ 
AY AIO AIT (۲ (۲۷۲ A4 AF 
۰۱۹۶ ۰۱۸۹ ۰۱۷۵ ۰۱۷۰ ۰۵ ۲ 
۰۲۶۱ ۰۲۵۹ ۰۲۴۷ ۰۳۲۱ ۰۸ ۳ 


فهرست اعلام 


اورو۱ ۰۶۷ ۰۱۲۳ ۰۱۴۳۵ ۰۱۶۱ ۰۱۹۶ 
۳۵۰ 
اوروانخشیه: ۶۷ ۳۲۵ 
اوروگ: ۶۷ ۰۱۲۲ ۰۱۶۶ ۰۱۶۷ ۰۱۷۵ 
AV‏ 
ارشتات: ۰۶۷ ۸۳۸۳ ۴۰۱ 

اشم وهو 9 ۲۸۴ 
آلشمه: ۷۱ ۰۱۰۷ ۰۱۹۵ 0۲۰۰ ۷۴۳ 
۵ ۲ ۰۲۵۹ ۸۳۳۰ ۳۶۰ 
ایندره: ۰۷۲ ۰۸۲ ۰۲۵۱ ۰۳۵۳ ۳۶۹ 
ازدها: YY‏ ۸۲ ۰۳۰۲ ۰۳۲۰۸ ۳۲۵ 

ژی‌دهاک: ۷۶ ۰۳۰۲ ۰۳۰۸ ۰۳۲۶2 ۳۴۱ 
آینه‌اوس: ۷۶ ِ_ِ 
آستیاگ: ۸۷۶ ۰۳۴۹ ۳۵۶ 
آنگارس: ۷۶ 
ارمنی: ۰۸۲ ۵۲۳۷۲ ۴۰۳ 
ایسلندی: ٩۰‏ ۰۱۷۶ ۰۱۸۱ ۱۸۵ 
آیریَمن: ۰٩۳‏ ۰۴ 5۵ ۰۲۰۳۰۱۱۷ ۲۴۵ 
۶ ۰۲۸۵ ۲۸۷ 
ایشیه: ٩۳‏ 
آتهرون: ٩۴‏ 
آپام نیات: ۰۱۰۰ ۲۷۳ 
ارمیتی: ۰۹۵ ۰۸ ۸۹ ۰۱۰۳ ۰۱۱۴ ۰۱۱۵ 
AFI AYA AYY ۲ ۲ ۶‏ 


AAI AFA گر‎ ITA ATV ATF 


۰۱۱۷۳ AVY ۰۱۶۶ ۰۱۶۵ ۰۱۵٩۹ ۸ 


۰۰۲۱۰ ۰۲۰٩ ۰۲۰۵ ۰۳۰۱ ۰۱۹۶ ۸۵ 


۰۲۳۰ ۰۲۲۷ ۰۲۲۵ ۰۲۲۴۳ ۲۲۰ ۲۵ 
cT TTY (TTF CYTO YT FY 


۰۰۲۵۹ ۰۲۵۳۲ ۰۳۵۲ ۰۲۵۱ ۰۲۵۰ ۷ 


۰۲۹۷ ۰۲۹۶ ۰۲۸۹ ۰۲۸۷ ۲۶۸ ۰ 
۴۱۸ ۰۳۸۶ ۰۳۸۱ ۲۶۰ ۸ TA 


AAA. 1 


۵۵۱ 


آیرتات: ۰۱۱۶ ۰۱۳۷ ۰۱۳۸ ۰۱۴۶ ۴۷ 


۰۱۸۵ ۰۱۷۲ ۰۱۶۳ ۰۱۵۲ ۰۱۳۹ ۸ 
۰۲۱۸ ۰۲۱۶ ۰۲۱۴ ۰۲۰۴ ۰۱۸۸ ۶ 
۰۳۰۵ ۰۲۹۸ ۰۲۹۷ ۰۲۹۵ ۰۳۳۵ ۴ 
۰۴۱۷ ۰۴۱۶ ۰۴۰۱ ۴۰۰ TAA ۱ 
۱ ۱ ۴1۸ 
۰۲۱۰ ۰۲۰۹ ۰۱۷۱ ۰۱۳۱ ۰۱۱۹ ایڑا:‎ 
2° TT A4 TAT <۲ 
۳۲۳ ۰۲۲۵ ۰۲۱۵ ۰۱۲۱ اوشتانه:‎ 
۱۳۲ آیپتا:‎ 

ستونت: ۱۳۳ 
وشن 
اوروژن: ۰۱۳۳ ۰۱۳۴ ۰۱۴۸ ۰۱۹۰ ۰۲۸۳ 
۸ ۳۶۷۱ 
اردیبهشت: ۱۳۵ 
اشم من: ۱۳۷ 
اشوّن: ۱۴۰ 
آسمان نوین: ۱۴۲ 
ان زوو شین ۱۳۲ 
اوتسه یسووتی: ۰۱۱۶ ۰۱۳۹ ۰۱۴۷ ۰۱۴۸ 
۹ ۸۵ ۲۱۸ 
نْمَن: ۸ ۱۸۶ ۱۸۷ 
آسیای شمالی: ۰۱۵۲ ۲۶۹ 
ارواح نگهبان: ۰۱۵۲ ۱۷۸ 
اه و: ۰۱۳۳ ۰۱۵۲ ۰۱٩۹۴‏ ۰۱۹۵ ۰۲۱۵ 
٩ ۲ ۴‏ ۰۲۸۲ ۳۱۴ 
اسکیموها: ۱۷۶ 
اولگن: ۱۷۹ 
ارلیک‌خان: ۰۱۷۹ ۱۸۰ 
آپولون: FIT ۳۲ ۱ CTPA A۲‏ 
اخوفنه ابنگهه: ۱۸۷ 
اورودینت: ۱۸۸ 
اوروذو: ۱۸۸ 


۵۵۲ 


آکا: ۱۹۳ 

اهوم پیش: ۱۶ ۲ ۳۳ 

آجیسته مّنه: ۰۱۰۷ ۰۱۳۳ ۰۱۹۲ ۰۱۹۵ 
۱۹۸ 

ایدئولوژی: ۲۰۶ 

آزوتی: ۰۲۰۷ ۰۲۰۸ ۰۲۰۹ ۰۲۱۰ ۲۹۹ 
اورواتا: ۰۱۰۴ ۰۲۱۶ ۲۱۷ 

استومند: ۰۱۵۸ ۰۲۱۵۵ ۰۲۲۳ ۰۲۲۵ ۰۳۲۰۱ 
۳۰ 

آرثا: ۵۲۲۵ ۲۳۲ 

اورواتی: ۲۴۷ 

۰۲۶ ۰۲۵ ۰۲۳ ۰۲۲ ۰۲۱ ۰۱٩ هور مزداه:‎ 
VA ۶۷ ۰ ۵۴ ۴۵ ۳۱ ۸ 
۰۱۰۷ ۰۱۰۶ ۰۱۰۵۵ ۰۱۰۳ ۰۱۰ ۲ AA ۷ 
"۲ ۲ ۱۲۲ ۹ 
ATTY ۳ ATA ATV AYO A۹ 
۰۱۴۴ ۰۱۴۳۳ ۰۱۴۰ ۰۱۳۸ ۰۱۳۷ ۵ 
2-7-7۳۳۲ ۲ ۳ (۲ ۶ 
۰۲۰۷ ۰۳۰۵۵ ۰۱۹۶ ۰۱۹۰ ۰۱۸۴ ۴ 
cTY° CTIA cTIV eYTIF TIFT «e1۱ 
۰۲۳۰ ۰۲۲٩ ۰۳۳۷ ۰۲۲۶ ۲۲۵ ۳ 
۱۳۱۳۶ کت‎ TTY TTY YY 
۰۲۵۰ ۰۲۴۹ ۰۳۴۸ ۰۲۴۳۷ ۰۲۴۶ ۷ 
۰۲۸۱ ۰۲۶۸ ۰۲۶۷ ۰۲۶۰ ۰۲۵۲ ۱ 
۰۲۹۰ ۰۲۸۹ ۰۲۸۸ ۰۲۸۷ ۰۲۸۵ ۲ 


oV YO oT *°° CAO eYAF ۳ 


۰۳۲۶ ۰۳۳۴ ۰۲۳۲ ۰۳۲۶ TIAN ۶ 
4۳۷۲ ۰۳۷۱ ۰۳۷۰ ۰۳۵۳ TFA ۱ 
۳۹۰ ۰۰۳۸۷ ۰۳۸۴ ۰۳۸۱ ۰۳۷۶ ۵ 
۰۴۱۳ ۰۴۱۲ ۰۴۰٩ ۰۴۰۷ ۰۴۰۱ ۵ 
۴۳۲ ۳ 

آریمَنیس: ۵ ۴۳۱۶۸۴ 

آفشمن: ۲۵۲ 


دین‌های ایران باستان 


آردوی سورا آناهیتا: ۰۲۶۱ ۰۲۷۲ ۰۲۷۳ 


۳۰۰ ۰۲۸۶ ۰۲۱۷/۷ ۰۲۷۶ ۰۲۱۷/۵ ۴ 
۰۳۱۸ ۰۳۱۳ ۰۳۱۲ ۰۳۱۰ ۳۰۸ oV 
۳۳۲ 

ایرچ: ۶۳ 


ا ۳۶۳ 


آراکسس: ۲۶۵ 


آریه پیټس: ۲۶۶ 

ارگیم پٌسه: ۰۲۶۸ ۲۶۹ 
ارتی: ۲۶۸ 
اسو ۳۶۸ 


آفردیت: ۲۷۶۰۰۲۶۹۰۲۶۸ 
آرس: ۰۲۶۹ ۲۷۰ 
آلتیاوت: ۷١‏ ۰ 
آغریره: ۳۷ 
7 ۳۷/۸ 

یریما ایشیو: ۰٩۳‏ ۲۸۵ 
رپ یتی: ۰۲۸۷ ۰۲۹۰ ` 
اوشته ویتی: ۲۸۷ 
آمشه سینته: ۰۱۴۲ ۰۳۳۷ ۰۲۸۷ ۰۲۸۹ 
۵ ۰۲۹۶ ۰۳۰۰ ۰۳۰۵ ۰۳۲۸۱ ۳۸۴ 
FY TAF‏ ۴۳۲۳/۱/۳۵ 
آشه وهیشته: ۰۱۳۵ ۰۲۸۴ ۰۲۹۵ ۲۹۶ 
۵ ۴۰۰۳۱۶ ۴۰۱ ۴۱۶ 
آدیتیه: ۲۹۷ ۱ 
آئویه: ۳۰۲ ۳۰۸ 
ان‌اهیتا: ۰۲۰۸ ۰۳۰۹ ۰۳۱۲ ۰۳۲۱ ۰۳۸۷ 
FIT ۰‏ ۴۱۴ ۳۳۴ ۴۴۴ 
و ۳۹ 
انجمن میثره: ۰۵۲ ۶۶ ۶۸ ۷۰ ۸۷۵ ۸۵ 
۰۱۹٩۹ ۰۱۳۳ AO AF AY ۶‏ ۰۲۰۱ 
۳ ۸ ۰۲۵۱ ۰۲۵۴ ۰۲۵۶ ۰۲۶۸ 
۴ ۰۲۷۶ ۰۲۷۷ ۰۲۹۰ ۰۲۹۸ ۰۳۰۰ 


ایس واستر 


۱ 

آرجت آسیه: ۳۱۲ 

آسیای مرکزی: ۲۶۳ 
آتراوروازیشته: ۳۱۶ 

آنرون: ۵۴ ۰۲۹۲ ۳۱۸ 
اردت فذری: ۳۲۳ ۳۲۴ 
آستوویذ تو: ۳۲۷ 

۳۶۴ ۰۳۳۸ ۰۳۲۸ استرابون:‎ 
FTO PTE اه‎ 
TFY TFI TTA TTF 
اوس‎ 

اتیماندر باستان: ۳۳۸ 

آشور: ۳۴۷ 0۳۴۸ 0۳۴۹ ۳۹۷ 
ایشتوویگو: 0۳۴۹ ۳۵۵ 

آلدن برگ: ۳۷۷ 

آرلی: ۳۷۷ 

" اتوسا: ۳۷۹ 

اینگه بورگ: ۳۸۰ 

اینگوه ائون: ۳۸۰ 

اتر شسن ۱۳۸۵ 
آرتاچابرزمنییه: 0۳۸۹ ۳۹۳ 
آرتی یوی: ۳۹ 
ایشترموولیدتو: ۳۹۲ 

آنامٌکه: ۳۹۹ 

ائون: ۵۴۰۱ ۴۰۹ 

FY cf ۳ ۹ آتر:‎ 

آیو: ۴۰۱ ۱ 
انغراروجاه: ۴۰۱ 

ازنیک: 6۱۸۱ ۹۰۳۰۸۲۱ ۱۸:۵۲ ۳ 
آرمیزد: ۴ ۳ ۴ 
آرشوکرء: ۴۰۵ 

أممی: ۰۴۱۰ ۴۱۱ 

آنتیوخوس: ۴۱۲ ۰ 


CIC EIN: 1 


۵۵ 


آرت و 

آرته‌شووره: ۰ ۳۵ 

ا رورا 

اسه هورّه: ۳۵۰ 

آرته شری: ۳۵۳ 

۰۳۸۲ ۰۳۸۰ ۰۳۷/۳ OT ۰ ات‎ 
۴۰۰ 4° AV ۴ 

آوثرپرنه: ۳۵۴ ` 

آهوره فرنه: ۳۵۴ ۰ 


اریزنتوی: ۰۳۵۵ ۳۶۵ 


یدنا ۶ ۰۳۷/۶ ۰۳۸۴ ۳۹۷ ۴۳۲ : 
ارشامه: ۰۳۶۶ ۰۳۶۷ ۳۷۹ 


آرته بانس: ۸۳۶۷ ۳۷۳ ۴۳۳ 


آرته فرنس: ۰۳۶۷ ۳۷۲ 

آکرپلیس: ۳۶۸ 

آرووستە: ۳۷۲ ۳۸۴ 

اوشی: ۰۳۷۲ ۲۸۳ 

آردژه: ۳۷۳ 

اينته فرنس: ۳۷/۳ 

اورشلیم: ۳۷۵ ۴۴۰ ۴۴۹ 

آرال, دریاچه: ۰۵۵ ۰۵۶ ۲۶۳۲ ۰۲۶۴ 
۰۲۷۱۶ ۱۳۰۱ ۱۳۰۸ ۳۳۱ 
انجمن دینی زردشتی: ۴ ۷۸۰۵٩‏ 

اوستای گاهانی: ۵ ۱ 
ایلامی: ۰۱۵ ۳۴۹ ۳۶۲ ۳۶۴ ۳۶۷ 
۴ ۳۸۶ ۱ ۱ 

آتن, آکادمی: ۲۴ 

آریاییان: ۰ ۰۵۲ ۰۶۳۴ ۰۸۶ ۰۲۶۲ ۰۲۷۶ 
۸ ۴ ۰۳۵۲ ۰۳۷۶ ۴۲۴ 
اوران ۱۳۵۹۲۰۵۰ 

آسوری پسین: ۵۰ 

۰۱۴۵ ۰۱۳۹ ۰۱۱۶ ۰۷٩ ۰۷۱ ۰۶۸ اشی:‎ 
۰۳۱۰ ۰۲۸۶ ۰۲۷۷ ۰۲۷۴ ۰۲۶۸ ۵ 


۷ . ۲ . 6 . ۱ 


۵۵۴ 


٩۸ آنگره:‎ 

EA u 

آهورانی: ۱۰۱۰۱۰۰ 

آهوثیریه: ۱۰۰ 

آهورذاته: ۱۰۱ ۱ 

افسانه همزادی: ۰۱۱۰ ۰۲۲۷ ۲۹۰ 

آدا: ۰۱۱۶ ۱۳۲ 

ان ۹ ۳۳ ۰۱۴۵ ۰۱۵۳۲ ۰۱۷۴ 
۵۹ ۱۶ ۰۲۰۸ ۰۲۱۴ ۰۲۲۴۳ ۰۳۲۲۷ 


(۷۰ ۶۷ ۷ ۲۲ ۳ ۲ 


FA‘ TTF ۳۰ (F۴ 
۳۹۰ ۰۱۳۷ اشه وّن:‎ 
۱۴۸ اوشته تات:‎ 

1 - بیفره: ۱۵۲ 

اوخذه: ۰۱۷۳ ۰۱۷۴ ۱۸۶ 
آلتایی سرزمین: ۱۷۹ 
آیمّه: ۱۸۹ 

از وتو نکن ما :۲۰۷ 
ارشی: ۲۱۸ 

ای ۳۲۰۰ 

اوگزه: ۲۵۶ 

آراستیه: ۲۵۹ 

آلوروت آأسیّه: ۰۲۶۲ ۳۷۹ 
آریه: ۰۲۶۳ ۸۳۳۵ ۳۳۸ 
آلییا: ۲۶۴ ۱ 
اسکیتی. زبان: ۲۶۵ 
ایسدن‌ها: ۲۶۶ 

آریانه: ۲۶۶ . 

آپی: ۰۲۶۷ ۵۲۶۸ ۳۰۰ 
اناررها: ۲۶۹ 

أسَیّنا: ۲۷۲ 

آشه وَرّده: ۰۲۷۲ ۲۷۳ 
انين - وهو: ۳۰۹ 

اوسّه ذن: ۳۰۹ 


آثیریاه: ۳۰۵ 
آختیه: ۳۱۳ 
آوازه آشتری: ۳۳۳ 
آنٌ نخشی ه: ۳۱۴ 


ایندوس. رودخانه: TEY‏ 


آرته سی زرو: ۳۵۳ 
سب زمیس: ۲۶۶ 


ومئیشه: ۳۷۳ 
_ منیش: ۳۷۲ 
اردشیر دوم: ۰۳۷۳ ۰۳۹۰ ۰۳۹۲ ۴۳۰ 
اسیانیا: ۳۷۹ 
آرتاون: ۳۹۰ 


ارک 
آترویکان باستان: ۴۲۵ 


آتریتن: ۴۲۵ 


[لیم: ۴Y۶‏ 
اک ۳۳۸ 
ارشک: ۴۳۰ 


رو 
ارو ۴۳۳۱ 


استخر: ۰۳۲۱ ۴۲۳ 


آیثره پتی: ۳۳۲ 


آرتخشتری پاپکان: ۴۳۲ 
آریستوک ان ۳۳۶ 


آتورفربناگ: ۴۴۸ 
آتوریتای اتمیتان: ۴۴۹ 


اسقف: ۴۵۴ 


٠ «رب)‎ 


بغداد: ۰۳ ۱۵ 

بون دهسن: ۴ 

بابلی‌ها: ۸۷ ۰۵۰ ۰۳۴۷ ۰۳۴۸ ۳۸۶۰۰۳۶۷ 
بمبئی: ۸ ۰۲۶ ۰۱۵۵ ۰۳۲۸ ۳۹۹ 


فهرست اعلام 


بودا: ۸ ۳۶۹ ۴۳۶ 

بیستون: ۱۵ 

بین‌اللهرین: ۰۲۸ ۰۳۴۳۸ ۴۳۵ 

بیزانس: ۰۳۵ ۲۸ 

IV CPN (PV FF CFF TO ال‎ 
۲ AAT AA (OO AO°* +۱۹ 
و‎ CTT CTIA CYAN CTV oY 
۳۴۳۲ ۵۳۲۷ ۰۲۹۹ ۰۲۷۱ ۰۲۵/۸ ۲۰ 
۳۶ بهمن یشت:‎ 

FQ FF eTA TV بهرام گور:‎ 

یک کر: ۵۳۸ ۳۴ 

TTY TYA (۷ بلخ:‎ 

۱۱۳ ۶٩ بووشیاستا:‎ 

AY ۷۶۰۵۷۲ OT (AV FF مینست‎ 
۴۱۱ ۰۴۰۸ VV «AY «AY 

بانتو: ۸۱ 

باسوتو: ۸۱ 

برت زئوثره: ۸۵ 

بوسَو: ۲۵ ۱ 

SATE 

بوگا: ۱۵۲ 

برشنوم: ۱۵۵ 

TSF YT TANT ۱106102 2n 
۱۶۸ ۱۱۶ بندوس:‎ 

برخّه: ۰۱۱۷ 0۱۲۴ ۰۱۶۸ ۲۵۸ 

پندوه: ۱۳۲ ۰۲۰۰ ۰۲۰۱ ۰۲۵۵ ۳۱۸ 
و 

بقراط: ۰۲۶۷ ۲۶۹ 

بیرشن: ۳۰۹ 

بتلمیوس: ۳۳۴ 

باکتریانه: ۰۳۳۳ ۲۴۲ 

پلیخ: ۳۳۸ 

بوگش: ۳۳۹ 

تگه: ۳۴۹ ۳۵۴ ۳۷۰ 0۳۷۶ ۰۳۸۳ ۳۸۸ 


۵۵۵ 


بهگه: ۰۲۸۶ ۳۴۹ 

بغازکوی: ۰۳۵۰ ۳۵۱ 

بگدتی: ۳۵۴ 

بئوسّی: ۳۵0۵ ۲۶۲ 

بلودی‌آی: ۵۳۵۵ ۳۶۱ 

بھوتی: ۲۶۰ 

بوذی: ۶۰ ۳۶۱ 

بوذیژا: ۳۶۰ 

بوشینستا: ۰۱۸۷ ۸۳۶۰ ۳۶۱ 

ُوده: ۳۶۱ 

۳۳۸ ۳۳۷ ۱۳۲۴ aa نهستان ستک‎ 
2/6 ۱ TPO TPE WPT (FY 
۳۹۸ 0۳۸۵ ۰۳۸۴ TVA TVS ۳ 
۴۱۱ ۸۳۷۴ بگه بوخشّه:‎ 

بردیای دروغین: ۰۳۶۷ ۳۷۹ 

بارده‌ی ایسلندی: ۳۸۲ 

برزسن: ۳۸۷ 0۳۸۹ ۳۵۴ 

بابلی زبان: ۱۵ 

بابلی» ستون: ۱۵ 


بون دهشن (= بُندهش): TAT IF‏ 


۰۴۳۱۴ ۰۱۹۱ ۰۱۹۰ WF ۰۷۰ ۳ ۲ 
TAV 

بیرونی» ابور بحان: ETOP OTN‏ 
۳۹۹ 

بابلی نوین: ۵۰ 

تژخونه: ۷۴ 

بووشیشت: ۱۱۳ .. 

بروژه: ۳۳۴ 

بگوهی: ۳۷۵ 

بات کیت: ۳/۸۹۰ 

تویا دنس :۰ ۱۳۲ 

بایتیست‌ها: ۴۲۰ 

بت‌هل: ۲۲۶ 

تک کر ۱6۳۳ 


برد يصان: TE‏ 
بهرام یکم: ۳۳۹ 


(ب) 


پیامیر اسلام: ۱ 

۳۹ ۰۱٩ ۰۱۶ ۰۱۴ ۰۱۲ ۰۵ ۰۴ ۰۳ پهلوی:‎ 
۰۲۶۲ ۰۱۲۴ AA ۰۸۵ ۰۷۴ ۰۴۳۵ ۳ 
۳۱۶ (۲۲ (۱ CFYTO TAO TTF 
۰۲۹۵ ۰۲۳۰ ۰۱۰۳ ۰۱۶ ۰۸ ۰۴ پارسیان:‎ 
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۰۳۶۶ ۳۶۴ ۰۳۵۶ ۰۲۴۹ ۰۷۶ ۶ پارس:‎ 
۰۳۹۲ ۰۳۹۰ ۰۳۸۶ ۰۳۷۶ ۳۷۰ ۷ 
TITTY ۳ ۲ 

پادیابی آیین: ۰۱۵ ۰۱۳۵۷ ۰۳۵۸ ۳۹۶ 
باترشیّل (Pater Scheil)‏ : ۱۵ 

پنویما: ۲۱ 

پلینیوس (وداامت(؟) : ۲۷ 

پئوروشسب: ۳۰ 

پاوری (۲2۷): ۳۳ 

پروگب: ۳۸ ۴۴ 

پتازونی» ر ([۲6027200 :)R.‏ ۰۴۵ ۲۰۱ 
پسئوروچیستا: ۰۴۹ ۰۱۵٩‏ ۰۱۶۰ ۰۲۷۸ 
۳۸۶ 

پئوروته: ۵۵ 

پاژپامیسوس: ۵۶ 

۲۹۹ ۰۲۸۶ ۶۸ :(Parendi) پارندی‎ 

۰۱۶۲ ۰۱۳۵ ۰۱۲۴ ۰۱۲۲ ۰۷۰ پل چینوت:‎ 
TA* cYOV 4(1 + A۹ 

پرسیکا: ۷۶ 

پیتره: ۳۳ 

یری مَتی: ۰۱۱۵ ۱۳۳ 

٩۵ بتی:‎ 

پادافراه: ۰۱۳۲ ۲۳۳ 


بی‌تیا: ۱۸۳۲ 

پئوروبنگهه: ۱۸۷ 

يسو ۳۰۵ 

۰۲۲۶ ۰۲۳۲۴ ۰۱۵۴ ۰۱۴۳۵ ۰۱۳۱ پاسیاران:‎ 
TAY TTT YT! 

پیامبران اسرائیلی: ۸ TVA‏ ۳۸۰ 
بائیوس: 0۲۶۷ ۲۶۸ 

پوژیدن: ۲۶۸ 

بُوروذاخشتی: ۲۷۲ 

پموروشسیه: ۰۴۷ ۰۴۹ ۰۳۰۲ ۳۰۷ 

بیسینه: ۲۰۹ 

پیشنه: ۳۱۲ 

پثیریکا: ۸۳۱۳ ۳۲۶ ۳۳۵ ۳۳۶ ۳۳۹ 
۳۶۰ 

پیته ونه: ۳۲۶ 

پروسک: ۳۴۲ 

پیری دشو: ۳۵۰ 

پریتکینوی: ۵ ۳۵ 

پئی تیشه: ۳۶۰ 

پاسارگادی: ۳۶۴ 

پاتیش هووری: ۳۶۳ 

پراشک: ۳۷۷ 

پاولوسن حواری: ۳۸۴ 

باردزس: ۲۹۲ 

پلوتارخ: ۰۴۱۵ ۴۱۶ 

پهلوی ادبیات: ۰۵ ۰۱۳ ۰۳۱۰۱۹ ۰۳۴ ۰۳۸ 


۲ ۱ OF TT NA° N° N (EF 


FF1 fT 

۶٩ : )۳۵۲۵0۵۲۵9( یدرس‎ 

پرتو: ۱۹۴ 

پریاپتی: ۲۸۶ 

یثنه: ۳۲۵ 

پرئوه: ۰۲۳۷ ۰۲۳۶۷ ۰۳۷۸ ۳۳۰ 
پارت‌ها: ۰۳۲۳۷ ۳۶۷ 


پانٹی آلیژی: ۲۶۴ 
یت یزدان آرسنیه: ۴۴۰ 


(رت) 


تورات: ۰۲ ۰۱۱ ۰۳۲۶ ۰۳۴۳۹ ۰۳۶۶ ۳۸۳ 
۴۳۵۰ 

تخت جمشید: ۰۲ ۰۱۵ ۰۳۴ ۰۲۷۱ ۳۸۶ 
T1 (۳۳‏ 

تهران: ۶ 

تلمود: ۱۱ 

تئوژفی (= خداشناسی): ۲۰ 

ئوز يوس (1560005[05) : ۳۸ 

تیبریوس (11067[05) : ۳۸ 

نیو ۳۰ 

ترکستان: ۰۵۶ ۰۲۷۲ ۰۳۳۶ ۲۳۷ 

تکنئیشه: ۶۷ ۰۲۰۱ ۰۲۵۵ ۲۱۸ 

تخمه اوروبی: ۸۲ 

ترْمَتی: ۵ ۱۱۵ ۳۶۰ 

تویشی: ۰۱۱۶ ۰۱۲۹ ۰۱۴۳۷ ۰۱۳۸ ۰۱۳۹ 
۵ ۰۱۸۶ ۰۱۸۸ ۲۱۸ 

تونگوزها: ۲ ۱۵ 

تست 4 ۶۱ ۱۵ ۱۸۱ ۲۷ :۳۹۰ 
۴۰۱ 

تشاکو: ۱۷۸ 

تاتارها: ۰۱۷۸ ۱۷۹ 

توشنامیتی: ۰۱۱۸ ۰۲۲۵ ۰۲۳۳ ۰۲۳۴ 
۳1۹ 

تانٌس: ۲۶۳ 

تسوره: ۰۲۵۰ ۰۲۶۱ ۰۲۶۲ ۰۲۶۳ ۰۲۶۴ 
۳۶۵ 

توچ: ۲۶۳ 

۰۲۶۶ ۰۲۶۵ ۰۲۶۴ ۰۲۶۳ ۰۲۶۱ تورانی‌ها:‎ 
۳۱۷/۱۷ ۸۷/۴ (۳ cTVYT CTV 


۵۵¥ 


تابیتی: ۲۶۷ 

تنثره: ۲۱۲ 

۳۳ 

توش شاد ۳۲۸۰۱۱۸ 
تیوریانی: ۰۳۳۷ ۳۳۸ 
توژیه: ۳۴۲ 

ترانس کاسیین: ۳۴۶ 
توروی: ۳۵۹ 

تبله: ۳۷۱۷ 

تقّت: ۳۹۹ 
تنودورمویسوئستیا: ۴۰۳ ۴۰۸ 
تلویمب: ۰۴۰۸ ۰۴۰۹ ۰۴۱۱ ۰۴۱۵ ۴۱۶ 
ترک‌ها: ۰۸ ۰۳۷ ۰۴۴ ۱۷۵ 
تغو: ۷۷ 

ترم متی: ۱۱۵ 

ترکیه: ۱۸۲ 

تاتارهای آلتایی: ۲۷۲ 
توسّه: ۲۷۳ 

۳۱۴ 

توما: ۳۶۵ 

ئيس پس: ۳۶۵ 

تیرداد: ۴۳۰ 

تیسفون: ۴۳۰ 

تنسر: ۴۴۲ ۴۳۸ 


رٿ ) 


۴۲۱ ۴۱۴ ۸۶ ۸۳ «¥۹ <۷۸ نواشه:‎ 
۰۲۷۲ ۰۲۶۲ ۰۸۲ ۰۷۵ ۸۷۲ نرلئیتلونه:‎ 
TFI TAY 

ثرندر: ۰۱۸۲ ۱۸۵ 

ثریته: ۵۲۷۳ ۰۲۷۸ ۲ ۳۰ 


4 


ثر تئونه: ۳۳۰ 


۵۵۸ 


توحره: ۳۷۳ 
۳۸۰ 
نگی مسدّس: ۲۶۸ 


ج 
جنگ ترویان: ۲۸ 
حشن کبیسه: ۰۳۲ ۴۳۳ 
حغوروه: ۶۱ ۱۱۲ 
جاماسیه هوگوه: ۰۱۲۴ ۰۲۵۱ ۰۲۵۸ ۲۷۸ 
حلال‌الدین رومی: ۱۸۳ 
حکسن: ۸ ۱ 
جیحجون: ۵۵ ۰۵۶ ۰۲۶۵ ۰۳۷۶ ۳۲۰۱۹ 
۱ 
جویه: ۱۴۳۴ 
جاماسیه: ۰۱۵۹ ۰۱۶۲ ۰۲۵۱ ۰۲۵۶ ۰۲۵۸ 
TVA ۳ (6 ۲ «F1‏ 
۳۳۹ 
حامّه: ۲ ۲۶ 
مج خی شا: ۲ ۲۹ 
حائلیق: ۴۵۴ 


چ 
چارشن: ۲۲ 
چیستا: ۰۸۴ ۸۵ ۸۶ ۰۱۳۴ ۰۱۳۹ ۳۰۰ 
۳۶۱ 
چیثره: ۱۶۴ 


چوکچ‌ها: ۱۷۷ 
چینوت پرتو: ۰۱۸۹ ۰۱۹۰ ۰۱۹۳ ۰۱۹۳ 
۹ ۱ 

چجینوت: ۰۱۸۹ ۰۱۹۴ ۱۹۵ 

چکات دایتیک: ۰۱۹۰ ۱۹۱ 
جادرنشین: ۰۲۰۲ ۰۲۰۳ ۰۲۶۲ ۰۲۶۴ 
۳۶۶ 


دین‌های ایزان باستان 


چنی جسته: ۲ ۰۲۷ ۴۲۵ 
چخره: ۳۳۹ ۱۳۴۴ ۳۵۶ 
چیش پی: 0۳۶۵ ۸۳۶۶ ۳۷۹ 
چینوت اوشتانه: ۱۹۵ 


1 0 


(خ) 
خرده اوستا: ۴ 
خوتای نامک (= شاهنامه: ۰۱۶ ۳۸ 
خشایارشا: ۰۲۷ ۳۶۸ ۳۸۵ ۱۳۸۶ YAY‏ 
FIA ۰۴۱۴ ۰۴۱۰ TAA TAT ۸‏ 
خاقان ترک: ۳۷ 
خورشیدی: ۳۹ 
خشاینیه: ۰۵۰ ۰۵٩‏ ۳۶۵ 
خواریزم: ۵۵ 
خوارزم باستان: ۰۵۵ ۰۲۶۵ ۳۴۵ 
خونی رّله: ۰۵۵ ۶۱ ۰۳۴۳ ۴۴۵ 
خal: AFF AT) NYY (1° «FV‏ 
IPO IPT OY YOY‏ ۱2۶ ۱82۹ 
JAF AAT AAI AVA VV AVY‏ 
Y1 YF ۱ ¥ MAY AAR AMAD‏ 
۱ ۲ ۲ ۳ ۵ ۰۲ ۰۲۲۸ 
YF TF‏ اه YOAV‏ ها ۶4« 
۰ ۰۲۸۱ ۰۲۸۵ ۰۳۸۰ ۳۹۶ 
خوزنه: AT ۸۷٩ NF ۸۷۵ «YF ۰۶۷ ۰۵٩‏ 
۶ ۰۷ ۰۲۷۱ ۰۳۷۲ ۰۲۹۰ ۰۳۲۱ 
TY TOF TYA TTF ATTA‏ ۱۳۷ 
۳۰۵ 


م 
هھ ۰ A ۱ ۸ AIAN‏ ۵ له ۰ جح فد هھ د 


فهرست اعلام 


| یه‎ FOUTS TTT ETT 
۳۸۰ ۳۵۵ ۲ ۶ 

خورنودا: ۷۵ ۰ 

خوذاته: ۷۸ ۱ 

۰۲۴۵ ۰۲۰۳ ۰۱۱۷ ۰4۵ ۰۸۴ ۰۳ خویتو:‎ 
TT o YFV 

۰۱/۸۷ ۰۱۲۷ ۰۱۱۳ ۰۱۱۱ ۰۱۱۰ خوفنا:‎ 
۱ ۳۳ 
۱۲ ۶ ۱۲۹ ۱۲۷ ء۱۲۱١‎ ۹۷ خرزرتو:‎ 
۲۱ «TIO ۱ (AO AFF FO 
TT TOT ۶ 

خواثره: ۱۳۲ 

خوین وّنت: ۱۳۵ 

۳ ات هچا: ۱۴۳ 

خرفستره: ۸۲۰۳ ۲۰۳ 

خشتوی: ۲۷۳۱۲۰۷۲ ۳۱۲ ۱۳۰۳۲ 
خشئره ولیریه: ۰۱۴۳ ۰۲۹۵ ۰۲۹۷ ۰۲۹۸ 
TO‏ ۴۰۱ ۴۱۶ 

خیندروس: ۲۳۷ 

خن ته: ۰۳۲۲۶ ۲۳۷ 

خویت ودله: ۰۲۸۹ ۳۳۸ 

خابور: ۳۳۴۳۸ 

خدایان ماروت هندی: ۳۴۹ 

خالدی: ۳۵۲ 

خلیج فارس: ۲۶۴ 

خورخشئیته: ۴۰۱ 

خوشیزغ: ۲۰۵ 

خره: ۲۰۱ 

خنن یثتی: ۰۳۲۵ ۳۲۲۶ 

خونی دئه: ۴۲۵ 

خسرو انوشیروان: ۰۳۳۰ ۰۳۳۲۷ ۴۵۲ 


((ز) 


۵۵۹ 


زند: ۰۳ ۴۴۳۰ ۴۳۴۸ 

زند اوستا: ۳ 

۲۷:۲۶ ۲۵ ۲۲ ۱ ۶ ۲ زردست:‎ 
TF TO TY TY TY T° TA A 
۵۲ ۰۴۹ ۰۴۳۸ ۰۴۳۷ ۰۴۶ ۰۴۵ ۰۳/۸ ۷ 
۰۱۰۱۳ 4° CAA «AF AF VY «<۵۹ ۴ 
CET EVILS TT ITY ETS 
AIF AVY AVI ۵ (OF 
۰۲۰۶ ۲۰۵ ۰۲۰۳ ۰۲۰۱ ۰۲۰۰ ۷ 
4۲ ۲۵ 6۲ ۲۲ TIF TITY TY 1° 
۲۳۵ oYYY ۱ YY eYYA 
TFT «YFY «YFI YT eYTA YTV 
«YOAV “YOY «YO! YF (YFP oYFF 
«TVA ۰۲۱/۷ ۰۲۷۶ ۰۲۶۰۱ ۰۲۵ ۸ 
۳ cTAYT CYAN eYAF TAI ۰ 
TY CTIA TIO TI TV T° 
۰۴۱۸ ۰۴۱۵ ۰۳۸۴ ۰۳۷/۵ ۰۳۵۸ ۲۵ 
FFA ۰۴۳۷ ۴۲۷ ۴۲۶ ۴ ۳ 
۰۱۰۹ ۰۸۷ ۸۵ ۰4 زسانوازه (< فعل):‎ 
FF AFI ATV و‎ 
IAAF ۲ ۲۲ ۲ AFF ۲ 
2 
۱۳۶ ۱.۸۱ ماما‎ TTF TAY ۲ 

رون ۲۵ ۲۶ ۱۸۱ ۳:۰۲ 

زرشوشتری (اه22100) : ۰۲۶ ۰۴۳۸ ۳۱۹ 
۳۶۳ 

رت :۱۳۹ 

۰۲۰۲ ۶۵ : (N. Soderblom) Ûû زدربسلم‎ 
VV (۹ 

NASE AE 

و 

زینن هن: ۱۱۲ 

زمین نوین: ۱۳۲ 

زوتر: ۱۹۶ 


۵۹۰ 


زئوتر: ۲۰۶ 

زئوس: ۰۲۶۷ ۰۳۹۲ ۳۱۰ 

زیزفون: ۲۶۹ 

زئیری وری: ۰۳۱۲ ۳۴۵ 

EAE E EE 

زاگرس: ۰۳۴۹ ۳۵۸ 

زئیریچه: ۳۵۹ ۳۶۰ 

ززین فام: ۳۶۰ ۳۶۲ 

زئیرینه: ۳۶۲ 

زم: ۸ ۴۰۱ 

رون آکزنه: ۴۰۷ ۴۱۳ 

ارف دنت ۲۰۱۲ 

زبان اوستایی: ۳ 

زنتو: ماه ۵۷ ۹۳ TTI «(1F‏ ۶0 
زوروان: ۰۷۸ ۰۱۰۹ ۰۱۱۰ ۰۳۰۶ ۴۰۹ 
۱ ۴۵۱ 

زبورونت: ۳۱۰ 

زثیری -گونه: ۳۶۰ 


ر 


ژرمنی: ۰۲۵ ۱۲۶» ۱۳۸۰ ۳۹۸ 
زوئن: ۳۰ 

ژوئیه: ۳۰ 

ژرمنی شمالی: ۳۰۵ 


)۵ ( 


۳۲ ۰۳۰ ۰۲٩۹ ۰۱۶ ۰۱۴ ۰۴ ۰۳ دینکرت:‎ 
۴۵۳ ۰۴۴۹ (FFA ۰۳۴۰ ۴۶ ۶ 

دامدات نسک (- کتاب آفرینش: ۴ ۰۴۱۴ 
۳۱۷ ۱ 
ذهیو: ۶ ۰۵۷ ۵٩‏ ۰۳۱۴ ۰۳۳۱ ۳۶۵ 
داریوش یکم: TPT TOF (FF TO AO‏ 
۳۶۶ 


دین‌های ايران باستان 


درباره فلسفه: ۲۷ 

۴۹ FV ۰ دوغذوه:‎ 

و ۳۳۰۱۲۱۱۱۵ 

دذو: ۰۴۱ ۳۹۹ 

دامی داتم: ۶١‏ 

۰۱۳۰ ۰۱۱۷ ۰۱۱۰ ۰۱۰۷ VF ۴ دئوة:‎ 
۰۲۱۱ ۰۲۰۴ ۰۲۰۲ ۰۱۹۵ AOA ۳ 
۱ «YAY «YFYT TTA YF 
TOY ۰۳۴۱ ۰۳۴۰ ۰۳۳۳ ۳۲۰۶ ۵ 
۳۸۹ ۰۳۸۱ ۰۳۵۹ ۳ 

داتوراز: ۶۷ 

دامويش اوپمنه: ۶۷ ۵۷۷ ۷۸ ۸۷۹ ۸۳ 
۴ ۸۶ ۳۱۶ 

دوژدا: ۸۷۱ ۱۳۲۰ 

۰۱۱۹ ۰۱۱۴ ۰۱۰۸ ۸۶ ۸۵ «O^ دننا:‎ 
AYO ATF AYY ۲ ۲۲ ۰ 
۰۱۹۰ ۰۱۸۹ ۰۱۶۷ AFF ATO ATT 
۳ ۳ اک‎ Y0 (۵ ۳ 
۰۲۶۰ ۰۲۵۹ ۰۲۵۸ ۰۲۵۶ ۰۲۵۴ ۸ 
۰۲۹۷ ۰۲۹۳ ۰۲۹۰ ۰۲۸۹ ۰۲۸۵ ۳ 
۰۳۶۲ ۰۳۶۱ ۰۳۱۲ ۰۳۱۱ ۰۳۰۷ ۸ 
TAF eTA\ 

٩۵ درگونتو:‎ 

دیونیسوس: 4۵ ۲۷۹ 

۰۱۱۵ ۰۱۰۷ ٩۸ 4۵ ۸۷۱ ۶٩ دروگ:‎ 
ATT AT AY ATT AYY AY! 
۰۱۷۴ ۰۱۶۱ ۰۱۶۰ AOR ۲ ۹ 
۲۱۵ ۲۱۲ ۲۰۲ ۱۹۳ AA ۵ 
(۳ TT CYT (۱۱ ۲۲ ۱ 
۰۲۸۸ ۰۲۵۶ TFA ۲ ۲ ۶ ۱ 
FAY ۲ ۸ ۳۳ T1۲ 

دژگونت: ۱۴۰ 

داثئا: ۰۱۴۵ ۲۵۱ 

درونه: ۱۴۸ 


فهرست اعلام 


۱۱ 


دگ ستروم بک: ۰۱۷۶ ۰۱۸۱ ۱۸۲ 
دوزئوشه: ۱۹۹ 

دوع: ۲۰۱ 

دریگو: ۰۲۰۳ ۰۲۰۴ ۰۲۸۲ ۲۸۴ 
دنگرامنتو: ۲۵۲ 

دریای سیاه: ۰۲۶۳ ۲۶۳ 

دانو: ۰۲۶۴ ۰۲۶۵ ۰۲۷۳ ۲۲۶ 
دای تبا: ۰۲۶۴ ۰۳۰۷ ۰۳۱۲ ۰۳۳۳ ۰۳۴۳۵ 
۳ 

دیوه ونت: ۳۰۲ 

ذرشی درو: ۶٩‏ ۵۷۱ ۳۱۱ 
داشتیانی: ۳۲۵ 

دیائوکو: ۳۴۹ 

دئبوه ایندره: ۳۵۹ 

دئیوه ناهیئیه: ۳۵۹ 

دریوی: ۳۶۰ 

داژو: ۳۶۰ 

نوی آیوی: EAI‏ 
دون ۴۹ ۳۵۴ ۲۶۶ 
دار يه وهو: ۰۳۷۴ ۳۸۳ 
دارمستتر: ۲۷۷ 

دئوشو: ۳۹۹ 

درغوخوذاته: ۴۰۶ 

دیوکلتیان: ۴۱۳ ۴۳۴۴ 
هیوبدها: ۵۶ 

داته: ۶۷ ۳۸۰ 

درس: ۱۳۰ 

داهی: ۰۲۶۲ ۳۱۳ 

دانوب» رودخانه: ۲۶۳ 

دن: ۲۶۴ 

دوزیکنته: ۲۷۳ 

دئنای لیکو: ۲۹۶ 

دنشه: ۳۱۲ 

درنگیانه: ۰۳۳۵ 0۳۳۸ ۳۳۹ 


EAI و‎ 

دازتوهوش: ۳۶۶ 

۰۳۷۱ ۰۳۷۰ ۰۳۶٩ ۰۳۶۸ ۰۳۶۷ داریوش:‎ 
۰۳۸۴ ۰۳۱۷۸ ۰۳۷۷ ۰۳۷۶ ۳۷ TVY 
FFA ۰۳۴۱ ۴۳۲ ۰۳۹۸ ۰۳۸۶ ۵ 
TAT ۱ دروحنه:‎ 


((ر) 


۳۴۴ 0۳۳۹ ۸۷ ره (1102200) شهر: ع‎ 
۳۸۴ ۰۳۶۳ TOV FFA (FF 

رزی: ۶ 

رگه‌ی زردشت: ۶ 

2۰۳۱۳۲۱۴۵ ۸۲۵ ۰ ریگودا:‎ 
TAI «TAF TFT TTT YY) 

رومی: ۰۳۵ ۴۲۹ 

۰۲۳۸ ۸۶ «AF ۶۸ ۶۶ ۶۴ ۶۰ رشنو:‎ 
۳۰۱۳۸ (۶ 

۱٩۱ ۶۷ راشن:‎ 

۸۲۰۷/۱ :(L. Renou) J رنوء‎ 

۳۱٣۸ ۰٩۴ رنه ایشتر:‎ 

٩۸ ۰4۶ روسی:‎ 

۰۲۱۷ ۰۲۱۴۳ ۰۱۹۶ ۰۱۱۹ ۰۱۰۶ رزتسسو:‎ 
TV TIF T° QA CTAYT ° 

راتیة: ۱۶۴ 

رامن: ۰۱۶۵ ۰۲۵۴ ۴۰۱ ۴۳۲۱ 

رویتر شولد: ۰۱۷۶ ۲۰۱ 

رقص خلسه‌ای: ۱۷۸ 

رادلید: ۰۱۸۱ ۱۸۵ 

ریت هذ ۱۸۳ 

رئود: ۵۱۸۷ ۱۸۸ 

ززن: ۰۲۴۷ ۳۳۸ 

رشنا: ۲۴۸ 

روسیه: ۰۲۶۳ ۰۲۶۴ ۲۶۵ 


۵1۲ 


دین‌های ایران باستان 


ژد | :(E. Rohde)‏ ۳۰۴ 
رئوژدیه: ۳۱۴ 
رودره: ۳۵۹۵ . 

روائا: ۳۷/۳ 

راژن: ۶۷ ۱۷۱ 
رته: ۱۳۵ 

رانوی ببا: ۱۴۵ 
رشی: ۲۰۳۴ 

رامن خواستره: 0۵۴ 
رابنزر: ۴۲۶ 
رنستریس: ۴۵۳ 


) س) 


۰۱۳ ۰۱۲ ۰۸۰۷ ۶ ۰۴ ۰۳ ۰۲ ۰۱ ساسانیان:‎ 
TF YF YO YF A AA YF YF 
۰۱۰۹ ۰۴۶ ۰۴۳ ۰۴۲ ۰۴۰ ۰۳۹ CTA ۶ 
fod ۳ 6 6 ۴ ۳ 
ETT AST ANTES ATI 
FOF FOYT FOI FFI FTA FTF 

سوریه: ۰۱ ۱۳ 

سریانیان: ۰۲ ۸ 

سعد: ۰۵ ۰۵۷ ۰۳۳۲ ۳۹۵۹ 

۳۹۰ ۰۴۶ ۵۳۹ ۰۱۷ ۰۷ سالنامۂ مزدیسنی:‎ 
۱ EE ATA 

سدر: ۱۱ 

سمرقند: ۰۱۳۴ ۰۵۵ ۳۳۳ ۱ 
سسامی: ۰۲۵ ۰۳۲۴۸ 0۳۵۸ ۰۳۸۰ ۴۳۶ 
۳۵ ۱ 
بت مت ها و 
“YA «YAO (۱ «FY‏ ۲۷۲ 
TIT ۰۳۰۱ ۰۲۸۹ ۰۲۸۸ ۸‏ ۳۲۰ 
۳( ۳ ۱۳۲ 

سییتامیدها: ۳۰ 


سلوکی‌ها: ۰۳۲ ۰۳۴ ۰۳۵ ۰۳۶ ۰۴۴ ۰۴۲۸ 
۰ 

سیتامبر: ۳۶ ۴۰ 

سبندرمت: ۸۴۱ ۴۰۰ 

سارگن: ۴۵ 

شُْگدیانه: ۰۴۷ ۵۵ ۳۳۷ 

۳۶ 4 ۲ ۸ سپیتمه:‎ 
1۹ TIT ۰ 

شوّهی: ۰۵۵ ۰۵۶ ۴۲۴ 

سیردریا: ۵۵ 

سویتی ذرنگه: ۸۵۷ ۵۸ ۶۲ 

۲۴۵ ۰۲۰۳ ٩۵ ۰۵٩ ساستر:‎ 

سرزمین آریایی: ۶۱ 

AF ۸۵ ۷۰ ۶٩ ۶۸ ۶۴ ۶۰ سروشه:‎ 
TO CSET ATIF TTL ITS EI 
F1 TEY TIF TIT T11 1۹۹ 
۸۴ ۶۷ سوکه:‎ 

سنیشیش: ۷۱ ۱ 

۰۱۲۳ ۰۱۰۸ «4۹ ۰۹۸ ۶ ۵ سسینته:‎ 
۳ ۳ ۵ ۱ OT ATV 
"FIAT ETONETT 

سپنتا آَرَمَتی: ۹۵ ۰۲۹۵ ۱۳۰۵ ۱۳۷۴ 
۱( ۱ ۳۱۷۰۲ 

٩۵ سیندارامت:‎ 

سوجیه: ۱۲۵ بر 

سنگهه: ۰۱۰۷ ۰۱۲۷ ۰۱۴۴ ۰۱۴۶ ۱۷۴ 
سوا: ۰۸ ۰۱۱۱ ۰۱۴۵ ۰۱۴۶ ۲۴۲ 
سرخ‌پوست‌های آمریکا: ۰۱۷۶ ۲۸۲ 
سیدر: ۰۱۷۶ ۰۱۸۱ ۰۱۸۲ ۱۸۵ 
ستادلینگ: ۱۷۶ 

سوئدی‌ها: ۰۳۲۴۰۱۸۰ ۳۷۹ ۱ 
سیذهیالر: ۱۸۱ ۱۸۲ ۱۸۵ 0۱۸۶ ۳۰۵ 
سومه: ۲۰۱ 

YY AL.. 


سْننی: ۲ ۲۶ 

سفیرمی‌ها: ۰۲۶۳ ۰۲۶۶ ۰۳۰۹ ۳۱۳ 
سکلّت: ۲۶۳ 

سورمّت‌ها: ۰۲۶۳ ۲۶۷ 

۰۲۶۶ ۰۲۶۴ ۰۲۶۳ ۰۱۸۷ ۰۱۸۶ سکاها:‎ 
۰۲۱۷۷ ۰۲۷۱ ۰۳۷۰ ۰۲۶٩ ۰۲۶۸ ۷ 
۳۶۷ TFA TEP (۵ ۰ 
۰۲۱۷ ۰۱۵۳ ۰۱۳۴ ۰۱۲۸ سب نتامینیو:‎ 
۳ ۸ TAF YAY 

سیاوّرشن: ۵۲۷۲ ۰۲۷۴ ۳۰۹ 
سوغدیانه: 0۲۶۵ ۸۳۴۲ ۳۴۵ 
سیرت‌ها: ۳۴۳ 

E 

سویی لولیومه: ۰۲۴۸ ۳۵۱ 

شن که ۴۵۲ 

سَلمّه نسر سوم: ۳۵۲ 

ستر و ختس: ۳۵۵ 

سگرتی‌ها: ۲ ۱۳۶ ۳۶۷ 

ستریمن: ۰۳۸۵ ۴۱۰ 

سیائه: ۳۹۴ 

سوشینس: ۰۳۱ ۰۳۲ ۲۳ . 
سوباره‌یی: ۰۴۵ ۰۲۶۷ ۳۴۸ 

۵٩ ساتر:‎ 

سروشو آشیو: ۶۴ 

٩۵ سیاند:‎ 

٩٩ سووز:‎ 

سوئ ۱۱۱ 

سیه رۇ چک: ۰۱۱۸ ۴۲۱ 

ستّوته: ۱۷۰ 

۲۰۷ سینتوساستیا:‎ 
EO 

۲۶۳ 0۲۶۲ E 

سناویذکه: ۳۲۵ 


سیکیّه هووتی: ۳۶۷ 
سعذیانه: ۳۳ 

سپتی میوس سوروس: ۴۳۰ 
سامانیان: ۴۳۲ 


(ش) 


شاهنامه فردوسی: ۰۱۷ ۰۷۵ ۲۶۳ 
شوینهاور: ۲۷ 

شهریور: ۳۰ 

شیزه آتشکده: ۳۷ 

TEE TTT OTT OV a 
TET ها‎ 

اه 

شیتی: ۵۷ 

شیلوک: ۹ ۸۷۰ 

0۱۸۰ ۰۱۷۹ ۰۱۷۷ ۰۱۷۶ ۸۱۱۳ شسمن:‎ 
۳۶۰٩ ۲ 1A0 

شیوثنه: ۰۱۷۲ ۱۸۶ 

شمن برستی: ۰۱۷۵ ۰۱۷۶ ۱۹۵ 
شووردته: ۳۵۰ 

شونه شوره: ۳۵۰ 

شمتض ۵۵۱ ۳۵۲ 

شوش: ۰۲۶۶ ۲۶۸ 

شییگل: ۳۷۷ 

شمش ریبه: ۳۸۷ 

شیزء شھر: ۱۰۵۱ ۷/۱ ۱ ۱۲ ۱۳۵ 
شوبی تولیومه: ۱۰۱ 

FFA ۰۳۴۲۳ ۴۳۹ ۸ شاپور یکم:‎ 
` FOY EFA FFF ۳۹ شاپور دوم:‎ 


۵۴ 


صبی‌ها: ۰۱ ۲ 
صوفیان: ۰۵٩‏ ۱۸۲ 
صندل: ۱۵۸ 

صمغ: ۱۵۸ 
صورت‌های فلکی: ۲۸ 


(ع 
عربها: ۰۱ ۰۲ ۱۳ ۰۲۳ ۰۳۶ ۰۳۷ ۰۳۲۷ 
TINETTTOTT‏ 
عراق: ۸ 
عیری: ۸۱۴۶ ۴۲۲ . 
عرفانی» یگانگی: ۰۱۶۴ ۰۲۳۷ ۲۵۶ 


عیسی مسیج: ۵۳۸۴ ۴۲۷ 
عربی» ادییات: ۱۷ 


رف ) 


فارسی میانه: ۰۲ ۰۳ ۸۶ ۰۲۶۳ ۰۳۳۳ 
FFV cf (۹۹‏ 
فارسی باستان: ۰ ۰۱۵ ۰۶ ۰۱۰۱ ۰۳۳۴ 
TTY TTA.‏ ما۲ ۵۱ ۱۶۲ TPO‏ ۳۶۷ 
TAF ۰۳۸۲ ۰۳۷/۴ ۳۳‏ ۳۹۵۹ 
فرانسه: ۱۳ 
فلسفه‌ی هندی: ۲۷ 
فرشوکرتی: ۳۹ 
فزوشی زردشت: ۲۰ 
فرزورتین: ۰۴۰ ۴۱ 
فلسطین: ۴۸ 
فردذفشو: ۸۵۵ ۴۲۴ ۴۲۵ 
فرکوی: ۵٩‏ 
فرشته: ۶۴ 
فرشه اوشتره: ۰۱۲۴ ۰۱۲۹ ۰۱۵۹ ۰۱۶۳ 
۵۱ ۰۲۵۶ ۲۵۸ ۰۲۶۰ ۰۲۶۱ ۰۲۶۲ 


فسرتو: ۰۱۳۲ ۰۲۹۶ ۲۹۷ 

فرادت گنیْه: ۱۳۵ 

فنلاند: ۱۷۵ 

فریئیوف: ۰۱۸۱ ۱۸۶ 

فراینگه: ۱۸۲ 

TTT (6 AAA CAV فرگرد:‎ 

فشنگهیه: ۲۲۰ 

۰۲۵۹ ۰۲۵۳ (YOY ۲۰ ۹ فرشه:‎ 
Fe TYA TYP CTVA ۳۶۲ 

فرشکرت: ۰۲۳۱۰۲۴۰ ۲۵۳ 

فریتون: ۲۶۳ 

فردوسی: ۰۷۵ ۲۶۳ 

فلیالس: ۲۶۴ 

فر:ةرسین: ۰۳۷۱ ۰۲۷۲ ۰۳۰۹ ۲۳۰ 
فرزورانه: ۰۲۸۷ ۰۳۸۹ ۰۲۹۰ ۰۲۱۸ ۰۳۵۵ 
TAF ۱‏ 

فرشتی‌ها: ۲۹۹ 

فرسستی: ۰۲۵۶ ۲۹۹ 

فرتوان 2۳۱۲ 

۸۹ ۷۸ ۶۶ ۶۵ ۵۴ ۳۰ فروشی:‎ 
2۰۳۶2۲۳۵ TOV AAV AFA ATF 41۸ 
TA FV «TAT ۳۳ (۵ eV! 
۳۲۸ ۰۳۲۰ ۰۳۱۹ ۰۳۱۵ ۰۳۱۳ ۰ 
۴۱۵ ۰۳۹۰ TVA ۳/۶ F1 

فرشوچرتر: ۲۲۳ 

فره‌ور تس: ۳۵۵ 

فرزورتی: ۰۲۵۵ ۵۳۶۲ ۳۶۷ 

فرنه: ۵۳۶۳ ۵۳۷۳ ۴۰۵ 

فرمانا: 0۳۷۲ ۳۸۳ 

فوشوکزه: ۴۰۵ 

فشوکرتی: ۲۴۰ 

فریانه: ۰۲۴۹ ۰۲۵۷ ۰۲۶۲ ۰۲۶۴ ۰۲۷۶ 
۷ ۰۲۷۸ ۰۲۸۲ ۰۳۰۸ ۰۳۱۰ ۰۳۱۲ 


فهر ست اعلام 


فرغانه: ۲۷۵ 
فرنی: ۲۷۸ 
فراتّه داز: ۴۳۲ 
فیوم: ۳۳۸ 
فرعون: ۴۵۰ 


(ق ) 


قرآن: ۰۱ ۰۲ ۱۱ 

قبطی: ۸ ۴۳۷ 

قیصر بیزانس: ۸۳۸ ۴۱۳ 
قفقاز: ۰۲۶۲ ۳۴۳ 
قرقین جلگه‌ها: ۲۶۳ 
قندهار: ۴۳۵ 

قشاد: ۴۴۵ 


ر ک) 


کلیسا: ۰۳ ۰۸ ۰۱۳ ۶۳ ۰۴۰۴ ۴۵۴ 
کاتولیک: ۴ 

کورش: ۰۱۵ ۸۷۶ ۸۷۷ ۰۲۶۵ ۰۳۴۹ ۳۶۵ 
۶ ۳۶۷ ۳۶۹ ۰۳۷۴ ۳۷۸ 0۳۷۹ 
۸ ۴۴۳۱ 

کلمن (016۳06۳0): ۰۱۶ ۳۷۷ 

کارنافک ار تیر نا کان 

کسانتوس لیدیایی (1406 21108&): ۲۷ 
کلدانی: ۱:۲۸ ۴۳۱۹۸۲ 

کبیسه: ° › ۰۹ ۴1« «fF «FY «FY‏ 4۹( 
کن سَویه: ۰۳۱ ۳۲۲ ۰۳۲۴ ۲۹ ۳۳۸ 
کوی: ۰۴۹ ۰۵۰ ۵۲ ۰۵۹ ۰۱۲۲ ۰۱۳۰ 
۲ ۷ ۲ ۲ ۲ "۲۳" 
۱ ۵۳۳ ۳ ۳۷/۹ 

۰۱۳۰ ۰۱۲۲ ۰۵٩ OY ۰ کتتستر تنها:‎ 
2۰۳ ۵ AAA AAT AAV AVY ۶Y 


۵۵ 


۲۵۷ ۰۲۵۵ YEA ۰۲۴۱ ۲۳ 
۰۳۱۷ ۰۳۰۲ ۰۳۷۵ «AY ۶۷ کرساسیه:‎ 
۳۳۶ ۰۳۳۵ ۵ 

۶٩ کهرکتات:‎ 

کوی کوات: ۸۲ ۳۰۹ 

کوی اوسه: ۸۲ 

کونده: ۰۱۸۷ ۳۶۲ ۳۹۶ 

2۳ ۱ TQ (YFPFE YF کریستن سن‎ 
۳۷/۷ ۴ 

کراسَیتّه: ۲۷۳ 

کهه: ۲۷/۳ 

کهرب: ۰۱۲۴ ۰۲۵۸ ۰۲۹۳ ۳۲۵ 

کرسنه: ۳۱۰ 

کانسه ئوبه: ۳۲۵ ۱ 

کاسی‌ها: ۰۲۴۳۸ ۰۲۴۳۹ ۰۲۵۲ ۳۸۵۲ 

کشر ۳۵۰ 

کاتول: ۳۵۱ 

کوییدو: ۳۵۱ 

کوشتشبی: ۴ ر 
کا 

کسویش: ۳۶۰ 

کوندی: ۱۳۶۰ ۸۳۶۱ ۳۶۲ 

کمبوجیه: ۳۶۴ ۱۳۶۵ ۳۶۶ ۳۶۹ ۳۷۹ 
۷ ۳۹۹ ۱ 

کرمنی پوی: ۳۶۴ 

کاسارتلی: ۳۷۷ 

کاپادوکیه: ۱۳۱۸ ۸۳۹۹ ۴۰۰ 

کوی ویشتاسیه: ۰۵۰ ۰۱۲۴ ۰۱۵۹ ۱۶۳ 
TFA ۰۳۳۰ ۰۳۱۱ ۰۲۸۹ ۲ ۰‏ 

کنو يه (1620(2) : ۵۵ 
کاکورنه: ۱۳۸ 
کنگ دز: ۲۷۴ ۱ 
کوندیژا: 0۳۶۰ ۳۶۱ ۳۶۲ ۳۹۶ 
کوندزوش: ۳۶۲ 


۵٦ 


کازه: ۳۶۵ 

کارل دوازدهم: ۳۷۹ 
کارل دوم: ۳۷۹ 
کرشور: ۴۲۴ ۴۴۳۴ 
کراسوس: ۰۴۳۳۰ ۴۳۱ 
کنستانتین: ۴۴۴ 
کوات: ۴۴۵ 
کمونیستی: ۴۴۶ 


سے 
ر ف) 


گانا (005: ۰۴ ۱۶۹ 

ونتک ۲۰۰۱۹ ۱۵۱۰۲۲ ۳۲۴ 
۳۳۵ ۳۲۶ 

گنویسس: ۲۰ 

گیتیک: ° را TT‏ 

i گومیچشن:‎ 

گَیَوْمَرت: ۰۲۸ ۲۹ 

٩ ۸۸ VF ۶۰ ۵۲ ۰۴۹ ۰۲۹ ۰۲۸ گاو:‎ 
۰۱۹۹ ۰۱۷۰ ۰۱۵۳ ۰۱۲۸ ۰۱۱۵ ۶۸۶ 
YY TITY و‎ YF 
۰۳۲۰۳ ۰۲۹۱ ۰۲۸۷ ۰۲۷۴ ۰۲۶۲ ۵ 
TT VAT IT ACO 

تات ۲ ۳۳۸۱ 

گاهانبار: ۳۹ 

گوه: ۸2۷ 

۱ ۷۲۲۱۵ ۲۱۵۱۱۶۵۵۵۸۵۷ گشیٹا:‎ 
۱۹۰ ۴ ۳ :(garo.nmana) گرژنمانة‎ 
۰۴۶ ۰۲۵ ۰۲۴ ۰۲۲ ۰۱۲ ۸٩ ۵ ۴ گاهان:‎ 
«AA ۰۵۷ ۵۲ ۰۵۲ ۵۱ ۵۰ ۰۳٩ ۷ 
AF ۵۰ «AQ «A^ «AQ ۶۷ ۶۶ ٩ 
۰۱۰۶ ۱۰۱۴ ۸۱۰۰ A AV A0 ۴ 
۱۱ ۵ ۵۵ 6 
۰۱۳۱ ۰۱۳۰ ۰۱۳۵ ATF ۲ ۰ 


دین‌های ایران باستان 


\FY ATV ATF ATO ATT ATY 
IOAN AOF AOY AFV AFF AFT 
۰۱۸۴ ۰۱۸۳ ۰۱۷۲ ۰۱۷۰ ۰۱۶٩ ۵ 
«° AAF ۳ AIAN (۷ #۶ 
۵ ما‎ ۱ TT TY T° 
و‎ ۱ OTT 
۲۱ ها‎ ۷ «TOQ «YOY 
۰۲۸۵ ۰۲۸۴۳ ۰۲۸۲ ۰۲۸۰ TV! ۸ 
۰۲۹۵ ۰۲۹۴ ۰۲۹۱ ۰۲۹۰ ۲۸ ۷ 
۳۶۱ ۰۳۳۱ ۰۳۲۸ ۰۳۲۷ TIN ۳ 
۴۴۶ FAA TAY TAY 

VV «100 گلدنر:‎ 

گردمانه: ۰۱۶۳ ۱۶۹ ۰۱۷۰ ۲۵۶ 

۱/۰۳۰ ۰۶۹ 0 

گلدرر: ۱۸۱ 

گرنینگر: ۱۸۱ 

گرهمه‌ی بدآموز: ۱۹۲ 

۲۰١ گیگر:‎ 

۱ ۲۰۶ گثوش اورون:‎ 
LA ED i AD هه‎ 
۳۲۵ »۲۷۵ گندروه:‎ 

کوت ۵ 

کر و 

VA ۳۷۶ ۳۷۴ ۳۶۷ ۳۶۶ گوماته:‎ 
۵ FAV TAF 

کرس ۳۷ 

گری: ۳۷۷ 

گیتاه: ۰۲۰ ۲۸ ۳۰ 

٩٩ کنوستتته:‎ 

کی ۳۵۶۰۸۱۵ 

کش ۱۳۹ 

AA ۲ ۳ گرهمه:‎ 
E 

رده ۳۸۲ 


فهرست اعلام 


«ل) 


لییزیکی: ۲۰ 

٩۶ لیتوانی:‎ 

لاپ‌ها: ۰۱۷۶ ۱۸۰ 
لهمان: ۰۵۲۰۲ ۱۳۷۷ ۳۷۸ 
لولو: ۳۵۳ 

لکش ۳۶2۰۰ 


م 
مسیحیان: ۰۱ ۰۲ ۰۱۳ ۰۱۴ ۰۴۸ ۰۲۸۲ 
۵ ۰۴۴۴ ۴۵۴ 
تست 6 ANF OF oT o‏ ۱ ۲( 
۰۱٩ AV ۶‏ ۰۲۳ ۰۲۶ ۰۳۲ ۰۳۳ ۰۲۶ 
۸ ۸۶ ۰۱۵۵ ۰۲۷۸ ۰۲۸۸۲۰۲۸۷ ۲۹۰ 
TAQ (5  ( TAY ۵ ۸‏ 
OTTO‏ ۱۳ 
مجوس: ۰۱ ۰۱۳ ۰۱۷ ۳۰ 
موبدان: ۰۳ ۰۳ ۰۱۲ ۰۱۳ ۰۱۴ ۰۱۵ ۰۱۶ 
AF ۸۵ ۰۵/۸ ۰۳۹ (TA ۷‏ ۸۲۸۶ ۳۰۶ 
۹/۲ ۴۶۵۵۰۸۵ 
مصری: ۰۷ ۸۳۹۹ ۸۴۱۲ ۴۵۰ 
مائویان: ۸۷ ۴۳۹ ۰۴۴۲ ۴۵۲ 
مزدایرستی: ۰۸ ۰۱۳ ۰۱۸ ۰۲۰ ۰۲۲ ۰۲۴ 
FOF ۰۳۶۳ ۰۳۱۸ ۰۳۶ ۰۲۶ ۲۵‏ 
مسعودی: ۱۴ 
موبدی سجستانی: ۱۴ 
مینوکی خرت (= حکمت آسمانی): ۰۱۷ 
AYE WV’‏ ۱۹۰ 
مینوک: ۰۲۰ ۰۲۱ ۰۲۸ ۳۰ ۱۳۳ 
میثره: ۰۲۵ ۰۵۲ ۰۵۴ ۰۵۷ ۶۰ ۶۲۰۸۶۱ 
AA CAF NA WA N° FAN ۳‏ ۰۱۰۱ 
TT o4 APF ATF A0 1°۲۳‏ 
۵ ۰۲۴۷ ۰۲۴۳۸ ۰۲۵۲ ۰۲۱/۱۰۰۲۵۵ 


2۷ 


TQ (۳ ۲ TAF (۲ VP 
4۱ ۲ ها‎ TTI TIAN TIF TIO ام‎ ٩ 
۰۴۰۱ ۰۳۹۰ ۰۳۸۷ ۰۳۵۴ ۰۳۳۶ ۸ 
FTI FIT eF1° CFA 

مزدیسنه (۳۵20۵800) : ۰۲۶ ۳۶۳ 

مغاک: ۲۹ 

Gg O 

مشیانگ: ۲۹ 

مقدونی: ۳۵ 

مارس: ۴۰ 

0۷۸ ۸۷۰ ۶۲ «OV «OF «OY ۰۴۳۱ مهر:‎ 
۰۲۶۵ ۰۲۴۷ ۰۱٩۲ ۰۱۶۴ ۰۱۰۵ ۰۸۹ ۷ 
۴۵ مزدکو:‎ 

مشتک: ۴۵ 

مرگیانه: ۰۴۷ ۵۳۳۳ ۳۴۵ ۳۶ ۶V‏ 
میدیوی: ۰۴۸ ۰۲۵۹ ۳۱۳ 

WW ۰۴۳۹ منوشچهر:‎ 

موناهنگ: ۸۱ 

متلومی: ۸۱ 

میتره اورونه: ۱۰۱ 

۰۱۳۳ ۰۱۳۰ ۰۱۲۷ ۰۱۲۶ ۰۱۲۱ ۵۷۷ iain 
(۳ «T10 AVO "۶ (0° AFF 
۳۱۶ ۰۲۹۸ ۰۲۸۳ ۰۳۵۳ ۰۲۴۸ ۰ 
۴۰۰ ۳۸۳ ۸۳۸۰ ۰۳۷۳ ۰۳۳۵ 

۰۱۲۶ ۰۱۱۳ ۰۱۱۰ ۰۱۰۸ ۰۱۰۷ مینیو:‎ 
۱۱ A۶ AFF ۵ A ° 
cYAY TTY TY «T14 «Y1 «1۴ 
ETSY 

م ۱۳۲ 

مزدا اشیچا: ۱۳7۶ 

۱۵۲ ۵۱ ۱۵ 

مگه ون: ۱۵۵ 

مکگکه: ۰۱۴۱ ۰۱۵۴ ۰۱۵۶ ۰۱۵۸ ۰۱۶۱ 
۵ ۰۱۶۶ ۰۱۶۷ ۰۱۸۴ ۰۱۸۵ ۰۱1۹۶ 


۵۸ 


۰۲۳۲۰ ۰۲۱۲ ۰۳۲۱۱ ۰۲۱۰ ۰۲۰۵ ۴ 
۰۲۳۵ ۰۲۳۱ ۰۲۳۰ ۰۲۲۸ ۲۲۶ ۳ 
YO’ YFP ۳ ۳ eTF* eTTA 
۰۲۷۷ ۰۲۶۰ ۰۲۵۹ ۰۲۵۸ ۰۲۵۵ ۲ 
۳۵۸ ۲ ۲ TF (6 ۸ 

مٌدی: ۱۵۶ 

مینوسینسک: ۱۷۹ 

مولوی: ۱۸۳۳ 

مُنگ: ۱۸۴ 

مگ: ۱۸۴ 

مزیشته: ۲۰۰ 

مولتن: ۰۲۰۱ ۳۷۷ 

ميه ۲ ۲۰ ۲۱۷/۷ 

مزدا خش !| آرمیتی آهوز: ۳۳۶ 
مارکورات: ۰۲۶۲ ۰۲۶۴ ۰۲۶۵ ۰۲۶۶ 
FO ۶۸‏ 

ماساگت‌ه ا: ۰۲۶۵ ۰۲۶۶ ۰۲۶۷ ۰۲۷۰ 
CYAV‏ ۷۲ ۲ ۲۳۲۲۲ ۰۳۶۶ ۳۶۱۷ 

مانثرن: ۰۱۷۱ ۰۲۷۹ ۰۲۸۰ ۲۹۲ 

مَنه وچه شیوثنه: ۰۱۷۵ ۰۲۸۲ ۲۹۰ 
میذگرذر: ۲۹۰ 

موژه: ۳۱۴ 

موئورو: ۰۳۲۲ ۲۳۴ 

مروتش: ۳۳۹ 

میتانی: ۰۱۰۱ ۰۲۶۷ ۰۲۴۸ ۰۳۵۰ ۳۵۱ 
۲ ۰۳۲ ۰۳۵۴ ۳۵۹ 

متی وّزه: ۰۱۰۱ 0۳۵۱ ۳۵۹ 
ميتراوارونا: ۰۱۰۱ ۰۱۰۳ ۰۱۰۵ ۰۱۱۱ 
«TAV ۵‏ ۰۳۵۱ ۰۳۵۲ ۳۵۹ 

مریّنی: ۳۵۲ 

مگوی: ۳۵۵ ۳۵۶ 


FIA ۳۶۳ 0۳۵۴ ۳۵۲ ۲۳۹ ۵۰ مادها:‎ 


۰۳۵۶ ۰۳۵۲ TT NV ۴۵ مغان/مغ:‎ 
۰۳۸۸ VV ۳۶۶ ۳۶۳ ۰۳۵۸ ۷ 


۰۴۱۱ ۰۴۱۰ ۰۴۰۳ ۰۳۹۸ TAV ۴ 
FETT CfFPYT efFTV efFYT° CFIA f1۲ 
f۴۹ ۳۹ 

مزدیزئه: ۳۶۳ 

مارافئوی: ۳۶۴ 

ماسپی پوی: ۳۶۴ 

۳۸۷ ۰۳۶۹ ۰۳۶۶ ۰۳۵۷ ۰۲۷۵ مسصر:‎ 
FTA AV 

یگه بوژس: ۳۷۴ 

مور: ۳۱۷/۷ 

مستی: ۳۹۴ 

منثره سینته: ۸۳۱۶ ۴۰۱ 

مرشوکره: ۴۰۵ 

مسیتس: ۴۰۸ 

مذمی یه: ۴۰۸ 

میئرس: ۰۴۱۲ ۴۱۵ 

مسیحیان اسلاوی زبان: ۳ 

۰۲۶۴ ۰۲۶۳ ۰۵۶ ۰۵ مازندران. دریای:‎ 
FYFE PPV TTF YFP 

مانی: ¥« ۰۴۳۶ ۰۴۳۷ ۰۴۳۸ ۴۴۳ ۴۳۴۶ 
مسلمان: ۰۱۱ ۱۴ 

میثزدروگ: ۶۲ 

۰۱۱۰ ۰۱۰۳ ۰۱۰۲ ۰۱۰۱ ۰4٩ مس داه:‎ 
۰۱۵۸ ۲ ۲ ۰ 
2۳۲۱۳۱۴ ۷ ۱ ۴ ۲ AVY AVI A F° (A۹ 
۰۲۴۸ ۰۲۴۲ ۰۲۳۶ ۰۲۳۲ ۲۲ ۸ 
TAF TAY 

مینره اهوزه برزنت: ۱ ° ۰۵ 
۳۳۵ ۱ ۱ 
مزدذاته: ۱۱۳ 

مایدیوماهه: ۱۲۴ 

مانثره: ۰۱۳۰ ۰۲۱۶ ۰۲۱۸ ۰۲۲۲ ۰۲۸۰ 


TI ۸ 
۱۸۸۵ مغ‎ 


فهر ست اعلام 


می مغژو: ۱۸۵ 

مولی: ۱۸۶ 

۳۱ 

مثیریه: ۲۷۱ 

موسی: ۰۲۷۹٩‏ ۰۳۵۸ ۴۵۰ 
مدینه: ۲۸۲ 

محمّد: ۰۲۸۲ ۰۴۲۰ ۴۵۱ 
مُردا: ۳۳۳ 

فرش ۳۶۴ 

مشیز: ۳۲۶ 

میثره وات: ۴۳۰ 

مزدک؛: ۴۴۶ 


(( ھ) 


هاذخت نسک: ۳ ۰۱۲۴ ۱۹۰ ۳۶۲ 
هیتن هاتی /(haptan haiti)‏ هیتهاتی: ۴« ۵« 
AV ۸‏ ۰۱۰۶ ۱۱۹ ۰۱۶۴ ۰۱۷۰ 
۰ ۰۲۹۳ ۰۲۹۴ ۰۲۹۵ ۰۲۹۶ ۲۹۷ 
۰ ۲۲ ۳۰۲ 

۰۱۰۱ CAA VY ۵۰ ۰۱۲ ۰۱۰ Nii 
۳۲۳۶ ۰۳۵۲ ۰۳۵۱ ۰۳۳۶ ۶ ۳ 
۵۹ ۰۳۴ ۰۲۸ ۰۲۵ ۰۲۴ ۰۱۵ هخامنشیان:‎ 
۳۶۴ ۰۳۶۳ ۰۳۸۵۷ ۰۳۵۶ TOF ۸ 
۲۷۷ ۰۳۷۴ ۰۳۷۳ ۰۳۶۸ ۰۳۶۶ ۶۵ 
۳۹۷ ۰۳۹۶ ۰۳۹۵ ۰۳۹۲ ۰۳۸۸ ۲۵ 
۰۳ ۲۸ ۴۷ ۲۲ ۲۲ 6 6 (6 ۲ 
۴۳۵۰ ۳۳۹ (FTO «FTT eFPY (fF) 
۰۲۶۵ ۰۲۶۲ ۰۱۸۶ ۰۲۷ ۰۱۵ هردوت:‎ 
TAV ۰۲۷۱ ۰۲۷۰ ۰۲۶۸ ۲۶۷ ۶ 
۳۶۱ ۰۳۵۷ ۰۳۸۵۶ ۰۳۵۵ YA ۱ 
۰۳۹۱ ۰۳۸۹ ۰۳۸۵ ۰۳۷۵ ۰۳۶۵ ۴ 
۴ ۸۰۲ ۲ (۸ (۲ ۴ 

هرتل. ی Hertel)‏ .[: ۰۲۰ ۰۲۱ ۰۳۶ ۰۱۳۶ 


۵8۹ 
TAF ۸ TVA PTVV cT °* 1 ۹ 
۲۱ ھر مرد‎ 
۲۸ رمد انا‎ 


DA AEA E E موش‎ 


۲۴ 

هر تسفلد: ۰۳۳ ۰۳۴ ۰۳۶ ۰۳۶ ۰۳۳۲ ۰۳۷۳ 
TAF ۰۳۸۳ ۰۳۷۹ ۳۸۸۸ ۷‏ ۳۸۶ 
هلنیستی: ۰۳۳ ۴۱۲ 

همسیسمندیه: ۰۳۹ ۰۳۱۵ ۴۰۰ 

ههردت: ۴۱۴۰ 

هیربدان: ۴۲ 

هیستاسیس (11(5125068): ۴۶ ۳۶۶ 


هیچت آسّبه: ۰۴۵ ۰۱۵٩‏ ۲۵۱ 


هرا کوهستان: ۸۵۴ ۶۱ ۶۹ ۵۱۹۰ ۳۰۰ 
هئورو: ۵۵ 

هریوه: ۰۵۵ ۰۳۳۵ ۳۳۶ 

هرات: ۰۵۵ ۰۵۶ ۳۲۳۵ 

هویاغثه: ۷ ۵۸ 

هاو یشته: ۵۸ 

هیشم: ۷۰ 

هنوشیهه: ۸۲ 

هووی: ۸۶ ۲۷۸ 

۰۱۰۵ «AA «AV «AF «VF ۰۵۲ هنومه:‎ 
۰۲۵۷ ۰۲۵۵ ۰۲۲۲ ۰۲۰۶ ۰۲۰۰ ۹ 
۳۶۱ ۰۳۳۲ ۰۳۰۳ ۳۰۲ 


۴۱۱ AY ۹ 


هوایا: ۱۰۲ 

هندوژرمنی: ۰۱۱۱ ۱۲۶ 

۰۱۳۸ ۰۱۳۷ ۰۱۱۸ ۰۱۱۶ هسسئوروتات:‎ 
IPT ۲ ۷ ۶ 
۰۲۱۶ ۰۲۱۴ ۰۲۰۴ ۰۱۸۶ AAO ۲۳ 
۰۲۹۸ ۰۲۹۷ ۰۲۹۵ ۰۲۳۵ ۲ ۷ 
۳۱ f° cf°° TOI TTY ۵ 
۴1۸ 


2۷۰ 


هیتا: ۰۱۱۶ ۱۳۳ 

هوشیتی: ۱۱۸ . 

۰۲۷۶ ۰۲۶۲ ۰۲۶۱ ۰۲۵۱ ۰۱۲۴ هسوگوه:‎ 
FIT ۸ 

هوگر: ۱۳۲ 

ها کورنا: ۱۳۸ 

هم خشتره: ۱۴۲ 

هیدر: ۱۸۱ 

هم گلمه: ۱۸۱ 

هم چی: ۱۸۹ 

۱٩۱ هربرز:‎ 

هاوگ: ۲۰۱ 

هُمر: ۰۲۲۹ ۳۱۹ 

هوتئوسا: ۰۲۶۱ ۵۳۷۹ ۳۸۰ 

فا ۲۶۷ 

همُّوسروه: ۰۲۷۱ ۰۲۷۲ ۰۲۷۴ ۰۳۷۵ ۳۰۹ 
۳۳۰ ۱ 

هوکش رّبه: ۰۲۷۳۴ ۲۷۵ 

هومّه یکه: ۳۱۲ 

هیونه: ۳۱۲ 

هو تاوسه: ۳۱۳۲ 

هعند. ۳۱۳ 

هنیتومنت: ۷۶ ۰۳۲۲۲ ۰۳۲۴ ۰۳۳۸ ۳۴۴ 
هراکلس: ۲۲۵ ۴۶۱۳ 

هنوشیمه: ۳۲۳۱۷ 

هیداسیه: ۳۳۳ 

۳۷۹ ۰۳۶۷ ۰۳۳۸ ۰۳۳۷ ۰۳۳۶ هیرکانی:‎ 
TY 
FF TTA هرخوایتی:‎ 

هووارزمی: ۳۴۳۵ 

هگمتانه: ۲۴۹ 

همدان: ۳۴۳۹ 

هاومتّیشه: ۳۷۳ 

هارله: ۳۷۷ 


دین‌های ایران باستان 


هوهن تسلرن: ۳۷۹ 

هلیوس: ۴۱۳ 

هرمس: ۴۱۳ ۱ 

هندوایرانی: ۲ ۰۲ ۰۱۴۳۶ ۰۱۷۰ ۰۲۰۱ ۰۲۰۸ 
۳۹۱ 

۰۱۱۳ ۰۱۰۹ ۰۱۰۸ ۰۱۰۷ ۰۳۳ هھمزاد:‎ 
۰۱۵۰ ۰۱۲۷ ۰۱۲۵ ۰۱۲۱ ۸ ۴ 
۰۲۲۳۵۸۵ ۰۲۱٩ ۰۲۱۶ ۰۲۱۲ ۰۱۶۶ ۱ 
۴۰۵ 

هندی ودایی: ۰۵۲ ۲ ۰۲۰ ۲۶۵ 

هام ایوا؛ ۶۴ 

هیلمند: ۸۷۶ ۰۳۲۲ ۳۳۸ 

هخمن: ۰۳ ۲۹۲ 

هردوآیاس: ۱۱۱ 

هوحیاتی: ۱۴۷ 

هرّیتی, کوهستان: ۳۰۰ 

TVA CTVT TPF هخامنیش:‎ 

هارتمان: ۳۷۷ 

هرابرزیتی: ۴۲۵ 

همبرن: ۳۲۶ 

هیربد: ۰۴۳۲ ۴۴۸ 


هرمزد: ۴۴۴ 


( و)) 


4۴ CAV VA ۶٩ ۶۱ ۷ ۲ وئدیداد:‎ 
IAN JAY PV «(F۱ (O0 "FF 
TF TO ( AF "° 1۸۹ 
۳۶۰ ۳۵۹ ۰۳۵۷ ۰۳۳۹ ۰۳۳۲ ۷ 
۴۴۶ ۴ ۳/۸ ۸ (۲ 

وهومن: ۰۳۱ ۴۳۰۰ 

۰۱۱۴ ۰۱۱۳ ۰۱۰۸ ۰۱۰۷ ۰۱۰۳ وهومنه:‎ 
ATT AYY ۵ ۲ MIA (¥ ۸ 
ATI AT ATA AYA ITY AYP 


فهر ست اعلام 


AFI ATA ATO ATF ATT ۹۲ 
۰۱۶۰ ۰۱۵٩ ۰۱۵۳ ۰۱۵۲ ۰۱۵۱ ۸ 
۰۱۷۲ ۰۱۷۰ ۰۱۶۸ ۰۱۶۶ ۱۶۵ ۴ 
II۲ ۲ AAR AAO ۲ ۳ 
TIF 6 ۷ ۷ ۷ ( oY AAFP 
۰۳۲۲ ۲ ۲۲۷۲ ۲۲۲ ۸۵ 
۰۲۳۴ ۰۲۳۱ ۰۲۲۸ ۰۲۲۶ ۰۲۲۵ ۴ 
۰۲۵۰ ۰۲۴۶ ۰۲۴۲ ۰۲۴۱ ۲۲۲۷ ۶ 
۰۲۸۴ ۰۲۸۲ ۰۲۸۰ ۰۲۶۸ ۰۲۵۹ ۵ 
۰۲۹۹ ۰۲۹۷ ۰۲۹۶ ۰۲۹۵ ۰۲٩۰۴ ۲۳ 
۳۹۰ ۰۳۳۵ ۰۳۲۱ ۰۳۲۰ TO ۱ 
۴۳۱۶ ۴۲ ۰ "4A۹ 

ویشتاسب: ۴۳۶ ۴۷ 

وئوروترشتی: ۰۵0۵ ۴۲۵ 

ویدَدفشو: ۵۵ ۴۲۴ ۴۲۵ 

ویسه پنی. ۵۶ 

۱۴۱ ۴ ۶۲ ۰۵۸ ۰۵۷ ورزانه:‎ 
0۷۶ NF WY ۸۷/۲ ۷۱ ۰۶۰ ورشرعنه:‎ 
۰۱۰۱ ۸۵ AF ۰۸۳ ۰۸۲ «A! ۸۹ NY 
۰۴۰۱ ۰۳۸۷ ۰۳۷/۴ ۰۳۱۶ ۲۰٩ ۵ 
۴۰۶ ۰۵ 

وئیذینا: ۶۱ 

وئوروگئیوتی: ۶۲ 

ویاخئه: ۶۴ ۲۵۲ 

ویذاتو: ۸۷۱ ۵۳۲۶ ۳۲۷ 

وارگن: ۳ ۷۵ 

ويام بوره: ۸۷۴ ۲۷۰ 

ویندیشمان: ۷۶ 

ورثراجن: ۷۷ 

واهاگن: ۸۳ 

واستریه: ۸۴ ۲۹۱ 

وئوروچشانیی: ۰۱۰۲ ۱۰۳ 

ویسیرد: ۰۱۱۳ ۰۱۴۸ ۲۸۷ ۳ 

ور خدر: ۱۲۵ 


۵۷1 


۰۱۴۴ ۰۱۳۲ ۰۱۲۸ ۰۱۲۷ وهیشت مَته:‎ 
Y۶ T1 ۳۴ 

وَرریَنت: ۱۲۸ 

وهواأگمته: ۱۳۴ ۱۶۶ 
ونکهاوتوهمی خشنزی: ۱۴۲ 
ژهوخشئرم ییریم: ۱۴۲ 
ویریه: ۰۱۴۰ ۱۴۲ 

وند: ۱۶۸ 

وفو: ۰۱۷۰ ۲۴۲ 

ویانا" ۱۷۰ 

واچیم بر: ۱۷۱ 

واتس: ۱۸۰ 

واوفس: ۱۸۱ 


وی‌جی: ۱۸۹ 


وی وّهونت: ۱۹۹ 
ون وروکشه: ۰۲۶۴ ۰۲۶۵ ۰۲۷۱ ۲۷۲) 
۴ ۰۲۷۷ ۰۳۰۱ ۰۳۰۸ ۰۳۰۹ ۰۳۱۲ 
TTY‏ ۱۳۱۳/۷۳ 


ویتاسوره: ۳۶۸ 


وره‌آسبنه: ۳۷۳ 

وئیسکه: ۲۷۳ 

ویسترو: ۰۲۷۵ ۳۱۲ 

وهیشتوایشتی: ۲۸۷ 

ژهواشه: ۰۲۹۴ ۳۲۰ 

وهوخشتره: ۰۲۸۷ ۰۳۹۲ ۳۹۶ 

واسی: ۳۰۱ 

ویراز: ۳۰۶ 

وندرمینیین: ۳۱۲ 

ویته وتی: ۳۱۲ 

واستریوفشوینت: ۰۴ ۳۱۸ 

ویسیه - توروئیری: ۸۳۲۲ ۰۳۲۳ ۳۲۹ 
ورشوه: ۳۲۶ 

۳۳۷ TTP ویم:‎ 

e. ۳۳۳ ویئوشا:‎ 


۷۲ 


وثیکرته: ۳۳۵ 

ورنه: ۰۲۱۷ ۰۳۰۸ ۳۴۳۱ ۳۴۴ 

ویوکرته: ۳۴۴ 

وهرکانه: ۰۳۳۶ ۰۳۳۷ ۳۴۳ 

ونوس: ۳۵۱ 

ویلهلم دوم: ۳۷۹ 

وزرکه: ۳۷۰ 

ویثه بگه: ۰۳۷۱ ۳۷۶ 

وهوکه: ۳۷/۳ 

ویندفرنه: ۳۷۳ 

YF وەيزداتە:‎ 

ویسیه رّتو: ۲۷۶ 

واته: ۶۷ ۸۷۳ VA‏ ۸۶ ۳۱۶ ۴۰۱ ۴۱۴ 
ودایی. متن‌ها: ۱۲ 

۰۲۰۲ ۰۱۹۳ ۰۱۶۲ ۰۱۳۷ ۰۳۶ ویشتاسبه:‎ 
۲۳ TO (YOAV YAOI را اه‎ FF 
TIN ATI TILAN TET AT) 
۳۷۸ ۰۳۷۰ ۰۳۶۷ ۰۳۶۶ ۰۳۴۵۵ ۳ 
۳۷۹ 

ودایی. زبان: ۵۱ 

ورتره: ۸۷۲ ۸۲ 

ویوه‌ونت: ۸۸ ۳۰۲ 

۰۲۹۲ ۰۲۵۶ TFA ۲ ۷ ورزنه:‎ 
۳۹۴ 

ویسپی رتو ۱۵۲ 

وهمه: ۰۱۷۰ ۲۵۲ 

ور: ۰۲۱۷ ۰۳۰۶ ۳۵۲ 

وة ۲۶۲ 

ولگا: ۲۶۴ 

ویو: ۰۳۱۷ ۰۳۱۸ ۸۳۴۳۰ ۴۱۴ 

وه شته: ۳۵۰ 

وئورجرشتی: ۰۴۲۴ ۴۲۵ 

وفورروبرشتی: ۴۲۴ 


CY EI E. “EZ 


دین‌های ایران باستان 


(ل) 
نصارا: ۱ 
نسک: ۰۳۲ ۰۴ ۰۵ ¥« ۰۱۴ ۰۲۹ ۰۴۱۴ ۴۵۳ 
توان 
تیریوسنگهّه :(Nairyosan1a)‏ ۶۸ 
ندنتو: ٩۵‏ 


مه: ۰۱۱۹ ۰۱۳۱ ۱۸۵ 
نیوراتزه: ۰۱۷۶ ۱۷۷ 
نروژی‌ها: ۱۸۰ 

نایده: ۰۱۸۰ ۱۸۱ 

توتره: ۵۲۶۱ ۰۲۷۳ ۳۱۰ 
نیچه: ۳۰۴ 

نیویکه: ۳۲۵ 

نیگایه: ۳۳۴ 

نی‌سی بیس: ۳۳۴۸ 

نی‌نی وه: ۳۳۹ 

ناستیه: ۰۳۵۱ ۳۵۳ 
نبوکدنسّر: ۳۶۶ 

نقش رستم: ۰۳۶۹ ۵۳۷۲ ۳۲۲ 
نلدکه: ۲۳۱۷۷ 

ناهئیه: ۸۳۶۹ ۳۹۶ 
نسایون: ۴۱۰ 

نمرود داغ: ۳۱۲ 

نو: ۱۴ 

نیا کانگ: ۸۰ 

تنا: ۲۵۵ 


نلیریه -سَهّه: ۳۱۶ 


نیسایه: ۴ ۳۳ 
تست ها ۳۵۹ 
AT‏ 

نرلاند: ۴۵۱ 


fr 


یسهودیان: ۰۱ ۰۲ ۰۳۴ ۰۳۸ ۰۲۶۹ ۰۲۷۵ 
۴۴1 

AT 0۶۸۰۰۵۲ ۳۹ ۳۸ SO ۰۳ سس‎ 
۰۱۲۳ ۰۱۲۰ ۰۱۱۷ ۰۱۱۵ ۰۱۰٩ ۸ 
TAN MAF AVF AFVY AFTY (۱۳۰ 
۳ «CYFY YT TTA CYYA «1۴ 
۰۴۲۰ ۰۳۰۲۳ ۰۲٩۹۱ ۰۲۸۶ OYA ۰ 
۳۵۳ 

6۲۹۹ VY «F۸ «OF «OY «0 «۴ يشت:‎ 
۳۳۰ 

۰۱۱۱ ۰۸۴ ۸۷۶ ۰۳۵ ۰۱۵ ¥ پونانیان:‎ 
TPF TF YF YF ATT 
۴۳۴۸ ۳۶ ۷ ۲۶ 

۰۲۸ ۰۲۲ ۰۲۰ ۰۱۸ ۰۱۷ ۰۱۶ یزدان‌شناسی:‎ 
۰۱۴۳ ۰۱۱۹ ۰۱۱۳ ۰۱۱۰ ۰۱۰۹۰۰ ۵ 
cTAY TTA «TTI AAA «(AV ۶ 
c°° CTIA cTAV eTAO YAT 4Y 
۰۴۱۳ ۰۴۳۱۱ CFO ۰۴۰۲ ۰۳۸۱ ۰ 
۳ cfFIV F10 

FF fF FY FA یزدگرد یکم:‎ 

یزدگرد سوم: ۴۰ 

يَرتە: ۰۵۴ ۰۲۹۲ ۳۸۳ 

يئو خشتی ونت: ۶۲ 

بوتّک: ۷۹ 


AAR 


۰۲۱۲۱ ۰۱۹۹ ۰۱۰۵ ۰۸۸ «AV «AY سیمه:‎ 
۳۰۸ ۰۲۰۲ ۷۵۵ YY! 

یثااهووثیریو: ۰۱۵۷ ۲۸۲ 

یوکه گیرها: ۱۷۷ 

يا کوت‌ها: ۱۷۸ 

یابمه ایمو: ۰۱۸۰ ۱۸۱ 

یواویکا: ۱۸۱ 

بوایشته: ۳۷۵ 

ینگهه‌هاتام: ۳۸۴ 

یموشتی: ۲۹۹ 

یوئیشته: ۳۱۲ 

یا کوبی: ۰۳۵۱ ۲۵۲ 

یب[لفانتین: ۲۷۵ 

بهوه: ۳/۸ ۹ ۰۳ ۳۷۵۰۵ 

وتان ۱۲۷۰۵۱۵ ۳۲۰۰۱۱۸۵۰۱۵ 
AS‏ 
وق 

یما: ۱۱ 1۹۰ 


۱ پاتو: ۳۳۵ 


یسّی: ۲۸۳ 


7 یونانی گرائی: ۰۴۳۱ ۴۳۶ 


کثابهای چاپ شده در مرکز چاپ و نشر دانشگاه شهید باهنر کرمان 


االو عددی مقدماتی محمود محسنی مقد م 

جلیل‌الد ین فاطمی »احمدعباس نژاد 
نخستین درس در نظریه گروه‌ها محمدمهدی زاهدی 
شکل پذیری سازه‌های بتن آرمه علیا کبر مقصودی 
نظریه گروه و کاربرد آن در شیمی شهرآرا افشار 
اصول‌اقتصاد تولید محصولات کشاورزی احمد اکبری 

کاظم سعیدی»مهران غیائی 

مهری صفاری یاب 

اسفندیار اسلامی ` ريال 

علیرضا صابری 

رامین رئیس‌زاده 
تلوری گروه برای شیمیدانان جمیل‌الدین فاطمی ريال 
مجموعه‌های مشکک ماشاءالله ماشین چی ریال 
دگرگونی های آوایی واژگان‌درزبان‌فارسی» ج.۱ | جواد برومندسعید ريال 
دگرگونی‌ها ی آوایی و ازگان‌درزبان‌فارسی» ج.۲ جواد بر و مند سعید ريال 
دگرگونی های آوایی واژگان‌درزبان‌فارسی» ج۳۰ | جوادبرومندسعید ريال 
راهنمای مراقبت و نگهداری استخر کاظم سعیدی»طهمورث نورایی ريال 
آرتریت» راهنمای کامل تمرین شما محسن امینایی» فرهور فرسایی ریال 

آزادهشر یفی‌مقدم»طهمورث‌نورایی ريال 
سلیمانی‌ها: گذری‌بر قلمر و جامعه شناسی عشایری ‏ | محمدحسن‌مقدس‌جعفری ريال 
نخلیند شعرا؛ مجموعه مقالات کنگره د جهانی احمد امیری‌خراسانی ریال(دوره) 
بزرگداشت خواجوی کرمانی» جلد ۱ و ۲ 
زمین شناسی اقتصادی (چاپ دوم) جمشید شهاب پور ريال 
زمین‌شناسی تاریخی (ویرایش دوم) محمد داستانپور ريال 
آنالیز عددی» الگوریتمهاومحاسبات محمود محسنی مقدم ال 
روشهای آزمایشگاهی»مقدمه‌ای برپردازش و حسن فاطمی ریال(ج.۱) 
ارائه داده‌ها» ج. ۱و ج۲۰ ریال(ج.۲) 
میانی دیرینه شناسی (ج. ۱ بی مهرگان» محمد رضاوزیری»محمدداستانپور» ريال 
ایکنوفسیلهاء گیاهان) وحیده ناظری 
مبانی دیرینه شناسی (ج. ۲ میکروفسیل‌ها) وزیری» داستانپور» ناظری ريال 
راهنمای آزمایشگاهیگیاه‌شناسی منوچهریکلانتری» فرخنده رضانژاد ريال 
تشخیص بالینی در دامپزشکی امین درخشانفر ريال 
ایران در شرق باستان همایون صنعتی‌زاده ریال 
دینامیک سیالات‌محاسباتی»اصول‌وکار بر دها ت بیان ريال 
دیباچه‌ای بر بلورشناسی نوری ع آرویر ريال 
راست‌قامتان تاریخ (ویرانش دوم) 
راهیان نور : نسب ريال 
فرزانگان کوی دوست 
ستارگانی که در تاریخ می‌درخشند : نس ريال 


کشت بافت درختان جربی ۱ 
حکومت E‏ باهنر 


e واژەنامەسەز‎ 


ا oe‏ در 


رل ا روباز رجات و 
اقتصاد کشاورزی (و ی ۳ اش ۲( 


کا مہ من مب 


دوشس و e‏ و 
داستان درگ (دو زبانه) 


ماشین‌های جریان متناوب 

چشم‌اندازی به ادبیات نمایشی 

شش گفتار پیرامون ترجمه متون ادبی ' 
آموزش زبان ۰ برای:نبگانگان 

اصول خوردگی الکتروشیمیایی 

ترحمه قرآن 1 

تاریخ تحول دانش ریاضیات و نجوم در چين 
ریش شتاسی واشتقاتی درزبانفار سی (ج .1( 

نظر به جامعه‌شناختی 


سراپرده عشق 
(مجمو عه مقالات دربارد شاه نعمت الله ولی) 


کرمان» صندوق پستی ۷1۱1۹-۴۳ ۰ تلقن ۳۲۲۰۷۳۱ فا کس ۳۲۲۰۰۵۳ کد ۳۴۱ ۰ 


محندمهدی علرمی 

محمد مهد ی علومی 

مهدی عباس نژاد؛ علی غضنفر ی مقد م 
سید جوادمیرنجفی؛وحیدشیبانی 


محمد جر وادآروین 


محمد صباحی»محسن سالارکا 


۱ محمد بخشوده» احمد اکیری 


سیدابراهیم رضوی 
محمد علی مختاری اردکانی 


علی هژبری 


بهزاد قادری 


هراد قادری 


احمد امیری‌خراسانی 

مریم احتشام‌زاده 

محمود مدیبری 

همایرن صنعتی زاد د 

جواد برو مندسعید 

سیدعلی| کبر میرمچد ی حسینی 


سیف الد ی ن نجم آبادی 
محمود محسنی مقد م 
مهدی ابراهیمی نژاد 


